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RESUMO

Esta tese aborda a categoria de hospitalidade para uma leitura hermenéutica da boa nova do
evangelho de Jesus, mais especificamente, do anincio do Reino de Deus. Percorrem-se 0s
escritos do Antigo Testamento para caracterizar a hospitalidade como uma norma cultural e
religiosa presente na histéria e na formagdo identitaria do povo judeu, que a recebe como
mandato divino em vista do acolhimento ao estrangeiro. Apresenta-se, a partir da vinda de
Jesus, a irrupgdo do Reino de Deus e, com ele, a chegada do tempo de salvacéo, revelando o
rosto misericordioso de Deus e ressignificando o sentido de amor a Deus e ao proximo.
Interpreta-se o0 Reino de Deus em uma hermenéutica hospitaleira, em que Jesus é revelado como
hospede, em sua singeleza e necessidade de acolhimento, e, a0 mesmo tempo, como anfitrido,
ofertando amparo e comunhdo ao povo excluido e necessitado. Apresenta-se 0 mandamento do
amor como mensagem central e como forma eficaz da hospitalidade que realiza o Reino de
Deus e, a partir de uma analise narrativa, propde-se a parabola do bom samaritano (Lc 10,25-
37) como referéncia e expressdo do amor a Deus e ao proximo que gera acolhimento e
compaixao, o aspecto mais alto e mais profundo da hospitalidade. Dessa forma, oferece-se um
modelo de hospitalidade compassiva, firmemente ancorada no agir gratuito e misericordioso de
Deus, que se doa como caminho, alargando horizontes e promovendo dialogo e acolhimento na
perspectiva inclusiva do amor hospitaleiro.

Palavras-chave: Hospitalidade. Reino de Deus. Bom samaritano. Compaixao. Dialogo.



ABSTRACT

This doctoral dissertation addresses the category of hospitality for a hermeneutic reading of the
good news of the gospel of Jesus, more specifically, the proclamation of the Kingdom of God.
The writings of the First Testament are analyzed in order to outline hospitality as a cultural and
religious norm throughout the history and identity formation of the Jewish people, who receive
it as a divine mandate in view of welcoming the stranger. Based on the coming of Jesus, the
irruption of the Kingdom of God is presented and, with it, the beginning of the time of salvation,
thus revealing the merciful face of God and giving new meaning to the love of God and
neighbor. The Kingdom of God is elucidated through a hospitable hermeneutic, in which Jesus
is revealed as a guest, in his simplicity and need for shelter, and, at the same time, as a host,
offering support and communion to the excluded and needy people. The commandment of love
is presented as a core message and as an effective form of hospitality which gives rise to the
Kingdom of God, and, from a narrative analysis, the parable of the good Samaritan (Lk 10,25-
37) is used as a reference and expression of love of God and neighbor that generates warm
reception and compassion, the highest and deepest aspects of hospitality. Hence, a model of
compassionate hospitality is provided, firmly anchored in the free and merciful act of God, who
offers Himself as a path, broadening horizons and promoting dialogue and acceptance in the
inclusive perspective of hospitable love.

Keywords: Hospitality. Kingdom of God. Good Samaritan. Compassion. Dialogue.
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INTRODUCAO

Vive-se uma época de mudancas. As transformac@es ocorridas na sociedade nas ultimas
décadas causaram um impacto profundo nas rela¢gdes humanas e sociais. Viver e compreender
essa época sdo desafios homéricos, pois tudo estd em constante mudanca e a transitoriedade
dita o ritmo das relagdes. Se a sociedade pudesse ser retratada em um quadro, absorver-se-ia
pouco de seu contetido, uma vez que as imagens continuariam mudando frequentemente.

O ser humano, imerso nessa realidade, enfrenta uma crise de sentido, de identidade e de
valores, a qual se apresenta, a0 mesmo tempo, como causa e consequéncia de crises que afetam
a sociedade como um todo, em um circulo vicioso de medo e de inseguranga. Os espagos
urbanos ilustram a fragmentacdo da sociedade: grades, muros, cercas, alarmes e tantas outras
medidas que separam cada pessoa do estranho. Na antiguidade, as cidades eram muradas, em
uma tentativa de fornecer seguranca aos seus moradores. Agora ja ndo sdo as cidades, mas cada
casa isolando moradores de transeuntes. Quando o perigo estéa dentro das cidades e a ameaca é
qualquer pessoa, cresce um ambiente favoravel a hostilidade.

Os problemas sociais, nessa conjuntura histérica, se avolumam em uma proporgao
extraordinaria e o Estado € incapaz de dar respostas no que tange a salude, a seguranga, a
habitacdo, ao trabalho e a educacdo de seus cidaddos e cidadds. O processo de globalizacdo
determina a necessidade de novos espacos e de condi¢cdes de oportunidade ou mesmo de
sobrevivéncia, gerando mobilidade, migracdo e, consequentemente, choques culturais e
religiosos, configurando, assim, um palco de desafios a hospitalidade cada vez mais prementes.

O momento passa a ser decisivo. A teologia ndo pode se privar de reconhecer as
adversidades atuais, de apontar caminhos que oferecam seguranga para uma ressignificagdo da
vida e da dignidade humana e, nesse ambiente, de promover ndo s6 a tolerancia com o que é
diferente, mas também o seu pleno acolhimento, buscando, em seu tesouro, a “hospitalidade
evangélica”. Nesse contexto, uma hermenéutica hospitaleira do Reino de Deus, que se apresente
como chave interpretativa para uma hospitalidade, se justifica e colabora para que a teologia
possa estar munida de recursos e, assim, contribua, de modo relevante, no enfrentamento das
atuais crises sociais e relacionais. A relacdo entre o Reino de Deus e a categoria de hospitalidade
se da justamente nessa necessidade de acolhimento, de cuidado e de cultivo de uma ética de

vida que seja anunciadora e promotora de justica e de solidariedade. O Reino se faz



hospitalidade e a missao crista é dar continuidade a obra hospitaleira de Deus. A hospitalidade
enseja uma transformacdo na prépria vida e na propria historia, com vistas as mudancas
necessarias.

No ambito da relacdo entre Reino de Deus e hospitalidade, a cristologia é aqui
apresentada como uma identidade aberta, em razdo de seu carater hospitaleiro, e criadora de
ecumenismo, de dialogo inter-religioso, de capacidade de convivéncia e de pratica de acGes em
comum com diferencas de fé e de religido, confirmando, uma vez mais, o imperativo didlogo
entre fé, cultura e justica. Dessa forma, a partir da fé, da experiéncia e das expressoes religiosas,
pode-se esperar que aconteca hospitalidade em um sentido mais global, isto é, econdémico,
politico e cidadéo.

Assim como a sociedade ndo é estatica, a teologia ndo pode se encerrar em si mesma,
ao contréario, deve oferecer-se em uma relacdo dindmica, abrindo caminhos para aprofundar a
reflexdo, anunciar profeticamente e interagir com as diversas ciéncias sociais. Em meio aos
desafios atuais, este estudo pretende contribuir com o pensamento teoldgico, no intuito de
produzir conhecimento que gere encontros, intercambios e vinculos que possam facilitar o
didlogo inter-religioso e ecuménico e, inclusive, interdisciplinar, sobretudo na interseccéo das
areas de conhecimento das ciéncias humanas.

E relevante, em uma sociedade que ainda tem recurso & memoria cristd, repensar, cada
vez mais, a hospitalidade a partir do Reino de Deus e 0 Reino de Deus a partir da hospitalidade,
reconhecendo, nessa identificacdo de ambos — Reino de Deus e hospitalidade — a fonte da
identidade aberta e hospitaleira do ser humano para com Deus, para com a humanidade e,
ecologicamente, para com toda a criagdo. Por isso, voltar ao Reino anunciado por Jesus nos
evangelhos é fundamental para a reflexdo hodierna em ambito cristdo. Jesus, em seu andncio,
em seu modo de ser e de agir, encoraja a uma reflexdo e a uma agdo que coopera e que deixa
de assinalar o que difere as pessoas para prestar atencao a possibilidade de evolucao do debate
da hospitalidade mediante o didlogo aberto e responsavel.

Assim, esta tese pretende interpretar, valendo-se da literatura da hospitalidade, um
elemento central do Novo Testamento, especificamente dos evangelhos, qual seja, 0 Reino de
Deus e a propria figura de Jesus que o anuncia. Em termos antropolégicos e teoldgicos, trata-
se da reciprocidade entre a hospitalidade e o Reino de Deus: uma leitura hospitaleira do Reino
de Deus e uma leitura cristoldgica da hospitalidade. A opcéo pela leitura da cristologia com a
categoria de hospitalidade se fundamenta, sobretudo, na correspondéncia entre hospitalidade e
o carater acolhedor, compassivo, inclusivo e universal do Reino de Deus.

Apesar de, na teologia, 0 niumero de trabalhos publicados sobre o tema da hospitalidade



ter crescido significativamente nos Gltimos anos, percebe-se ainda pouca literatura em lingua
portuguesa e raro enfoque do Reino de Deus e seu carater inclusivo. A literatura da
hospitalidade, em geral, utiliza-se da memoria escrituristica do Antigo Testamento, que tem a
hospitalidade como um dever sagrado e esta no cerne constitutivo da identidade das religides
abradmicas. A presente tese questiona se essa memdria esta ancorada na pratica comum ao
longo dos tempos ou em uma idealizacdo sobre um dever que, por suas seletivas regras, acaba
por ndo ser exercido efetivamente. Também questiona como, a partir da vinda de Jesus, que
ressignifica a Lei e revela definitivamente a vontade de Deus, o dever da hospitalidade se
relaciona com o tema do amor a Deus e ao proximo. E, em vista disso, indaga se é possivel criar
um novo paradigma de hospitalidade tendo como referéncia o Reino de Deus apresentado por
Jesus, em seu carater compassivo, inclusivo e universal. Se, por um lado, a categoria de
hospitalidade permite uma leitura surpreendentemente nova do Reino de Deus oferecido por
Jesus, por outro lado, o Reino de Deus permite um aprofundamento e uma contribuicdo
relevante para a urgente compreensao de hospitalidade.

Portanto, o presente estudo visa aprofundar, teologicamente, a questdo da hospitalidade,
partindo da atuagéo de Jesus e tentando definir a virtude cristé da hospitalidade em consonancia
com a boa nova evangélica e a luz do conceito teoldgico do Reino de Deus, o qual significa,
em Ultima analise e a partir do evangelho, abertura incondicional, possibilidade de incluséo,
superacdo de diferencas e de preconceitos.

Se for possivel expressar as relagdes humanas através das relaces de hospitalidade e
utilizar essa categoria em contraste com a hostilidade para interpretar a experiéncia do
recebimento do Reino de Deus na pessoa e no ensinamento de Jesus e, afinal, como alma de
todo o Novo Testamento, centrado na vinda do Reino de Deus, entdo serd possivel expressar,
com linguagem contemporéanea, a relevancia do tema da hospitalidade no contexto de
globalizacdo, de migracéo, de pluralismo e de diversidade em que o ser humano é desafiado a
viver atualmente.

A pesquisa realizada neste estudo é bibliogréafica, constituida principalmente de livros,
artigos de periodicos e material disponibilizado na internet. Referentemente a metodologia,
optou-se pelo método narrativo, analitico-sintético e hermenéutico. Essa opc¢ao se justifica pelo
fato de que o método escolhido permite um olhar analitico no que diz respeito principalmente
a literatura, facilitando uma hermenéutica do Reino de Deus no intuito de compreender seu
sentido mais profundo e sua relagéo e sua significagéo para as condigOes atuais, e, ainda, um
olhar sintético no que tange ao alcance de um quadro organico do pensamento dentro do vasto

campo do tema da hospitalidade, que, somados aos estudos sobre 0 Reino de Deus, permitem,



finalmente, uma hermenéutica adequadamente fundamentada.

Foram utilizados dois campos de estudo, com autores consagrados no campo de exegese
e teologia biblica, especialmente do Novo Testamento, e com autores referenciais também no
campo de estudos de hospitalidade. A estruturacdo da hospitalidade se d& na relagdo entre a
cultura e a religido, conectando e integrando ambas. Para esta tese, utilizou-se, mais de perto, a
bibliografia ja existente sobre esta conexao entre a hospitalidade como trago cultural e religioso
e a hospitalidade na escritura cristd. Portanto, o0 marco teorico é tracado a partir da leitura de
diferentes autores e em diferentes niveis: um deles de carater mais geral, sobre hospitalidade
em termos culturais e religiosos, em que também se compreende o fenbmeno humano da
hospitalidade, e outro fundamentado um estudo de teologia biblica, compulsando comentarios
biblicos, a partir dos quais se pode fundamentar as posturas de Jesus e de seus interlocutores
nas mais variadas situacoes.

A tese estd estruturada em quatro capitulos. No primeiro capitulo, intitulado “Nas trilhas
da hospitalidade”, pretende-se lancar as bases para a compreenséo da hospitalidade como norma
cultural e religiosa do povo judeu e sua condi¢cdo de povo da promessa, peregrinos em busca de
sua terra, em suas experiéncias de hospitalidade e de inospitalidade. Evoca-se a cena
hospitaleira de Abrado em Mamré (Gn 18,1-33) como o episddio fundante da disposicao
hospitaleira nos escritos testamentarios e, a partir de entdo, apresentam-se varias narrativas que
constituem a memoria e que formam a identidade do povo, resultando na assimilacdo da
hospitalidade como um imperativo ético. Nesse mesmo capitulo, identifica-se a comensalidade
como um gesto central nos ritos de hospitalidade e percorrem-se os escritos do Antigo
Testamento, evidenciando sua importante significagdo para as aliancas e as celebracdes.
Destaca-se a comensalidade de auxilio de Deus para com seu povo para suprir suas necessidades
urgentes, mas que também aponta para uma dimensao escatologica. Nessa perspectiva de
expectativa e de promessa, apresenta-se a comensalidade neotestamentaria, em que Jesus,
anfitrido do Reino, oferece uma comensalidade hospitaleira, de perddo, de acolhimento, de
compaixao e de nova alianca.

No segundo capitulo, “O Reino de Deus a luz da experiéncia de hospitalidade”,
apresenta-se 0 Reino de Deus em uma hermenéutica hospitaleira, em sua expectativa, irrupcédo
e plenificacdo, em que Jesus o apresenta, a0 mesmo tempo, como héspede e como anfitrido.
Exploram-se as parabolas do Reino em uma perspectiva que aponta para a chegada desse Reino
na simplicidade e na pobreza de um peregrino que deseja ser acolhido. Enumeram-se 0s
milagres de Jesus e narram-se 0s mesmos, procurando evidencid-los como sinais da presenca

do Reino de Deus, em seu carater de acolhimento e de cuidado, como um ato hospitaleiro.



Assim, caracteriza-se 0 Reino, apresentado por Jesus, como um anfitrido que, por sua
misericordia, inclui todos os necessitados sob seu cuidado. Apresenta-se o Reino de Deus em
uma perspectiva inclusiva, inaugurando o tempo de salvacéo e de misericordia, de acolhimento
e de compaixdo, testemunhando o agir hospitaleiro de Deus.

O Reino de Deus, presente no anuncio e na atuacdo de Jesus, frustra expectativas
legalistas e retributivas e se estrutura no horizonte do amor a Deus e ao proximo. Essa
abordagem do Reino ¢ apresentada no terceiro capitulo, intitulado “O mandamento do amor
como Lei fundamental do Reino e da hospitalidade”. Aprofunda-se no estudo da influéncia e
da compreensdo da Lei nos escritos neotestamentarios, em sua abordagem legalista e distante
de uma aplicacdo pratica que aponte para Deus. Demonstra-se, a partir das narrativas
evangélicas, a superacdo da visao de justica interpretada pelas liderangas religiosas da época e,
assim, aponta-se para Jesus como a superagdo da Lei antiga, apresentando-o como nova Lei,
como caminho para a justica e para a salvagéo de Deus. Na perspectiva de uma ressignificacdo
da vontade e da justica divina, destaca-se 0 mandamento do amor a Deus e ao préximo, que
assume um sentido hospitaleiro, expressando nova praxis e orientando a uma fé que ultrapassa
regimentos, vertendo em uma disposi¢ao nova perante a vida.

No quarto e Ultimo capitulo, discorre-se sobre a hospitalidade concebida a partir da
irrupcao do Reino de Deus, que revela Deus como um pai misericordioso e compassivo. Narra-
se a parabola do bom samaritano (Lc 10,25-37) como o cumprimento da lei do amor a Deus e
ao préximo, como modelo de agir diante do necessitado. Apresenta-se assim, uma hospitalidade
compassiva, a qual supera as perspectivas normativa e cultural e se torna fé vivencial a partir
dos valores que o reino evoca. Aplica-se uma hermenéutica critica que busca evidenciar as
condicdes sociais presentes na atualidade e como a pratica de uma hospitalidade compassiva se
oferece como caminho para a justica e para a solidariedade. Revela-se, por fim, a hospitalidade
compassiva como um modelo a conduzir o dialogo entre as religides, a promover a dignidade
e a justica, e, no palco da historia, a oferecer um horizonte de acolhimento e o verdadeiro amor

a Deus e a humanidade.
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1 NAS TRILHAS DA HOSPITALIDADE

Neste primeiro capitulo, a hospitalidade é apresentada como um principio formal para a
leitura do Reino de Deus. Conceitua-se a hospitalidade e sua relagdo com a vida humana em
suas dimensdes cultural, social e religiosa, pois coloca o ser humano em uma relacdo de
interdependéncia entre si e o divino. Percorre-se a histéria biblica judaica na perspectiva da
manifestacdo de Deus com seu povo e do desenvolvimento de uma tradicdo e de uma cultura
da hospitalidade.

Obijetiva-se, neste capitulo, demonstrar o valor cultural, tradicional e religioso da
hospitalidade na cultura judaica e suas experiéncias fundantes no pensamento do povo biblico.
Para isso, dedica-se a compreender a relacdo do estrangeiro/migrante com o povo de Deus e as
experiéncias de hospitalidade e de inospitalidade nos &mbitos pessoal e comunitario. Aqui a
hospitalidade é apresentada como um mandato divino, compreendido e assimilado pelo povo
dentro da perspectiva estreita do seguimento a Lei, em sua experiéncia de uma fé retributiva.

A partir de uma analise narrativa, apresentam-se as experiéncias fundantes da
hospitalidade nos escritos testamentarios, desde o encontro hospitaleiro de Abrado em sua tenda
em Mamré, aqui caracterizado como cena modelo de hospitalidade, até outros relatos de
hospitalidade e também de inospitalidade que formaram a memoria e constituiram o assento
sobre o qual se desenvolveu a cultura da hospitalidade como norma social e religiosa no povo
de Israel. Interpreta-se, também, a propria histéria de Israel em sua condicdo de hospede,
quando subjugado por povos que 0 mantiveram submisso, €, nesse percurso, sua experiéncia
em relacdo aos dominadores, trazendo presente a sua condicdo de peregrino em busca de sua
terra e soberania.

Aponta-se, igualmente, para o gesto central da hospitalidade biblica que é a
comensalidade, em suas diferentes aplicaces e significados, e, nesse ponto, traca-se uma
relacdo entre a hospitalidade e a comensalidade da tradigdo do Antigo Testamento e 0s escritos
neotestamentarios. Apresenta-se a importancia da comensalidade no contexto do Reino de Deus
e na atuacdo de Jesus, como gesto hospitaleiro.

Desta forma, lancam-se as bases para compreender a hospitalidade como um imperativo
ético para 0 povo judeu, sem, contudo, deixar de apresentar um caminho que, a partir da
irrupcdo do Reino de Deus na pessoa e na atuacdo de Jesus Cristo, aos poucos se descortina.
Esse caminho, que serd trilhado na sequéncia deste estudo, aponta para a superagdo da
hospitalidade em uma perspectiva ética e legalista, culminando em uma hospitalidade movida

pela compaix&o e pela misericordia.
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1.1 TECENDO O CAMINHO PARA A HOSPITALIDADE: PRINCIPIO FORMAL DO
REINO DE DEUS

Pensar a hospitalidade é pintar um quadro que remonta a constituicdo bésica do ser
humano como ser coletivo e interdependente da relacdo com outros humanos e com a natureza.
Nessa paisagem, vé-se a hospitalidade entrelacando-se com o ser humano desde os primordios,
sendo ela, talvez, uma facilitadora e uma geradora dos processos evolutivos da humanidade.
Quando o ser humano se estabiliza em um lugar e passa a viver em grupos, suas chances de
sobrevivéncia se tornam maiores. Esse € um traco da hospitalidade: permitir o encontro, a
convivéncia e o compartilhamento dos viveres, bem como 0 aumento da seguranca, pois o0 outro
deixa de ser inimigo ou ameaca e torna-se parceiro e sinal de sobrevivéncia.

A palavra “hospitalidade” deriva das expressdes latinas hospes (hospede) e hostis
(estrangeiro/inimigo), as quais revelam, segundo o filésofo Alain Montandon, a ambiguidade
da relacdo entre o hospedeiro e o hospede, sinalizando uma tensdo permanente entre os dois,
com a plena possibilidade da amizade ou do conflito. Dessa maneira, “o hospedeiro/hospede é,
por esséncia, estranho e outro, e essa alteridade fundamental é perigosa”® em uma relagdo de
compensacao e de superacao.

No grego, também hé essa ligacdo entre hdspede e estrangeiro, pois xenos é o termo que
designa tanto hdospede quanto estrangeiro.? O estrangeiro, aqui, ndo carrega a conotacéo de
inimigo como no hostis latino, mas pode também ser o estranho. A hospitalidade, no grego, é
uma relagdo de philia, ou seja, envolve um componente possessivo/afetivo® que remete as
relacbes de parentesco, a protecdo, a seguranca, ao cuidado, ao apego. Assim, philia
corresponde ao amor sob os “termos do afavel, da afei¢do, da hospitalidade, da solicitude, da
cortesia”.* Tem-se, entdo, a hospitalidade como xenofilia, ou seja, como esse amor de caréter
afavel e amigavel ao estrangeiro e ao outro.

Embora na cultura grega haja varios exemplos de hospitalidade,® é bastante
representativo, no conjunto de sua literatura, o mito da hospitalidade, em que Zeus e Hermes se

disfarcam de pobres viajantes para pedir por hospitalidade nas aldeias por onde passam. O

1 MONTANDON, Alain. Hospitalidade, a dificil e necessaria dadiva da reciprocidade. Revista do Instituto
Humanitas Unisinos, n. 499, ano XVI, 2016, p. 37.

2 SELIGMANN-SILVA, Marcio. O local da diferenca, p. 242.

3 ORTEGA, Francisco. Genealogia da Amizade, p. 17.

4 SPINELLI, Miguel. Filésofos Pré-Socréticos, p. 324.

5 LEAO, Delfim F.; ROSSETI, Livio; FIALHO, Maria do Céu G. Z. Nomos, p. 228.
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intuito de Zeus ¢é testar a hospitalidade de seus habitantes, que respondem negativamente ao
pedido dos viajantes. Zeus e Hermes, em sua aparéncia humana de viajantes pobres, foram
desprezados pelos mortais até chegarem a casa de um casal de idosos chamados Baucis e
Filemon. O casal, em sua pobreza e escassez, ndo mediu esforgos para servir aos viajantes seus
Gnicos viveres em nome do bom acolhimento. Foram, por isso, recompensados por Zeus, que,
primeiramente, os salvou de uma inundac¢do que devastou a aldeia provocada por sua ira contra
0 povo inospitaleiro, e, depois, tornou sua humilde casa em um templo esplendoroso revestido
de ouro. Assim, Zeus é identificado por Zeus Xénios, um protetor dos viajantes que recompensa
a hospitalidade oferecida. Essa historia se apresenta como memdria de que se deve acolher os
viajantes com a melhor hospitalidade possivel, pois eles podem ser os proprios deuses.

A hospitalidade se concretiza na simplicidade da caréncia e do acolhimento e nédo
necessita de um sistema rebuscado de signos e codigos complexos, mas se aninha na atitude
daquele que se doa para alguém. Esse sair de si para buscar o bom acolhimento do que vem ao
encontro origina rendncias e despojamentos por parte do anfitrido, que age no intuito de ofertar
descanso e felicidade ao seu hospede.

Conta-se® que o Rabbi Akiva Eiger (1761-1837) recebeu alguns convidados em sua
casa, e, estando a mesa, eis que um deles derruba sua taca de vinho, encharcando a toalha
branca. O rabi, percebendo o constrangimento de seu convidado, apressou-se em, com um
movimento furtivo, sacudir a mesa e derrubar a sua taca também. Quando isso aconteceu, ele
se desculpou com todos dizendo que a mesa estava com defeito e que deveria ser consertada.
Essa pequena historia, que mostra o anfitrido esforcando-se para que seu convidado nédo fique
constrangido, tem um significado importante, pois retrata a busca do anfitrido pela felicidade
de seu hdspede.

Pedir hospitalidade ou ofertar hospitalidade € possibilidade de uma experiéncia que
supera o individual e se projeta no outro e no transcendente. A hospitalidade coloca a pessoa
diante do “outro”, remete a0 humano que € o outro, ao reconhecimento da alteridade, e a coloca
diante do humano que é, da sua identidade e da singularidade de seu ser. Assim, a hospitalidade
bate a porta e forca uma relacdo desejada por um e nao pretendida por outro. Na urgéncia da
resposta, a hospitalidade se torna a propria chave que possibilita o encontro e o confronto de
realidades distintas na experiéncia da vida humana.

Dessa forma, a hospitalidade ndo pode ser apenas um conceito contemplativo, mas se

torna acdo que responde e atende ao outro. Compreende o desejo de quem necessita do

® TELUSHKIN, Joseph. O livro dos valores judaicos, p. 244.
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acolhimento e a bondade altruistica de quem se coloca a acolher. Ela existe enquanto relacdo
entre a necessidade de uns e as possibilidades de outros, resultando em um encontro gerador de
dadivas compartilhadas. A hospitalidade €, portanto, a caréncia que encontra os bens capazes
de supri-la. Sendo assim, ndo deve ser sentimento piedoso, mas a concretude da generosidade:
“E, se um irmdo ou uma irma ndo tem com que se vestir € o que comer todos os dias, € um de
vos lhes disser: ‘Ide em paz, aquecei-vos, bom apetite!’, sem, porém, lhes dar o necessario para
subsistir, de que adiantaria?” (Tg 2,15-16).

A hospitalidade coloca a pessoa diante do divino quando a apresenta a outro ser humano
em sua necessidade, viabilizando um encontro no qual aquele que tem a capacidade de acolher
pode manifestar verdadeiramente sua bondade e sua generosidade, tal como € o agir
misericordioso de Deus. O bem que se pode fazer tem a capacidade de aproximar o ser humano
do transcendente, no intento de se tornar imagem de Deus. E na perspectiva desse encontro que
se encontra graca diante de Deus: “Nao esquecais a hospitalidade, pois, gragas a ela, alguns,

sem saber, acolheram anjos” (Hb 13,2).

1.2 O QUE E HOSPITALIDADE? HOSPITALIDADE EXERCIDA, ATORES E PAPEIS

A hospitalidade requer uma situacao real de encontro entre atores e papeéis definidos,
em um encontro em que, nem sempre, os atores sdo estranhos um ao outro. Talvez a cena mais
comum de hospitalidade que venha & memoria seja a da estada de algum visitante com lagos
familiares ou de amizade com o anfitrido. O hospede pode ser alguém que ja tenha uma relagédo
estabelecida com o anfitrido e este o convida para uma visita. Essa visita pode ser apenas para
uma refeicdo ou pode se estender por alguns dias. Essa hospedagem é, geralmente, muito alegre
e festiva, pois anfitrido e hospede confraternizam a partir de uma relacdo de intimidade ja
existente, a qual tende, com isso, a se solidificar ainda mais. Mas o hospede pode também
chegar a casa de alguém sem que a sua visita tenha sido previamente combinada. O anfitrido o
recebe mesmo assim, em razdo da sua relagdo com o hospede, e, embora possa existir alguma
tensdo quanto a situacao, ha um entendimento e um esforgo em prol da boa convivéncia.

Essas ocorréncias mais comuns no espaco da hospitalidade estdo inseridas nos ritos e
nos costumes do bom acolhimento e alcangam uma circunstancia favoravel para ambas as partes
envolvidas na cena, seja pela relacéo ja existente, seja pela expectativa de reciprocidade. No

horizonte mais amplo da hospitalidade, olha-se para um quadro em que 0s atores s@o estranhos
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e a circunstancia, que os coloca frente a frente, é indesejada por ambos. Nessa paisagem, a
hospitalidade n3o é tdo facil e a relacdo pode ou n&o se iniciar. E o cenario mais dificil, que
sugere maior esforco e sacrificio, mas que tem a possibilidade de gerar maior gratuidade e

retribuicdo de dons.

1.2.1 Hospitalidade € alguém que sai

O viajante sO é viajante enquanto se coloca em viagem, enquanto transita por lugares
onde ndo reside. Alguém que sai de sua terra, de sua casa, e se afasta de sua familia assume a
condicdo de exercer um papel na construgdo de identidades. Ele s6 é viajante porque precisou
ou optou por assumir esse papel em razdo de varios possiveis fatores, como sobrevivéncia,
defesa ou busca por oportunidades. O papel de viajante é um papel temporario, pois todos
devem encontrar um lugar para repouso. Toda viagem deve chegar ao fim e, mesmo que o
destino ndo seja alcan¢ado, ha um momento de parar. No ciclo da vida humana ha o tempo de
engatinhar e de balbuciar, o tempo da mobilidade e da razdo e o tempo de voltar ao inicio, na
fragilidade fisica que nos impede de permanecer em mudanca.

A mobilidade faz parte da condi¢do humana, movendo-se é que se vive. Ha milénios o
ser humano migra de um lugar para outro enquanto agrupamento de pessoas que formam uma
sociedade itinerante, mas o que todos invariavelmente procuram é a estabilidade em algum
lugar. Desde que o ser humano aprendeu a cultivar e a confinar os animais para o trabalho ou
para a alimentacdo, vive nele a necessidade de se estabelecer. Ele procura, entdo, as condi¢des
de perpetuacdo da vida: um lugar que lhe ofereca protecdo, agua e alimento. Para aquele que
anda sO, mais intensa é, ainda, a necessidade de se estabelecer. O ser humano existe enquanto
experiéncia de sociabilidade, “a vida humana est4 viva ao existir nas relagdes™’. Fora disso, ha
a propria morte social e individual. Estabelecer-se em um lugar, em um agrupamento, é
condicdo de necessidade e de sobrevivéncia. A estrada ndo € lar, € um espaco de transitoriedade

e de ligacao entre lugares que podem ser um lar.

7 MOLTMANN, Jiirgen. Etica da Esperanca, p. 81.
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1.2.2 Hospitalidade € alguém que fica

A hospitalidade necessita de alguém que esteja estabelecido e que possa servir de
anfitrido. Sem alguém que fica em um lugar ndo h& condi¢cBes para a ocorréncia da
hospitalidade. Para que alguém seja acolhido, € indispensavel que haja alguém no lugar da
chegada. Ha os que saem e os que ficam. Assim como aquele que se desloca possui seus motivos
para migrar, aquele que fica em um lugar determinado o faz por varias razdes. O motivo de sua
permanéncia igualmente pode estar ligado a sua seguranga e a sua sobrevivéncia. Muitos
possuem tudo do que precisam no lugar no qual se estabeleceram, ndo havendo necessidade de
se deslocar. A permanéncia de alguém em algum lugar pode indicar uma condicéo favoravel ao
pleno desenvolvimento de sua vida e de suas vontades, mas também pode ser atribuida a
incapacidade de se mover, seja por medo de agravar a situacdo, seja por medo de perder o pouco
que se tem. Fica-se em um lugar, também, quando nao se tem a alternativa de partir.

O ser humano deseja um lugar para estar e para se realizar no anseio de uma vida feliz.
De fato, ser aceito em um tempo e em um lugar € condicdo para a realizacdo da vida. Para o
cumprimento de sua vida, deve encontrar um lugar onde a vida possa ser aceita e afirmada, pois
“s assim se torna uma vida vivenciada e vivida”® em sua plena capacidade e potencialidade.
Estar vivo e se sentir vivo no coracdo pulsante de uma comunidade, pela aceitacdo e pelo
acolhimento, é a experiéncia mais significativa da vida. O sonho da terra que se possa habitar
com seguranca e fartura e seguir vivo na historia de seus descendentes, estando ligado a eles
pela lingua, pela cultura, pela tradicdo e pela religiosidade, é a histdria que perpassa todos 0s

escritos testamentarios e que se configura como ideia de salvacao.

1.2.3 Hospitalidade é alguém que chega

A hospitalidade é alguém que sai, que parte de um lugar para outro, que esteve de saida,
mas que agora alcanca seu destino ou que chega a um ponto intermediario de seu caminho. De
forma definitiva ou ainda transitéria, é alguém que chega trazendo consigo seus medos, seus

desejos e seus sonhos. Além disso, carrega suas histdrias, suas tradi¢fes, seus costumes e sua

8 MOLTMANN, Jiirgen. Etica da Esperanca, p. 80.
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cultura, algo que é préprio do seu lugar de origem.

A hospitalidade possibilita o encontro entre duas realidades que se distinguem pelo
papel que ocupam no decurso da vida. Um sai e outro fica; um precisa ser aceito e outro pode
aceitar. Ali, a beira da porta, ha a divisdo entre dois mundos, onde os dois atores estdo diante
um do outro. Um mundo daquilo que € transitorio ou passageiro, caracterizado na estrada e na
poeira nos pes de quem chega. Um mundo que nédo oferece seguranca e nem se faz berco para
as necessidades humanas. O viajante traz as incertezas proprias de quem enfrenta diferentes
situacdes ao longo do caminho, as quais ndo pode controlar. Habitam a bagagem de quem chega
as lembrancas deixadas e as expectativas de encontro. Ali, & porta da casa, também esta aquele
que precisou ou escolheu ficar. Ele, igualmente, possui as suas historias e as suas crencas,
proprias de quem se estabeleceu e dentro da ordem corriqueira das rotinas estaveis. Aquele que
ficou encontrou algum senso de seguranca em sua estabilidade, mas agora estad frente ao
viajante, o qual deve ser tomado com cautela, com vista a sua prépria seguridade. Admitir o
viajante é admitir o mundo exterior, com a sua inseguranca e a sua incerteza, do qual o dono da
casa procura se refugiar.’ Também é oportunidade de descobertas, porque os “estranhos vém
de outro mundo™®, e podem dar-lhe a conhecer. E um momento rapido de decisdo e que
necessita de confianca reciproca. Para o viajante, entrar por essa porta pode significar o
descanso, a seguranca e o conforto de um contato humano. Mas pode também conter riscos, ja
gue ndo sabe nada sobre o dono da casa e as pessoas que ali estdo. Para o hospedeiro, abrir a
porta é deixar um estranho entrar em seu mundo, em sua intimidade e em sua privacidade. E
iSso tanto pode ser bom quanto pode ser um risco, dado seu total desconhecimento das intenc¢des

do viajante.

1.2.4 Hospitalidade é partilha

E possivel que a porta se abra para receber o viajante, mas isso sO se torna alternativa
viavel no momento em que as partes dialogam. A partir do momento em que a porta é aberta,
0s mundos se comunicam e 0s atores assumem outros papéis. Nesse instante, o viajante passa

ser 0 héspede e o dono da casa o anfitrido. Embora ndo haja normativa escrita, 0s novos papéis

® LYNCH, Paul; MAC WHANNELL, Doreen. Hospitalidade doméstica e comercial. In: LASHLEY, Conrad;
MORRISON, Alison (Org.). Em busca da hospitalidade, p. 162.
10 WESTERMANN, Claus. Genesis, p. 134.
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carregam significados e induzem a comportamentos adequados aquilo que representam. Ha
expectativas, regras e recursos tanto para o anfitrido se tronar um “bom anfitrido”, como para a
visita ser uma “boa visita”.'! Ha obrigacdes e limites para ambas as partes e elas estio no so
ancoradas na tradicdo e no costume das experiéncias de hospitalidade e de civilidade, mas
também se encontram mediadas pelo bom senso que deve existir entre as partes.

O que espera 0 hdspede? Que ele possa ter um lugar para descansar de sua jornada; que
possa se servir da casa para ter seguranca ao passar a noite; que possa dispor de um lugar para
sua higienizacdo; que possa ter uma alimentag@o quente que o fortaleca e que restabeleca suas
forcas; que possa ter um lugar aquecido para se confortar, se for o caso; que possa dispor de
alguém para partilhar sua histéria. Esse ultimo desejo do hdspede é de grande relevancia, pois
ele precisa reafirmar a sua propria identidade. Ele é uma pessoa, possui um nome, uma origem
e uma personalidade que vai além de sua condicdo de viajante. Assim como o héspede tem
expectativas, ele também tem deveres para com o anfitrido. Entre os seus deveres estdo a
responsabilidade ao ocupar os espacos da casa alheia; o respeito aos costumes e as tradicdes do
anfitrido; o agir e o falar conveniente; a ndo tomada de iniciativa diante dos momentos
conjuntos, deixando o anfitrido apontar o que deve ser feito; o auxilio ao anfitrido em suas
tarefas sempre que houver abertura para isso. Todavia, 0 maior dever do hospede é saber que
ndo deve ficar hospedado mais do que o tempo necessario, apressando-se em ir embora. Nao
deve, portanto, se aproveitar da hospitalidade do anfitrido de modo a causar-lhe prejuizo ou
sobrecarrega-lo com sua estadia. Observa-se, aqui, a regra dos trés dias.

Quais sdo as expectativas do anfitrido? Ao contrario do viajante, que, ao longo do
caminho, planeja e deseja ser acolhido por alguém, o anfitrido é surpreendido pela visita
inesperada. Em pouco tempo, tem que decidir entre aceitar o viajante como hdspede ou
dispensa-lo. A partir do momento em que ele abre a sua porta, as suas expectativas comecam a
surgir. Primeiramente, pode ser o desejo de que este que agora participa do espaco destinado
ao convivio com os mais intimos ndo lhe faga nenhum mal que ameasse a sua tranquilidade e o
seu bem-estar. Certamente ele tem a expectativa de poder conquistar o seu hospede e, para isso,
Ihe serve a melhor comida disponivel e Ihe da o melhor lugar para dormir. Espera, também,
encontrar no desconhecido algo que Ihe faga enxergar um mundo no qual ndo vive e se entreter
com algumas das suas historias de viajante. O anfitrido também tem deveres para com o

hospede, os quais estao implicitos desde 0 momento em que o aceitou em sua casa, no propasito

1 DARKE, Jane; GURNEY, Craig. Como Alojar? Género, hospitalidade e performance. In: LASHLEY, Conrad;
MORRISON, Alison (Org.). Em busca da hospitalidade, p. 119.
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de zelar por sua felicidade e por seu bem-estar.}? O anfitrido deve garantir a seguranca de seu
hospede, pois ele esta sob seu teto, e, portanto, é sua responsabilidade dar-lhe protecéo, se
configurando, por tradi¢ao, como “um dever sagrado do anfitrido de proteger tanto a familia
imediata quanto os hospedes”.** Além disso, cabe ao anfitrido fornecer as condigGes para a
higienizacdo, dispor de alimento farto, propiciar boas acomodagfes para o descanso do
hospede, tornar-se submisso a vontade de seu hdspede, deixando de ser o senhor da casa para
tornar-se seu servigal.

E compromisso mdtuo dar o espaco necessario para a individualidade e a privacidade
do outro; respeitar e acolher a cultura, a tradicdo e a religiosidade do outro; criar um espaco de
comunicacdo atento aos limites que ndo devem ser ultrapassados; ndo impor sua vontade sobre
a do outro; e, 0 mais importante, colocar-se no lugar da outra pessoa. Assim, a hospitalidade se
torna espaco e exercicio de alteridade. E s6 a partir do hospede que surge o eu-anfitrido, e, da
mesma forma, somente a partir do anfitrido é que surge o eu-hdspede.

A casa que acolhe é o lugar onde cada um cede um pouco de sua liberdade e de
autonomia em raz&o da presenca do outro. E & mesa da refeicdo que o encontro se consolida e
se solidifica. Hospede e anfitrido estdo agora unidos pelo compromisso mutuo reafirmado a
mesa da comensalidade. S6 comem juntos aqueles que séo iguais e que partilham da mesma
condigéo.

A hospitalidade também ¢é transitoriedade. A porta que foi aberta para receber, agora
deve ser aberta para a partida do convidado. A relacdo que se deu entre hdspede e anfitrido deve
chegar ao fim. O hdspede assume novamente o papel de viajante e retoma o seu caminho. O
anfitrido se ocupa de suas rotinas e da seguimento as suas atividades. A porta, engquanto
fronteira entre os dois mundos, permanece a mesma, demarcando os espacos. Os personagens
que por ela passam é que ja ndo sdo mais 0s mesmos.

Na experiéncia bem-sucedida da hospitalidade ja ndo ha mais receios ou medos, ja ndo
sdo mais duas pessoas estranhas'* que se observam e se analisam. Pela circunstancia da
hospitalidade, ocorre a transformacdo de um estranho, um inimigo em potencial, em um

amigo.’® S3o pessoas que compartilharam momentos, historias, costumes e crencas. Cada uma

2 TELFER, Elizabeth. A filosofia da hospitalidade. In: LASHLEY, Conrad; MORRISON, Alison (Org.). Em
busca da hospitalidade, p. 56.

13 LASHLEY, Conrad. Para um entendimento tedrico. In: LASHLEY, Conrad; MORRISON, Alison (Org.). Em
busca da hospitalidade, p. 8.

14 ANDREWS, Hazel. O consumo da hospitalidade nas férias. In: LASHLEY, Conrad; MORRISON, Alison
(Org.). Em busca da hospitalidade, p. 348.

15 BALL, Stephen; JOHNSON, Keith. O humor nos ambientes da hospitalidade comercial. In: LASHLEY,
Conrad; MORRISON, Alison (Org.). Em busca da hospitalidade, p. 284.
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guardou um pouco da outra e deixou um pouco de si para a outra pessoa. Ninguém passa pela
experiéncia da hospitalidade sem mudar um pouco, sem acrescentar um pouco da outra pessoa
em seu ser. Agora, ambos fazem parte da histéria de um ou de outro, porque se abriram a uma
experiéncia que faz histéria. Ao cruzar a porta, o viajante pode mudar o caminho ou pode
resolver ficar por ali. De qualquer forma, devera assumir outro papel que ndo o de hospede. A

relacdo entre anfitrido e hospede é breve, mas pode ser repleta de valor e de significancia.

1.3 HOSPITALIDADE NA TRADICAO E NA CULTURA JUDAICA

A hospitalidade é trago presente em muitas culturas antigas e, especificamente na cultura
judaica, ela perpassa 0s escritos testamentarios antes de Cristo e repercute em textos
neotestamentarios. Tem-se, entdo, a pratica da hospitalidade como uma norma sociocultural e
religiosa do povo de Deus.

A hospitalidade é uma norma sociocultural'® que néo pertence exclusivamente a Israel,
mas que esta presente na sua relagdo com outros povos, pois 0s judeus ndo estdo alienados do
tempo histdrico e do lugar em que vivem. Muito embora eles buscassem, desde o inicio, uma
separacao e uma diferenciacdo de outros povos, os judeus vivem séculos de conflitos, guerras,
invasoes e deportagdes que os fazem ter contato e estar sob a influéncia direta de outras culturas.
Nas derrotas de suas batalhas, sdo subjugados e submetidos aos habitos do vitorioso e, mesmo
guando conquistam regides e povos, 0s judeus levam os derrotados como escravos ou tomam
as mulheres para si, gerando também um cruzamento de costumes e praticas. Com isso, €
preciso situar o povo judeu em um espago propicio ao costume da hospitalidade, visto a
necessidade que o préprio ambiente impde. Em regides distantes, com poucas povoacdes e
condi¢cBes de movimentacdo precéria, qualquer viajante necessitaria de muitos dias para
cumprir uma jornada. Nessas condicdes, hospedar e dar hospedagem é uma necessidade vital .’
Isso, evidentemente, ndo dizia respeito apenas a cultura judaica, mas consistia em uma norma
de sobrevivéncia para 0s povos orientais.

Além disso, a hospitalidade é uma norma religiosa especifica do povo judeu, pois hd um
mandato divino sobre o dever de acolher o estrangeiro e de prestar-lhe auxilio. Em Levitico

(19,33-34) Ié-se: “Quando um migrante vier morar junto de ti, na vossa terra, ndo o explorareis;

16 MONGE, Claudio. Stranieri com Dio, p. 95ss.
17 DE VAUX, Roland. Instituicdes de Israel no Antigo Testamento, p. 29.
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esse migrante que mora entre vos, trata-lo-eis como um nativo, como um de vés; ama-lo-as
como a ti mesmo; pois vos mesmos fostes migrantes na terra do Egito”. Embora essa passagem
se refira mais diretamente ao estrangeiro circuncidado que vive em terra de Israel, que ali
constituiu morada fixa e que pertence a comunidade israelita, normalmente se atribui a ela uma
prescricao de hospitalidade a todos os estrangeiros e, também, aos viajantes. A hospitalidade é
encontrada na literatura como um agir ideal de direito e de justica, a exemplo do texto de Jo:
“Nao comentavam meus hospedes: ‘A quem ndo saciou com carne?’ O migrante ndo passava a
noite fora, ao viajante abria minha porta” (J6 31,31-32).

Compreende-se a hospitalidade, entdo, como uma tradi¢ao sociocultural e religiosa, mas
é tarefa dificil saber até onde a hospitalidade é mais desejo do que pratica, mais prescri¢cao
religiosa do que realidade no ambiente do judaismo. E possivel que, @ medida que se aproxima
o0 periodo de Jesus, a pratica também va mudando, surgindo uma certa profissionalizacdo da
hospedagem nas cidades maiores e de maior fluxo.!® Igualmente é preciso considerar o
surgimento de seitas legalistas, para as quais o incircunciso € impuro (Is 52,1; Ez 44,9).

De qualquer modo, as narrativas de hospitalidade estdo presentes nos diferentes
periodos da historia do povo judeu e com certa similaridade nos ritos e na formula, dando uma
ideia de continuidade, de costume. Tais ritos de hospitalidade ndo sdo encontrados como uma
regra escrita, mas certamente povoam o imaginario e se tornam costume pela oralidade e pela
necessidade. O costume hospitaleiro esta presente na memoria coletiva de Israel e é visto como
habito corrente da vida, aparecendo em suas histdrias, como na parabola contada por Natam a
Davi (2Sm 1,6).

1.4 O ESTRANGEIRO/MIGRANTE NA TRADICAO JUDAICA

E evidente que o viajante que necessita de um lugar para se hospedar ndo precisa ser,
necessariamente, um estrangeiro, podendo ser um irmao israelita que se desloca por sua terra.
Porem, esse israelita ndo devera ter dificuldade para conseguir pouso e acolhida entre seus
iguais. O problema recai sobre 0 viajante estrangeiro que solicita pouso na terra de Israel. Nao
h4, na lingua hebraica, somente uma forma de nomear o hospede. Encontram-se vérias palavras

e expressoes utilizadas para designar o hospede, como, por exemplo, o viajante, 0 migrante, o

18 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 145ss.
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forasteiro, o estrangeiro e o peregrino (793 — helek (2Sm 12,4), 223 — nekar (Gn
17,12;17,27:35,2:35,4; Ex 12,43), *193 — nokri (Gn 31,15; Ex 2,22;18,3), =1 — guwr (Gn
12,10;19,9;20,1), nax — arach (Jz 19,17; 2Sm 12,4).

Na literatura da hospitalidade, a palavra comumente utilizada para designar aquele que
necessita da hospedagem é =3 — ger, que é traduzida por estrangeiro ou migrante.'® Trata-se,
aqui, da hospitalidade em um sentido mais amplo, qual seja, acolher o migrante estrangeiro que
se estabelece em meio ao povo de Israel e trata-lo com justica. Em termos biblicos, como ja
mencionado, os preceitos de cuidado e tentativa de insercdo na comunidade de Israel se referem
ao migrante que estabelece moradia fixa?® em terras judias ou ao prosélito.?! Esse migrante
possui direitos e deveres e ocupa certa posicao na sociedade, que o difere do pagao ou profano
(37 - zuwr), mas ainda ndo pode ser considerado um irmao israelita.

Mesmo assim, € pertinente ponderar se o0 ger, apesar da legislacdo a seu favor, de fato
recebia boa recepcdo em Israel. E preciso refletir sobre as legislacdes e sobre o que elas revelam
de uma sociedade. A lei que indica uma proibicdo esta, invariavelmente, confirmando um agir
que vai de encontro ao que ela estabelece. Dito de outra forma: se ha uma lei que diz ndo ser
permitido matar, é porque, na realidade, isso esta acontecendo, e a lei vem proibir e coibir tal
ato. Aplicando essa perspectiva em outro contexto, vé-se que ela se confirma. Ha, por exemplo,
o repetido esforgo para que o povo de Israel se mantenha fiel ao seu Deus, mas por diversas
vezes 0 povo ou seus reis fraquejam e descumprem essa importante disposicdo (Ex 32,1-35; Dt
9,7-21; 1Rs 16,30-33; Is 1,1-4; Ez 16,24). A cada deslize, a lei é afirmada com mais veeméncia,
apontando para as consequéncias de seu descumprimento (Is 35,4; Jr 13,18-27) e para a
confirmagdo da singularidade de Deus: “Renovarei a alianga que fiz com vocé, e vocé ficara
sabendo que eu sou o Senhor” (Ez 16,62). Ha tanto clamor pela fidelidade a Deus justamente
porgue 0 povo néo é fiel.

Se a mesma l6gica for empregada a determinacédo contida em Levitico (19,33-34) sobre
0 cuidado e o amor ao migrante estabelecido em Israel, é possivel verificar as constantes
citagBes dessa regra (Ex 22,20; Dt 10,19; 24,17; 27,19; Jr 22,3; Sl 146,9; Zc 7,10) e questionar
se a norma era de fato cumprida na terra de Israel. H4 uma expressiva reiteracdo da norma
justamente por ndo haver o cuidado e 0 amor a0 migrante e ao estrangeiro. A passagem de

Ezequiel (22,7) valida esse questionamento e corrobora a ideia do ndo cumprimento das

19 A Biblia de Jerusalém traduz por “estrangeiro” e a Biblia traducdo ecuménica (TEB) traduz por “migrante”.
Exemplo disso sdo as passagens Gn 15,13;23,4 e Ex 12,19.

20 DE VAUX, Roland. InstituicBes de Israel no Antigo Testamento, p. 98.

2L NOGUERQO, Félix Tomillo. A hospitalidade na Biblia e nas grandes religides, p. 77.
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diretrizes de hospitalidade e de acolhimento do migrante: “[...] no meio de ti, faz-se violéncia
ao migrante” (Ez 22,7).

Sdo consideragBes que instigam a reflexdo sobre o conjunto do costume da
hospitalidade, sem prejuizo da tradicdo idealizada que se formou pelos relatos de acolhimento.
E possivel que exista 0 costume, mesmo que ndo seja exercido por todos. Também é possivel
observar as variacdes de costumes que existem dentro do longo periodo de anos coberto pela
tradicdo biblica. S&o diversas circunstancias que deveriam ser analisadas separadamente para
que um quadro mais especifico de cada periodo pudesse ser exibido. De qualquer forma, a
hospitalidade se fez memoria e deixou um traco cultural no povo de Deus, estabelecendo-se
como tradicdo inerente a sua cultura.

A memoria da hospitalidade remete a cena hospitaleira de Abrado, que acolhe Deus e
seus anjos nos carvalhos de Mamré (Gn 18,1-15), entendida como um marco positivo e
propositivo de um agir com generosidade para com o viajante. Essa narrativa se torna exemplo
de servico e de acolhimento que gera frutos para o anfitrido. Generosidade de quem acolhe (Pr
11,25) e dom por quem € acolhido fazem parte das narrativas de hospitalidade. Ha, porém,
cenas menos hospitaleiras que invocam a violéncia e a hostilidade e subvertem a logica do
costume do acolhimento (1Sm 25,1-44). Essas cenas de hostilidade geralmente causam maior

desgraca aos que se recusam a agir com hospitalidade.

1.5 EXPERIENCIAS FUNDANTES DE HOSPITALIDADE NO ANTIGO TESTAMENTO

A hospitalidade, como ja mencionado, é um cddigo moral e uma norma cultural para os
povos do oriente e esta presente na cultura do povo judeu desde o inicio, perpassando a histéria
dos patriarcas e todo o desenvolvimento da identidade do povo de Deus. A hospitalidade é
exigida por Deus como ato de bondade e de generosidade. Assim, grandes exemplos de
hospitalidade sdo narrados nos textos escrituristicos e se tornam normas que vao moldando a
personalidade de Israel. Ha, igualmente, exemplos de ma hospitalidade, que resultam em
maldicGes e castigos em decorréncia da norma infringida.

Em geral, o ato de receber o viajante em sua casa e de cuidar de sua alimentacéo, de seu
descanso e de seu conforto € algo que une todas essas narrativas e essas experiéncias de
hospitalidade, conforme serd detalhado a seguir. A atitude hospitaleira de generosidade é

recompensada por uma graca divina, tornando-se, assim, uma dadiva para o anfitrido.
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1.5.1 A cena hospitaleira de Abraéo

A experiéncia mais significativa de hospitalidade apresentada na tradi¢do judaica e nos
escritos do Antigo Testamento pertence a historia de Abrado. Essa narrativa remonta a promessa
de Deus e ao inicio da grande descendéncia de Abrado. A tradicdo da hospitalidade remete a
esse relato como experiéncia fundante da tradicdo hospitaleira. E também hospitalidade na
perspectiva religiosa, uma vez que, mesmo sem saber, Abrado acolhe Deus em sua tenda. A
narrativa, como se apresenta em Génesis, € consequéncia de uma tradicdo j& existente de
obrigacdo de hospitalidade, mas se torna modelo e referéncia para toda a tradi¢cdo que se

desenvolve posteriormente, nas trés religides abradmicas.

1.5.2 Preparacéo da cena

A cena hospitaleira acontece diante da tenda de Abra&o, porque quem vive em tendas
sdo os migrantes. Abrado ainda se desloca para tomar posse da terra que Deus Ihe prometeu.
Apesar de conquistar pouco a pouco o seu espaco e de ser fiel as palavras de Deus, ainda lhe
falta um longo caminho a percorrer. As vitorias contra 0s seus inimigos (Gn 14,15) Ihe déo
prestigio (Gn 14,19-20), mas Abrado ndo toma para si as riquezas que os reis Ihe oferecem. O
sofrimento de Abrado é por ndo ter um filho a quem possa deixar seus bens e seu nome. Deus
renova sua promessa de grande descendéncia e de uma vasta terra para ela. A alianca é firmada
com uma oferenda e com Abrado renovando sua fé nas promessas de Deus.

Depois de ter um filho com Hagar, a serva de Sara, a quem pbés o nome de Ismael,
Abrado novamente recebe de Deus o sinal de uma alianga. Deus exige de Abrado retidéo,
obediéncia e integridade (Gn 17,1-8), muda seu nome de Abrdo para Abrado e o de Sarai para
Sara como sinal da importancia deles para o plano divino. Além disso, pede um sinal de sua
alianca, instituindo a circuncisdo entre os descendentes e 0s escravos de Abrado. E, assim,
anuncia a gldria do povo que surgira a partir de sua semente. Deus Ihe anuncia também um
novo filho, desta vez nascido de Sara. Abrado ri da promessa de um novo filho (Gn 17,17),
tendo em vista a sua idade avancada, bem como a de Sara. Ele pede, entdo, que Ismael seja o
seu descendente. Deus abencoa Ismael, mas reitera que é Sara quem Ihe dara um filho, a quem

Abrado devera chamar de Isaac. Abrado esta estabelecido em Hebron, em um lugar identificado
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como carvalhos de Mamré (Gn 13,18).

1.5.3 O encontro (Gn 18,1-5)

A narrativa do encontro em Mamré destaca a iniciativa de Deus. E Ele quem vai ao
encontro de Abrado. Como no chamado a sua vocacgdo (Gn 12,1), a manifestacdo de Deus é
para aqueles que Ele escolhe. A narrativa ndo revela claramente do que se trata essa aparigéo,
pois “o Senhor apareceu” (Gn 18,1) esta no singular e, apos, ha “trés homens” diante de Abrado.
No dialogo que segue hé, por vezes, a manifestagdo dos visitantes no plural “comeram” (18,8),
“disseram” (18,9), “levantaram” (18,16), “dirigiram” (18,22), e, outras vezes, € o Senhor quem
fala (10,13,17,20). Em raz&o disso, a interpretacdo mais comum € a de que o préprio Deus se
manifesta acompanhado de dois anjos. De qualquer forma, mesmo que de modo misterioso, é
a manifestacdo de Deus diante da presenca de Abrado e de Sara.

O lugar escolhido para a manifestacéo esta proximo a tenda de Abrado, lugar reservado
e intimo. O horéario também chama a atencdo: “em pleno calor do dia” (18,1), pois pode ser
entendido como o ponto mais quente do dia, ou seja, por volta do meio-dia e inicio da tarde,
quando n3o é o tempo mais apropriado para receber visitas. E interessante considerar que 0s
relatos de dever de hospitalidade se ddo geralmente a tardinha, quando os viajantes ndo podem
prosseguir seu caminho, e ndo durante as horas mais ensolaradas do dia. Os viajantes nao
precisam parar ali, tanto que mais tarde seguem para outro destino (18,22). Esse detalhe valoriza
ainda mais a atitude hospitaleira de Abrado e explica sua suplica para que eles sejam seus
hospedes.

Abrado, que estava sentado a entrada de sua tenda, sai ao encontro dos viajantes. Essa é
uma caracteristica de Abrado: € um homem em saida. A pedido de Deus, ele sai de sua terra
(Gn 12,1) e se torna migrante, tendo como bussola sua fé na palavra de Deus, que é promessa
e anuncio. Saindo de sua tenda, Abrado € pleno servico e dedicacdo na disposi¢ao para servir.
Abrado oferece acolhimento sem que os homens manifestem esse desejo. O acolhimento néo é
obrigacdo para Abrado; ao contrério, é sindbnimo de oportunidade de ajudar com alegria, é

gratuidade e servico.
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1.5.4 Providéncia (Gn 18,6-8)

Diante da suplica de Abrado, os viajantes se tornam seus hospedes e descansam a
sombra do carvalho. A partir de agora, a relacdo entre eles se torna diferente. N&do sdo mais
viajantes desconhecidos, mas passam a estar sob a tutela do anfitrido. O servi¢o de Abrado é
exemplar, € perfeito na urgéncia daqueles que o necessitam. Os verbos apresentados na
narrativa exprimem a prontiddo e entusiasmo?? de Abrado em servir. Abrado “apressou-se em
ir a tenda”, disse para Sara: “depressa”, “correu” para apanhar um vitelo, € o criado “apressou-
se” em prepara-lo. Sua celeridade faz com que ndo haja coisa mais importante do que o
atendimento e o bem-estar de seus hospedes.

Abrado pede a Sara que faga bolos de farinha, que providencie vitelo, coalhada e leite
para ofertar aos hospedes (18,8). N&o é apenas a pressa em servir, mas servir com o que tinha
de melhor. Dispor aos seus hdspedes o melhor alimento, no menor tempo possivel, em uma
oferta de generosidade. Apos isso, enquanto os seus hospedes se alimentam, Abrado permanece
de pé junto deles e a sombra do carvalho, em um gesto que indica sua prontidao para continuar

a servir. Abrado esté pronto para sair, se isso for necessario.

1.5.5 A promessa (Gn 18,9-15)

Apdbs comerem, 0s hospedes perguntam por Sara, pois € ela quem assume, a partir de
agora, um lugar importante na narrativa. Isso porque ¢ ela quem deve gerar o filho de Abrao?®,
conforme ja havia sido prometido por Deus, ao que Abrado teria rido. Agora ndo se trata de
promessa, mas de um anincio que marca o tempo de seu cumprimento. E “na esta¢do dos

renovos”, quando o tempo das chuvas renova a vida no campo, que Abrado tera o seu filho de

22 WESTERMANN, Claus. Genesis, p. 135.

2 Segundo Gunneweg, a dupla promessa de Deus a Abrado, terra e descendéncia, devem ser compreendidas nas
condicBes e exigéncias daquela época. Considerando a constituicdo seminémade e agraria do tempo dos
patriarcas, a terra tem valor de sobrevivéncia, prosperidade, identidade, dignidade e condicdo da propria
existéncia. Embora a possessdo da terra permite a realizacdo da vida humana no presente, a existéncia plena
ainda carece de uma perspectiva futura, o que s é possivel pela descendéncia. Em uma forma de religiosidade
que ndo considera a ressurreigdo, ou a subsisténcia de um elemento vital ap6s a morte, a descendéncia é o meio
de perpetuar-se, de manter viva a meméria da existéncia. Sob o ponto de vista da geracdo de herdeiros, é que
se da sentido a vida presente e se garante a perspectiva de um futuro. (Cf. GUNNEWEG, Antonius H. J.
Teologia Biblica do Antigo Testamento, p. 80.)
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Sara. O anuncio de um filho para Abrado é mais um passo para 0 cumprimento das promessas
de sua numerosa descendéncia. E 0 Deus que, ao seu tempo e conforme o merecimento de
Abrado, vai realizando sua obra.

Dessa vez Abrado néo ri, mas Sara, que ouve a conversa na entrada da tenda, se deixa
levar pela descrenca e, pensando na sua avancada idade e na de Abra&o, ri. O Senhor renova a
promessa e censura Sara por sua descrencga: “h4 alguma coisa por demais prodigiosa para o
Senhor?” (18,14). Sara, surpreendida por Deus,?* fica com medo, mas Abrado acredita. De fato,
ao Deus criador e gerador de toda a vida, ndo seria duvidoso que pudesse gerar um filho em
Sara. N4o se trata do que Deus pode fazer, mas do que deve fazer. E Abrado merecedor das
promessas de Deus? Ele pode fazer o que quiser, mas quer uma parte do ser humano no seu
projeto. Sua promessa € um convite para a tomada de decisdo e o agir em favor de seu
cumprimento. Abrado vai se tornando merecedor, pois vai agindo conforme a vontade de Deus

e vai caminhando com o Senhor para se tornar o pai de um abundante povo.

1.5.6 A despedida (Gn 18,16-21)

Chega a hora da partida dos héspedes. Nao cabe ao anfitrido decidir quanto tempo seus
hospedes permanecerdo e ele ndo possui autoridade para reté-los. Os homens se levantam e
seguem seu caminho em busca de um novo destino. Toda essa cena esta ligada ao que vai
acontecer no decorrer do proximo destino. Enquanto iniciavam sua ida para Sodoma, Abrado
caminha com eles e os acompanha para se despedir. Tdo importante quanto a saudacdo na
chegada é a despedida na saida de seus hdspedes, acompanhando-0s em sua saida e despedindo-
se deles em paz.

A cena da hospedagem poderia estar concluida, porém o Senhor compartilha com
Abrado aquilo que esta para acontecer: “Irei eu esconder de Abrado o que fago?” (18,17).
Abrado alcanca graca diante de Deus porque vive em sua amizade. E aquele que, por sua justica,
torna-se bem-aventurado de Deus e capaz de uma relacdo de intimidade e confianca. Abrado
serd o pai de uma grande nagdo, sera a testemunha da realizagio do projeto divino. E aquele
cujo exemplo deve ser seguido por seus filhos e pela na¢do que emerge de seus descendentes,

para que pratiquem a “justica e o direito” (18,19), conservem a obediéncia e sigam 0s caminhos

24 SKA, Jean Louis. Abrado e seus hospedes, p. 120.
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do Senhor. Dessa forma e nessas condicGes, a promessa se realiza. Uma alianga exige
responsabilidade das duas partes pactuantes.

Em sua visita, o Senhor quis “conhecer” (18,18) Abrado, ou seja, quis estar lado a lado
e partilhar de sua amizade e intimidade. 1sso parece ser suficiente para compreender o sentido
de “conhecer”, contudo, considerando a proxima visita do Senhor, algo mais pode ser dito sobre
isso. O proximo destino ¢ Sodoma e Gomora e o intuito do Senhor ¢ “ver se fizeram tudo o que
diz o clamor” (18,21) que chegou até Ele. Ele quer saber se “sim ou ndo” (18,21), ou seja, se
corresponde com a verdade que passa a conhecer. De acordo com esse cenario, o “conhecer”
estd vinculado a um “testar”. O Senhor visita para testar a benevoléncia e a generosidade de
Abrado, do mesmo modo que visita Sodoma para testar se, entre tanta iniquidade, ainda pode
haver algo de justo. Considerando a onisciéncia de Deus, 0 “conhecer” Abrado e o “ver” o que

acontece em Sodoma se transformam em oportunidade de pdr a prova o agir dessas pessoas.

1.5.7 As perguntas de Abrado (Gn 18,22-33)

Enquanto se dirigiam para Sodoma, Abrado os acompanhava e intuia sobre o destino de
Sodoma. Em sua relacdo de amizade e intimidade com Deus, Abrado se pe a questionar a
iminente destruicdo das cidades. Abrado acredita na justica de alguns, 0s quais ndo merecem
padecer com os culpados. Ha, por exemplo, seu sobrinho Lot vivendo entre eles, mas a questao
ultrapassa a salvagéo individual, e se coloca no horizonte da salvagéo coletiva. Assim, os bons
devem sofrer as consequéncias dos que praticaram a maldade? Os culpados poderiam ser
remidos pelas obras dos justos? Assim como em outros textos pds-exilicos (Ez 14,12-20; Jer
18,7-10; Jn 3-4) o pano de fundo do dialogo estd na “justica das a¢des de Deus na historia”.°

N&o se trata de uma intercessdo de Abrado por Sodoma, mas de uma reflexdo proferida
dentro de seu espaco, ou seja, na sua relagdo com Deus. Ele ousou ter a liberdade de Lhe falar
de modo a questionar tal acontecimento a Sodoma. Abrado questiona o senso de justica de Deus,
pois estaria condenando o justo juntamente com o pecador. Se isso acontecesse, estaria Deus
aplicando o “direito” (18,25)? Abrado questiona Deus, ndo em uma atitude de soberba ou
arrogancia, mas na humildade de quem ndo passa de “p6 e cinza” (18,27). Abrado ndo ¢ um

fantoche ou uma marionete nas maos de Deus, assim como nenhum ser humano é condicionado

%5 WESTERMANN, Claus. Genesis, p. 137.
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a pensar somente pela vontade de Deus. A cria¢do de Deus € concebida para a liberdade, possui
livre arbitrio sobre seu juizo e decisbes. Abrado pensa por si € ndo considera justa a destruicao
dos bons por causa dos maus. Porém, Abrado expde seu pensamento na condi¢éo de criatura e
né&o de conflito com Deus, na condicéo de obediéncia e ndo de desordem. Questiona porque Ihe
é duro entender, mas ndo se opde aos designios de Deus. Deus ouve seu povo e julga conforme
sua vontade.

Os pecados de Sodoma sé@o muito graves a vista do Senhor. Sdo cidades “cuja populagdo
era criminosa que pecavam gravemente contra o Senhor” (Gn 13,13). Outras fontes nos escritos
testamentérios confirmam e expdem seus erros: abominagdes, imoralidade, violéncia, soberba
e desprezo pelos infelizes necessitados e pobres (Ez 16,49-50; Is 1,4-9; 3,9; Jd 1,7). Em resposta
a argumentacao de Abrado, Deus promete que, se encontrar um remanescente santo, perdoara
as dividas dos culpados. Tendo assim falado, o Senhor “partiu” (18,33) e Abrado retornou a sua

casa.

1.5.8 Lot e Sodoma

No momento em que o Senhor fala com Abrado sobre Sodoma, cita o forte clamor que
chegou até Ele. De onde vinha o clamor? Seria de Lot, aparentemente o Unico justo em Sodoma?
Quando a historia da destruicdo de Sodoma e Gomorra € posta ao lado da histéria de Abrado,
ha uma relagdo e uma ligag&o direta dos acontecimentos. A destruicdo das duas cidades ndo é
apenas consequéncia da falta de hospitalidade para com os hdspedes de Lot. A hostilidade é o
ato final da confirmacéo da perversidade e da iniquidade que dominava as duas cidades.

Os anjos chegam ao final da tarde em Sodoma. Segundo o costume, 0s viajantes nao se
deslocam a noite. Eles procuram uma cidade e se colocam na praca. Aquele que passar por ali
e enxergar o viajante deve lhe oferecer hospedagem. Lot esta sentado a porta da cidade e
antecipa a situacdo ao convidar os visitantes.

A conduta de Lot lembra muito o jeito hospitaleiro de Abrado. Lot, ao ver os viajantes,
vai ao seu encontro com atitude humilde e os convida para entrar em sua casa, descansar e
refazer suas forcas para seguir seu caminho no dia seguinte. A acolhida de Lot ndo € mera
formalidade, pois, se assim fosse, ao ouvir a primeira recusa teria pensado: “fiz a minha parte”,
mas ele realmente deseja agraciar os visitantes sendo seu anfitrido. A insisténcia de Lot é tanta

gue 0s Viajantes, que queriam passar a noite na praca, decidem se hospedar em sua casa. Assim,
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também eles mudam de status, deixando de ser viajantes para serem hédspedes de Lot, e este,
por sua vez, cumpre fielmente com o rito da hospitalidade. Oferece dgua para que lavem os pés
e prepara uma refeicdo para seus hdspedes (19,3). Lot passa também a ser guardido e protetor
desses que estéo sob o seu teto.

Apos a refeigdo, ainda antes de irem dormir, o povo inteiro da cidade de Sodoma rodeia
a casa de Lot (19,4) e pede pelos convidados. Querem que Lot os conduza para fora da casa, a
fim de que possam conhecé-los. O verbo conhecer (¥7?) pode assumir dois sentidos. Saber e
informar-se a respeito dos hospedes, como em Génesis 18,19, é o primeiro deles. Ja o0 segundo
assume uma interpretagdo com conotagdo sexual, como aplicado em Génesis (4,1; 4,17). E
também o verbo utilizado por Lot para indicar a virgindade de suas filhas, que ainda ndo
conheceram (tiveram relacdo sexual com nenhum) homem (19,8).

Lot sai e fica no limiar de sua porta (19,6) e roga para que nao fagam nenhum mal a seus
convidados. O limiar da porta se coloca como fronteira, de um lado o interior da casa, onde ha
0 encontro de intimidade e amizade, e, de outro, o exterior, onde ficam os estranhos que néo
sdo convidados a comunhao. O pedido de Lot tenta despertar algum bom senso e respeito pela
hospitalidade nos homens de Sodoma, pois 0s seus convidados estdo agora sob sua protecéo.
Suas palavras, “a sombra do meu teto” (19,8), deixam claro o0 seu compromisso em resguarda-
los. O senso de compromisso com seus hospedes é tanto que Lot oferece suas duas filhas virgens
aos homens de Sodoma, a fim de que eles deixem os convidados em paz. Isso representa, além
do sofrimento a que elas iriam padecer, a propria morte ou uma desgraca futura, pois
dificilmente arranjariam bom casamento.

No entanto, 0os homens de Sodoma nédo aceitam a proposta e querem agredi-lo também,
pois se coloca como juiz, sendo que € um migrante e, como tal, ndo faz parte da comunidade
deles. A falta de hospitalidade e de acolhida estd explicita aqui, eles ndo o recebem como
integrante de sua sociedade, ele é ainda um migrante e ndo tem o respeito da cidadela.

Diante da ameaca a Lot, os anjos intervém e a cena agora se inverte: os convidados é
que “estenderam a mao para fazer Lot entrar em casa” (19,10). Os hospedes se tornam anfitrides
de Lot e o protegem infligindo cegueira aos homens de Sodoma, que ndo conseguem mais achar
a entrada da casa.

Nesse momento, os anjos comunicam um favor a Lot. E o dom da hospitalidade, a
recompensa por Lot ter sido hospitaleiro é salvar sua vida e de sua familia. A generosidade e 0
senso de justica e de direito de Lot o fizeram merecer a sua salvacdo. Lot abandona Sodoma
juntamente com sua mulher e suas duas filhas. O convite também foi estendido aos seus futuros

genros, mas estes ndo deram ouvidos a Lot e riam dele. Eles também estavam cegos para
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acreditar nas palavras e na fé de Lot. A cegueira da mesma cultura pecaminosa de Sodoma que
os levara a destruicéo.

Antes de empreender fuga de Sodoma, Lot e sua familia séo alertados a ndo parar no
caminho e nem a olhar para trés. Lot foge em direcdo a uma cidade insignificante chamada
Séar, que ndo ficava muito distante dali. Durante a fuga, a mulher de Lot olha para tras e se
torna uma coluna de sal (19,26). A exemplo de Lucas (9,57-60), olhar para trds mostra a
inseguranca em largar o que tinha e a falta de fé e de confianga no que vira. Quem nao abandona
0 passado ndo consegue, realmente, fazer uma mudanca de vida. A histdria do povo de Deus é
a historia de migrantes, que sdo despojados de tudo o que possuem e tém de seguir sempre
adiante, por novos caminhos apontados por Deus.

Deus, apos ter visitado Sodoma e Gomorra, confirmou o seu pecado e a sua iniquidade
e “fez chover enxofre e fogo” (19,24), o0 que as destruiu. Salvou, porém, o Unico justo que ali
encontrou. Lot e suas filhas chegam a Soar, mas se refugiam em uma caverna na montanha,

pois tinham medo de morar na cidade.

1.5.9 A histdria de hospitalidade e de crime

A historia de hospitalidade de Lot narrada anteriormente encontra uma relagdo com a
historia de Abrado. Trata da generosidade de Lot, que é retribuida com a possibilidade de fuga
de Sodoma antes de sua total destrui¢do. Ha outra histéria que se assemelha muito a histéria de
Lot, mas com destino diferente aos personagens. O acontecimento se desenvolve e gera
consequéncias que desencadeiam uma guerra contra os pecadores, a fim de eliminar o mal de
Israel.

A histdria é narrada em Juizes (19,10-30) e conta a historia de um levita que se desloca
de Bet-Lehem até Efraim, passando pela terra de lebus, Jerusalém. Ele viajava com dois
jumentos, com sua concubina e com seu servo. Ao cair da noite, decidiram parar em Guibed e,
entrando na cidade, se colocaram na praca esperando algum convite para passar a noite. Porém,
ninguém os acolheu. Essa é a primeira falta do povo de Guibed, que ndo agiu com hospitalidade
aos viajantes, os quais deverdo passar a noite na pragca. Embora os viajantes néo deixem claro
que ndo causardo prejuizo a quem os acolher, € possivel depreender, visto que trazem consigo
0s Vviveres de que necessitam. Somente precisam de um lugar para dormir (19,19).

Um ancido, que voltava de seu trabalho nos campos, os acolhe em sua casa. O ancido, a
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exemplo de Lot, também ndo é nativo da cidade. Trata-se de um migrante da mesma regido do
viajante. O ancido segue o protocolo da hospitalidade, com forragem para os animais, agua para
lavar os pés e refeicéo.

Assim como na histéria de Lot, os habitantes locais batem a porta e pedem pelos
viajantes, a fim de “conhecé-los”. O ancido, movido pela responsabilidade do cuidado com seus
hospedes, oferece sua propria filha, ainda virgem, para que a abusem, deixando os hospedes em
paz. A partir desse momento, as duas histérias se distinguem. Enquanto em Lot os abusadores
ndo tém sucesso, aqui o levita entrega sua concubina, que € abusada e maltratada até a morte.
A mulher é encontrada no dia seguinte pelo levita na entrada da casa “com as méos sobre a
soleira” (19,27). A mulher chegou até a fronteira, mas ndo resistiu aos ferimentos que sofreu.
O levita enviou emissarios com partes da mulher para as doze tribos de Israel, para que se
consternassem com o0 ocorrido e tomassem logo providéncias. Assim, todas as tribos se

reuniram e declararam guerra contra os Benjamitas, responsabilizados pelo episédio.

1.5.10 Outras historias de hospitalidade

Na passagem de Exodo (2,19-25), encontra-se a histéria da hospitalidade do sogro de
Moises, que se torna um exemplo de hospitalidade, pois gera frutos e uma alianca intima entre
0 héspede e o anfitrido. A cena hospitaleira ocorre enquanto Moisés empreende fuga do fara6
por medo de que este atente contra a sua vida, em razdo do incidente em que Moisés mata um
egipcio para defender um hebreu (Ex 2,11,15). Moisés se refugia na terra de Midian e ali, junto
ao poco, protege as filhas do sacerdote Litrd, as quais estavam sendo impedidas de chegaram
ao poco por pastores. O caso chama a atencdo do sacerdote, que convida Moisés para uma
refeicdo com ele. A partir desse gesto de hospitalidade e de agradecimento, inicia-se uma
relacdo entre Litrd e Moisés, vindo este a se casar com uma das filhas daquele. Moisés
permanece em Midian por longo periodo, apascentando o rebanho de seu sogro, sem se
esquecer, no entanto, da sua condicio de migrante em terra estrangeira (Ex 2,22).

Outra historia de hospitalidade é a da vilva em Sarepta. Em um periodo de seca e de
escassez de alimento, o profeta Elias é recebido por uma mulher em Sarepta (1Rs 17,1-16).
Trata-se de uma vilva muito pobre, que tem apenas um filho ainda menino e incapaz de
sustentar a casa. A situacdo da vilva € muito ruim, pois, possivelmente, dependia de esmolas

para viver e, em época de miséria, dificilmente as recebia. A mulher confia na palavra de Elias
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e prepara o pouco gque tem para oferecer ao visitante. A hospitalidade dela gera o alimento para
a sua subsisténcia para os demais dias.

Na historia de Eliseu, ele encontra a hospitalidade de uma mulher sunamita (2Rs 4:1-
37). Ela insiste que Eliseu tome uma refeicdo em sua casa. Ele, depois disso, sempre que
passava por |4, ia até a casa da sunamita para fazer uma refeicdo. A generosidade da mulher é
tanta, que ela constréi um quarto apenas para ser usado por Eliseu, quando ele desejar se
hospedar em sua casa, mobiliando-0 com “uma cama, uma mesa, uma cadeira e uma lampada”
(2Rs 4,10). A mulher, que ndo tinha filhos e cujo marido ja era idoso, é recompensada por Elias
concebendo um filho. A dadiva é concedida em razdo de sua hospitalidade e sua generosidade
para com um homem de Deus. Além da felicidade por gerar um filho, garantindo sua
descendéncia, o filho seria, com o passar dos anos e com a morte do pai, o chefe da casa,
permitindo que a mulher ndo perdesse suas posses e sua dignidade perante a comunidade.

Na incursdo de Israel em Jericd, liderados por Josué, uma mulher teve papel de destaque
por sua fé e sua hospitalidade (Js 2,1-24). Trata-se de Rahab, uma mulher de origem incerta e
de atividade igualmente controversa?® que acolhe dois espifes enviados por Josué para a cidade
de Jerico. Os homens recebem a hospedagem e a protecdo de Rahab. O rei de Jerico envia
emissarios até Rahab, a fim de que ela entregue seus hdspedes. Ela, porém, mente aos
emissarios, dizendo que os homens ja haviam partido e indica um caminho que, possivelmente,
eles teriam percorrido, para que eles os persigam. Tendo enganado e despistado 0s emissarios
do rei, Rahab volta-se para os espides e, professando sua fe no Deus de Israel, pede que, em
troca de sua boa acdo para com eles, Josué possa lhe poupar sua vida e a de sua parentela quando
este invadir a cidade para conquista-la. A profissdo de fé de Rahab exalta a forca e o poder
daquele que é Deus “la em cima do céu e aqui embaixo na terra” (Js 2,11). Essa profissao
reconhece um Deus que age na histéria do seu povo, que intervém e que sustenta seus
escolhidos, e, sendo assim, ninguém pode medir forcas com Israel. Mais tarde, na tomada de
Jerico, os israelitas poupam a vida de Rahab e de sua familia (Js 6,22-25), conforme o acordo
firmado, e ela passa a viver com os israelitas.

Na historia de Israel, existe uma mulher que ficou conhecida por sua fé (Rt 1,1-22) e
cuja histdria estd vinculada a hospitalidade de Boéaz. Em um tempo de fome provocada pela

seca, Elimélek, que era da tribo de Juda, migra, juntamente com sua mulher Noomi e seus dois

% Qra identificada como prostituta, ora como dona de estalagem. De qualquer forma, Rahab se credenciou com
sua atitude exemplar perante Israel e ganhou o respeito da comunidade judaica, sendo lembrada em escritos
posteriores, como em Tiago (2,25), Hebreus (11,21) e, também, por Flavio Josefo. Em Mateus (1,5) Rahab
aparece na genealogia de Jesus.
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filhos, para a terra dos moabitas. Moab € um povo de origem aparentada com os israelitas,
descendem de Moabe, que nascera do incesto cometido pela filha mais velha de Lot. Os
moabitas sdo considerados pagdos e entram diversas vezes em conflito com os israelitas. Os
filhos de Elimélek casam-se com duas mulheres moabitas. Com a morte de Elimélek e de seus
dois filhos, as mulheres vilvas retornam para o povo de sua parentela em busca de condicdes
para sobreviver. Noomi despede suas noras para que encontrem refligio na casa de seus pais.
Rute é uma das noras e ela se nega a deixar Noomi, professando sua fidelidade a esta e,
consequentemente, ao seu povo e ao seu Deus. Rute acompanha sua sogra de volta a terra de
Juda.

Como era época de colheita da cevada, Rute vai para o campo recolher a cevada que era
deixada para tras pelos colhedores. Em meio a essa atividade, encontra B6az, homem notavel e
afortunado (Rt 2,1) e parente de Elimélek. O homem acolhe Rute com protecdo, agua e refeicao
e, ainda, arranja para que ela tenha sucesso no recolher da cevada (Rt 2,16). Passado algum
tempo, Bbaz toma Rute por sua esposa, resgatando o direito de Noomi e de Rute de pertencer
a uma familia, garantindo, assim, sua dignidade e sua condicdo de existéncia, preservando o
nome de sua casa.

A fidelidade de Rute € o que gera a possibilidade do encontro com Bbaz, que, por vez,
em respeito a essa fidelidade, a acolhe em um gesto hospitaleiro e atencioso. Disso resulta uma
grande dadiva, qual seja, Rute se torna uma mulher importante na historia de Israel. Ela é a
mulher que gerara Obed, pai de Jessé, sendo este pai do rei Davi. Mais tarde, Rute aparece na
genealogia de Jesus, na narragdo de Mateus (Mt 1,5).

Outra mencéo a hospitalidade que gera frutos para o hospede e para o anfitrido esta na
narrativa de Tobias (Tb 7,1-17). Trata-se da hospitalidade de Raguel. Acompanhado do anjo
Rafael, Tobias parte em viagem para resgatar o dinheiro de seu pai nas terras de Média. No
caminho, decide ir a casa de Raguel, seu parente, e pedir amdo de sua Unica filha em casamento.
Ao chegarem a casa de Raguel, sdo acolhidos conforme a tradi¢do hospitaleira. O anfitrido
saudou-0s com boas-vindas, convidou-os para entrar, forneceu-lhes agua para que se lavassem,
matou um carneiro do rebanho e recebeu-0s a mesa para a refeicdo. Essa calorosa acolhida (Tb
7,8) permitiu ndo so o enlace de sua Unica filha, Sara, com Tobias, mas também a viabilidade
de gerar descendéncia, quebrando uma maldicéo, pois todos os sete esposos de sua filha haviam
morrido nas nupcias.

A hospitalidade de Mandah é mais uma histdria de hospitalidade a ser destacada. Ha a
narrativa do antncio do nascimento de Sansdo (Jz 13,1-25), quando um anjo aparece a uma

mulher estéril e Ihe comunica o nascimento de seu filho, o qual iniciara a libertacédo de Israel
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das maos dos filisteus. A mulher contou que fora visitada por um homem de Deus ao seu marido
Manoah. Ao ouvir o ocorrido, Manéah implora ao Senhor que Ihe envie novamente 0 homem,
Assim acontece, 0 anjo aparece a Mandah e reafirma o que esta para acontecer a sua mulher.
Manbah deseja, entdo, que o anjo fique com ele para que possa lhe preparar um cabrito. Até
entdo, Manbah ndo sabe que o homem €, na verdade, um anjo, e quer retribuir a visita e 0
anuncio com sua hospitalidade e sua comensalidade. O anjo pede, entdo, que a refeicao se torne
holocausto oferecido ao Senhor.

Pode-se lembrar ainda, sinteticamente, de outros episodios de hospitalidade que fazem
parte da memoria de Israel, sendo a hospitalidade de Davi um deles. Davi, antes de se tornar
rei, recebe Abner, o comandante das tropas de Saul, episddio esse que sera tratado adiante
também como gesto de comensalidade (2Sm 3,20-21). Apds derrotar Jonatas e Saul, Davi
recebe o Unico filho de J6natas, chamado Mefib&shet, e ordena que a ele sejam oferecidos todos
0s bens que eram de Saul, em prova de sua estima a Jonatas (2Sm 9,1-13).

A hospitalidade de Guideon é, igualmente, mais um desses episddios. Na histéria de
Guideon (Jz 6,11-24) ha a visita de um anjo que procura um jovem que lidere o povo contra 0s
midianitas, povo némade que oprimia Israel ha sete anos. Guideon oferece ao anjo, como um
presente e em sinal de acolhimento da vontade de Deus e de sua misséo, uma refeicdo com
carne, caldo e pdes sem fermento. Essa refei¢do tornou-se um holocausto aceito por Deus.

Por fim, cita-se a pascoa celebrada sob o reinado de Ezequias como episddio da
hospitalidade de Jerusalém. O convite do rei Ezequias para Israel e Juda celebrarem a pascoa
em Jerusalém trouxe um povo numeroso para a cidade, que acolheu e hospedou 0s peregrinos
pelos sete dias da festa. Tdo bons foram a interacdo e os acontecimentos que a estada dos

visitantes foi estendida para mais sete dias (2Cr 30,1-27).

1.5.11 Inospitalidade

H4&, no entanto, experiéncias de recusa de hospitalidade, que s&o tidas como exemplos
negativos de insulto, de desaforo e de quebra da tradigdo. Essas experiéncias sao compreendidas
como ofensas sérias, como sindnimo de perversidade e, por isso, dignas de retaliacdo da parte
ofendida. Na passagem exposta a seguir, ha, de um lado, a falta de hospitalidade que gera a
revolta e a investida de Davi para combater aquele que o hostiliza, e, de outro, as providéncias

para remediar a situacdo, a partir de novo compromisso de hospitalidade, e para evitar o
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confronto mortifero que estava para acontecer.

A narrativa acontece no tempo em que Davi estava sendo perseguido por Saul (1Sm
25,1-44). Davi se desloca com seus homens para o deserto de Paran e envia mensageiros para
pedir a Nabal, homem muito rico e possuidor de propriedades em Karmel, a sua acolhida, tanto
para ele quanto para seus homens. Nabal, descrito como um homem mau e rude (1Sm 25,3),
nega hospitalidade a Davi e ao seu grupo. Davi, ao saber disso, prepara seus homens para atacar
e acabar com tudo o que pertenca a Nabal. No caminho para a sua retaliacdo, Davi se depara
com Abigail, mulher de Nabal, que, ao saber da hostilidade de seu marido, vai em busca de
reconciliacdo com Davi, a fim de evitar o iminente derramamento de sangue. Abigail é descrita
como uma mulher bela e inteligente (1Sm 25,3) e prepara “duzentos paes, dois odres de vinho,
cinco ovelhas ja preparadas, cinco medidas de gréo tostado, cem cachos de uva passa e duzentas
tortas de figo” (1Sm 25,18) para servir a Davi e aos seus homens.

O encontro dos dois se d& amigavelmente, uma vez que Abigail usa de toda humildade
e servidao e se coloca aos pés de Davi, implorando-o para que ndo faca mal a Nabal, embora
reconheca que ele mereca, nem prejudique sua casa. Nessa conversa, Abigail convence Davi
com sua eloguéncia em defender sua casa e mostra que, sendo ele um homem que alcanca graca
diante de Deus e que possui grande prestigio em Israel, ndo deve manchar sua reputagdo com
tal episodio sangrento, para que isso ndo lhe sirva de tropecgo diante da grandeza que o espera.
Davi aceita o pedido de desculpas de Abigail e se despede dela em paz. Mais tarde, com a morte
de Nabal, Abigail torna-se esposa de Davi.

Outra cena em que a tradi¢do da hospitalidade ndo é observada esta descrita em Juizes
(4,17-24) no periodo em que labin, rei de Canad, dominou a terra dos israelitas e reinava sobre
ela. Débora, a profetiza e juiza de Israel, convoca o povo a formar um exército para derrotar
labin, que ja assolava os israelitas por vinte anos (4,3). A batalha contra a armada de labin foi
exitosa, o que fez Sisera, comandante do exército de labin, fugir a pé e se refugiar em uma tenda
de um aliado pelo caminho. lael, mulher de Héber, um genita, mantinha relacdo de paz com
labin. Essa mulher acolheu Sisera em sua tenda e, lhe servindo leito e descanso, prometeu
cuidado e protecdo. Porém, enquanto ele dormia, lael usou uma estaca e um martelo e
assassinou seu hospede. O fato foi comemorado pelos israelitas e tido como heroico, pois veio
em seu favor. lael é mencionada como “bendita entre as mulheres” (Jz 5,24-27).

Os ja mencionados episddios de Génesis (19,5-9) e Juizes (19,15-24) podem ser
novamente citados. A hospitalidade do anfitrido esta presente nesses episédios, porém, alguns
homens dentre 0 povo ndo respeitaram a tradicdo do anfitrido e causaram profundo mal aos

convidados. No caso de Juizes (19,15-24), a narragdo ja apresenta os agressores como “gente
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sem valor” (19,22) e que nem a invocag¢ao da lei de hospitalidade pelo anfitrido (19,23) faz com
que eles possam dissuadir da ideia de investir contra o seu hospede. A conclusdo abominavel
da cena provoca reagdes de desprezo em toda a comunidade de Israel, que fica consternada
diante de tal ato hostil. A consequéncia é uma guerra contra a tribo de Benjamin.

H4, ainda, uma cena que torna a hospitalidade uma ocasido para a trai¢do. Ela é descrita
no Primeiro Livro dos Macabeus (1Mc 16) e trata do assassinato de Simdo Macabeu. A convite
de Ptolomeu, seu genro, Simao se desloca até Jerico, onde € recebido com um solene banquete.
Apos a refeigdo, quando seus convidados estavam embriagados e vulneraveis, Ptolomeu e seus

homens assassinam Simao, seus filhos e seus servos.

1.6 EXPERIENCIAS FUNDANTES DE HOSPITALIDADE PARA COM O POVO DE
ISRAEL

A experiéncia de Deus e sua manifestagdo ocorrem nos ambitos coletivo e publico,
molda histdrias individuais, mas sempre se dirige ao povo que constituiu. Assim, sé € possivel
compreender a relacdo de hospitalidade aos estrangeiros considerando os acontecimentos e 0
testemunho da histdria do povo eleito. E na concepcao de pertencimento a uma coletividade, a
uma nacéo, que a histdria é contada desde seus primordios. A legislacao israelita que protege o
estrangeiro é consequéncia da prépria jornada que o povo de Deus fez ao longo dos séculos,
onde foi, muitas vezes, o estrangeiro tratado de forma hostil. E a experiéncia de viver essa
“situacdo de forasteiro e sem patria, errando pelo mundo a fora, (que Israel) vé os forasteiros
de maneira diferente; desenvolve sensibilidade pelo estrangeiro em seu meio”.?’

A origem do povo israelita comeca com a migracdo de Abrado em busca da terra
prometida por Deus e onde sua descendéncia constituiria um grande povo. E o “estrangeiro”
Abrado que peregrina pela Mesopotamia até se estabelecer em Canad para, entdo, constituir
morada e exercer dominio sobre uma terra em razdo de sua grande descendéncia. E preciso
olhar para algumas fases desse desenvolvimento do povo, que tem por caracteristica fundante
0 movimento migratério, que ora € motivado pela promessa, ora é imposto forcosamente por
seus dominadores. Israel se torna hospede de outras nagdes, em territorio inimigo e até mesmo

em seu proprio territério.

27 BAUER, B. Johannes. Dicionario Biblico-Teoldgico, p. 136.
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1.6.1 Israel é hospede no Egito

A histéria do povo hebreu?® no Egito comeca bem antes da escraviddo a qual foram
submetidos por séculos. Essa histéria € marcada por dois atos distintos e revela como a
hospitalidade pode, com o tempo, ser tornar hostilidade. A chegada da familia de José ao Egito
é carregada de uma grande alegria de ambas as partes: a familia de Jaco esta feliz em poder
garantir sua subsisténcia (Gn 47,4), que fora seriamente ameacada pela grave seca que assolava
a terra de Canad, e o farad, que em favor de seu servo José, mostra-se sensivel e benevolente
para com a casa de Jaco e os instala no melhor local (Gn 47,6), a fim de que garantam sua
sobrevivéncia.

Embora o bom acolhimento egipcio e a relacdo inicial de respeito reciproco (Gn 47,10),
observa-se que estd presente desde o principio, na familia de Jac6, o sentimento de ndo
pertencimento ao Egito. O desejo de Jacd, cumprido por José, é de ndo ser enterrado no Egito,
e sim retornar a terra de seus pais (Gn 47,30). A estada dos israelitas em terras estrangeiras é
entendida como transitoria e circunstancial, ndo devendo ser o Egito o seu lar definitivo. A
espera € de que Deus favoreca as condi¢des para a saida dessa terra em dire¢do a terra prometida
(Gn 50,24), e, quando isso acontecer, até mesmo 0s 0ss0s de José deverdo ser resgatados e
carregados, para que, enfim, repousem na terra prometida (Gn 50,25).

E notavel a ndo incorporacéo dos valores egipcios na cultura hebreia, vivendo, o povo
hebreu, segundo suas préprias memdrias e tradi¢des, completamente desassociadas da matriz
cultural do povo que servia de hospedeiro. O povo hebreu nao quer fazer parte do novo ambiente
no qual esta estabelecido, e sonha com sua partida e seu regresso a terra de seus pais. Nao se
insere de corpo e alma na nova morada e mantém seu distanciamento da sociedade que lhe
recebe, preservando seus costumes de modo alheio a cultura local. O povo hebreu ndo quer
fixar raizes em seu novo local. Vive como um estrangeiro aguardando o momento da partida.

Vive, desde o inicio, a parte da sociedade que o recebe, delimitando divisas diante dos egipcios

2 Embora seja sempre muito dificil uma leitura dos eventos descritos no livro de Génesis, sem levar em conta
uma adequada analise critica e literaria, faz-se, aqui, uma apreciacédo dos textos tal qual sdo apresentados pela
tradicdo judaica. Sabe-se que, com o apoio das ciéncias modernas, como a arqueologia, é possivel langar outras
luzes para a historia do povo hebreu, a partir de um estudo detalhado das evidéncias conservadas da regido e
dos povos em questdo. Isso, no entanto, ndo é o caso aqui. Por ndo ser o objetivo deste trabalho, essa
pormenorizagdo dos eventos descritos e sua exegese critica no sera feita. E importante, para além das questoes
historicas, o estudo daquilo que se tornou memoria e tradicao e se fez cultura religiosa nesse povo da promessa.
Mesmo que contenha imprecisfes histéricas, essa meméria é o que cunha a identidade do povo, que, marcado
pela relacdo profunda com seu Deus, registra em seu DNA essa memdria, como experiéncia fundante e
constitutiva de sua personalidade.
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(Gn 46,34).

Ao mudarem as geracfes e com o passar dos séculos, o povo hebreu torna-se numeroso
e potencialmente perigoso para a soberania do Egito (Ex 1,9), a ponto de as relacbes de
cordialidade serem extintas. Os convidados ndo se inseriram na sociedade que os recebeu,
viveram & parte e constituiram um povo estranho aos anfitrides. Aqueles que acolheram se
sentem agora ameacados por seus convidados. A escraviddo, imputada aos hebreus, alimenta o
clamor do povo (Ex 3,7) para a saida das terras egipcias em busca da terra prometida aos seus
pais. Isso sé é possivel pela intervencdo de Deus e ocorre apds uma longa peregrinacéo pelo
deserto, a qual vai constituindo a identidade do povo de Deus como povo escolhido para a
manifestacdo do proprio Deus e construindo a experiéncia de migracdo e a nocdo de serem
eternos estrangeiros na terra que nédo lhes pertence.

A condicdo de migrante € inerente a origem do povo israelita, mas agora é a experiéncia
de peregrinacdo coletiva pelo deserto que se inscreve definitivamente em sua historia. O povo
desprovido de uma terra, que migra sem ter condi¢Ges de suportar nem mesmo as dificuldades
do caminho, sonha em se estabelecer. A fome e a sede sdo as companheiras da jornada, marcada
pela inseguranca e pela divida e aflige todo o miseravel que luta por sobrevivéncia contra toda
a expectativa. O Deus que caminha com seu povo o fortalece e o0 sustenta, entre a adoracao e a
infidelidade, e prepara o caminho para o revigoramento e 0 amadurecimento de sua fé. As
condicdes de vida de estrangeiro e de peregrino ndo devem ser esquecidas pelo povo, que deve
recordar anualmente, através da festa das Tendas (Lv 23,33-43), o periodo da retirada do Egito

pelas maos do Senhor.

1.6.2 Israel € hospede na Babil6nia

Certamente, a expressdo “hospede”, na Babil6nia, ndo é adequada, pois Israel foi
conduzido forcadamente para o territorio babildnico e 14 permaneceu cativo por cerca de 70
anos, considerando todas as levas de deportagédo. Diferentemente do tempo em que a familia de
Jacd migra para o Egito, motivada por uma crise alimentar, mas de forma esponténea, e é bem
recebida e instalada para ali prosperar e s6 depois passa por uma situacdo de privacdo da
liberdade, a migracdo para as terras babildnicas é compulsoria e declara, desde o inicio, a
intencdo de destruir lacos de unidade e de neutralizar as liderancas, impedindo nova

organizacao e nova revolta.
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O império neobabildnico tem sua ascendéncia a partir do rei caldeu Nabopolasar, que
impera de 626 a.C. a 605 a.C e que déa inicio a uma série de aliangas que culminam com a
derrota do império assirio e a retomada da autonomia da Babildnia. A pujanca da Babildnia
vem com o seu filho Nabucodonosor em seu reinado de 604 a.C. a 562 a.C. Com
Nabucodonosor, a Babildnia viveu o seu apogeu. Marcaram seu reinado, grandes construcoes,
monumentos, canais e um grande poderio militar, que fez com que a Babil6nia ampliasse seus
territérios e adquirisse muitas riquezas, as quais serviam para a realizacdo de imponentes obras.

E nesse propdsito de expansdo e crescimento que o reinado de Nabucodonosor toma
Jerusalém e deporta seus habitantes para a Babilbnia, deixando, em sua terra, apenas 0s mais
fracos e os mais impotentes (Jr 39,10). Essa conquista da terra israelita acontece a partir de 609
a.C., quando ocorre a primeira deportacdo e, em seguida, em 598 a.C., sucede a segunda leva
de exilados. E em 587 a.C que ocorre a terceira e Gltima deportacio do povo para a Babil6nia,
quando o templo € incendiado e destruido e suas riquezas definitivamente saqueadas (2Rs
25,13-17).

O povo de Deus volta ao lugar onde tudo comecou: a Babil6nia, com a promessa feita a
Abrado, um caldeu da cidade de Ur. Nesse periodo de retorno a Mesopotamia, 0 povo deve se
questionar sobre sua fidelidade ao projeto de Deus e sua parte na alianga feita no Sinai. Pois o
grande risco que enfrenta agora ndo € s a privacao de sua liberdade, mas a degeneragéo de sua
identidade, distante de sua terra, sem o templo e suas reliquias e sem sua organiza¢ao em torno
dos cultos e dos ritos. O perigo da fusdo de sua cultura e de sua religiosidade com aquilo que
os babil6nicos lhe apresentavam (outros deuses, outros sacrificios, outros ritos e outros
costumes) é grande. Comportamentos e rotinas distantes de sua fé monoteista, que lhe
impunham a adoracdo de reis, como se fossem deuses, e de estatuas como idolos a serem
adorados (Dn 3,5).

A Babil6nia, como “anfitria”, quer a dissolucdo de seu hdspede em suas préprias
tradicBes, costumes e crencas, ousando tirar aquilo que era mais caro ao povo de Israel: sua fé
e sua esperanca em seu Deus. O contraste entre a situacdo vivida e o plano original de Deus
motiva ainda mais a esperanca de uma nova migracao para reconquistar sua terra e sua liberdade
religiosa. O povo da promessa, apds o decreto de Ciro que conquista a Babilénia em 538 a.C.,
retorna para seu lar e passa a reconstruir e a recontar sua historia de novos suplicios e tentagdes,
mas, por outro lado, de fé renovada e reformada e de identidade mais consolidada. Assim,
mesmo ndo sendo uma nacdo independente, no periodo de dominacgdo Persa, Israel ndo se

deixou absorver como uma provincia de um império, mas “sobreviveu como comunidade de
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£672% com sua identidade, suas tradigGes e suas instituices religiosas. O retorno a sua terra
também significou um retorno a sua identidade e apelo a uma nova relagdo com Deus e com
sua fé. Foi, por assim dizer, um importante momento de reconstrucdo e de reorganizacdo da

vida em todos 0s seus ambitos.

1.6.3 Israel € hospede em sua terra: dominacéo grega

Apbs o periodo persa de, aproximadamente, 200 anos, a Palestina entra em outra etapa
de sua historia, chamada periodo grego (333-165 a.C.). Esse periodo tem inicio com as
conquistas do jovem Alexandre, que expande o império macedo6nico para grande parte das
regides vizinhas a Palestina, tomando também, em razéo de sua importancia geografica, a regido
onde se estabeleceram os judeus no pés-exilio. Com o dominio de Alexandre por toda a Asia
menor, a cultura helénica foi universalizada até onde a expanséo de seu império alcancgou.

A cultura grega era pujante nesse periodo e trazia uma visdao cosmopolita, com 0s
centros urbanos privilegiados. Os gregos tinham desenvolvido conhecimento nas artes, na
poesia, na filosofia, na mitologia, na dramaturgia, na arquitetura, nos esportes e na politica. Sua
religiosidade era politeista, com forte tom antropomorfico. As ideias gregas fundiam-se com a
cultura dos povos conquistados, principalmente entre as elites do povo, e, segundo o proposito
de Alexandre, a cultura grega tornava-se uma sé cultura universal.

No primeiro momento, os Judeus conquistados ndo tiveram uma grande ruptura com o
gue se passava antes da chegada de Alexandre, pois este os deu liberdade de culto e os permitiu
viver conforme suas leis. Mas como o principal objetivo de Alexandre era difundir a cultura
grega para todo o mundo, aos poucos, 0 pensamento helénico vai penetrando nos ambientes
judaicos. Para os Judeus, essa cultura ja se fazia sentir em todo o seu territdrio e entre os judeus
da diaspora, principalmente os abrigados em Alexandria, que se tornou uma espécie de centro
da cultura helenistica, onde os judeus absorveram o modo de vida grego.®

Essa relacdo dos judeus com o helenismo permaneceu, por algum tempo, no ambito de
uma inculturacdo vagarosa, em uma relagdo com os dominadores que lhes permitiam suas
crengas, mas que, pouco a pouco, foram implantando uma mentalidade que muda a perspectiva

e a forma de organizacgéo social e de administracdo da vida cotidiana. De modo significativo, a

2% SKA, Jean Louis. Introducdo a leitura do Pentateuco, p. 240.
30 HARL, Marguerite; DORIVAL, Gilles; MUNNICH, Olivier. A Biblia grega dos Setenta, p. 205.
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cultura helénica vai desintegrando um tecido social judaico que se “baseia na familia patriarcal
e a vida comunitaria”,®! tendo em vista os valores gregos de liberdade do individuo.

Com a morte de Alexandre, em 323 a.C., seu império ¢ dividido entre seus generais,
sendo que dois deles, Ptolomeu Lagos e Seleuco, s&o dois impérios que disputam o poder sobre
a Siria, dando inicio a uma série de conflitos que Israel, por fazer fronteira entre eles, passa a
suportar. A regido judaica fica em poder da dinastia dos Ptolomeus de 323 a.C. até 198 a.C.,
quando Antioco toma a regido e da inicio ao dominio seléucida sobre os judeus.

E nesse periodo que os judeus sdo hostilizados e agredidos brutalmente por seus
dominadores, especialmente quando Antioco IV se torna rei da dinastia seléucida e, em 167
a.C., entra em Jerusalém acabando com os conflitos internos entre judeus e destituindo,
definitivamente, a liberdade religiosa. Foi proibido tudo aquilo que era estranho a cultura grega,
como o Shabat, a circunciséo e as restricdes alimentares. O templo foi profanado com o culto
ao deus Zeus e com o sacrificio de porcos no altar. Houve um esfor¢o para impor a cultura
grega e para suprimir o que era judaico. Isso fez com que o povo se dividisse entre os apoiadores
dessa cultura e os conservadores da tradi¢do judaica. Os fiéis sofreram duplamente com as
perseguicdes e os martirios infligidos pelos dominadores e com a infidelidade de outros
compatriotas, que se renderam aos conquistadores e os apoiaram, aderindo aos seus costumes
e crengas.*?

Os judeus estdo em sua terra, mas sdo privados do culto ao seu Deus. Privados de tudo
0 que marca a sua identidade: sua fé, sua lingua, seu templo e seu sistema de leis e de normas
baseadas na sua fé monoteista, que justamente os diferencia de outros povos e culturas. Esse
momento de perseguicéo a tudo o que representava ser judeu 0s expunha a viver na sua terra de
forma estranha aos seus costumes. Sdo estrangeiros em sua prépria casa, obrigados a viver
conforme a lei de seus opressores ou entdo se refugiar e serem perseguidos até a morte.

A dominacdo seléucida vai do periodo de 198 a.C. até 164 a.C., quando Judas Macabeu
reconquista o templo de Jerusalém. Depois disso, os conflitos ainda persistem e a autonomia do
estado judeu ainda nio esta consolidada. E com o hasmoneu Jodo Hircano, neto de Matatias
Macabeu, em 135 a.C., ap0s décadas de resisténcia liderada pela familia dos Macabeus, que se
estabelece um estado independente e tem inicio a dinastia dos hasmoneus, a qual perduraria até
63 a.C. Assim, durante o periodo grego e, em especial, na dinastia seléucida, o povo judeu foi
estrangeiro em sua terra, pois ndo a possuia de fato; foi hdspede em seu lar, pois ndo tinha o

direito de viver conforme sua fé, sendo privados da liberdade e da autonomia de andar conforme

31 GASS, Ildo Bohn. Uma introdugéo a Biblia, p. 14.
32 GRADL, Felix; STENDEBACK, Franz Josef. Israel e seu Deus, p. 103.
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suas crencas e seus costumes.

1.6.4 Israel é hospede em sua terra: dominagdo romana

Com a ascensdo do império romano, a Palestina entra em outro momento de dominacao,
apo6s quase um século de autonomia politica e religiosa. As disputas pelo poder entre Jodo
Hircano Il e Aristobulo 11, filhos de Alexandre Janeu e de Salomé Alexandra, que governaram
a Judéia de 103 a.C. até 67 a.C., estavam levando a Judeia a uma guerra civil, até 0 momento
em que Pompeu e sua forca romana entram de vez na Palestina e assumem o controle da regido,
anexando o territorio a provincia romana da Siria. Essa intervencdo trouxe relativa paz para a
regido e a promessa de investimentos e benfeitorias.®® A situacdo so ficou estavel com a
designacéo de Herodes como soberano da regido, o qual tinha poderes para administrar a regido
e para executar quem o contrariasse.

Os judeus, por sua vez, ndo reconhecem em Herodes o direito de realeza, pois se trata
de um idumeu de origem e afiliado ao império romano. Herodes se esfor¢a para implantar na
Judeia a cultura helenistica que predominava no império romano. Administrador por
exceléncia, inicia muitas obras e construgdes imponentes que Ihe renderam o respeito dos
romanos e dos judeus da diaspora de cultura helénica. Construiu cidades, fortalezas e palacios
e iniciou a reconstrucdo do Templo, o que lhe trouxe muito atrito com os judeus devido a
influéncia helenistica na arquitetura da construcao.

Durante o periodo de dominacdo romana, houve momentos de maior efervescéncia e
outros de relativa paz. O império romano permite aos judeus o livre exercicio de sua
religiosidade e o livre legislar sobre questfes de sua tradi¢do, desde que isso ndo interfira nos
interesses do imperio e nem cause agitacao social. Qualquer movimento de resisténcia, oposi¢ao
ou insurreicdo era fortemente contido pelas tropas romanas, que intervinham com violéncia e
brutalidade.

As grandes obras realizadas no periodo marcam o contraste entre 0 mundo dos
dominadores e 0 mundo dos dominados. Por um lado, grandes e suntuosas construgfes com
exuberantes tracos da cultura helenistica e, por outro lado, a miséria dos que sustentam com seu

trabalho e seus impostos esse grande progresso arquitetdnico. De fato, a grande massa de

33 TOMPSON, John A. A Biblia e a Arqueologia, p. 333.
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trabalhadores era impiedosamente sobrecarregada com a cobranca de impostos, taxas e tributos
recolhidos em nome do império romano, além de todas as obrigacdes com o templo e os tributos
que ele também praticava, configurando uma dupla tributacao para os cidadaos.

A elite judaica, por sua vez, disputava o cargo de sumo sacerdote ou alguma posicéao de
destaque que Ihe permitisse maior ganho pessoal, estabelecendo um jogo de poder com a corte
governante. Dessa forma, ha uma individualizacdo e uma separacdo do aspecto coletivo ou
comunitario. As familias mais nobres ou ricas disputavam entre si por maior distingcao.
Enguanto as elites disputavam poder e riqueza, 0os camponeses sofriam com uma vida miseravel
e passavam por um processo de empobrecimento e de dependéncia cada vez maior. A questao
é: ninguém que tenha de fato o poder, defende o povo, que, em sua maioria, vive em condicdes
miseraveis. Para os dominadores romanos, o povo pobre da Palestina ndo representa nada além
de médo de obra e fonte de recursos para a gloria do império e, para as liderancas e as elites
judaicas, o povo também é meio para alcangar maiores cargos e benesses.

A opressao e a submissdo a um sistema arbitrario e abusivo, aliado a um sentimento de
abandono por parte de seus lideres religiosos, reacende a esperanca messianica de libertacédo e
de salvacdo. O povo empobrecido pela administracdo dos recursos, com vista ao
engrandecimento do império, e marginalizado pelo fardo que a prépria religido lhe impunha,
novamente se vé excluido das condigdes de vida justa e digna prometidas por Deus a seus pais.
Recorre a Deus, suplica salvacéo e espera a vinda daquele que possa livra-los da opressao e da
injustica a que estdo submetidos. Os judeus estdo na sua terra, mas ndo tém o direito de dispor
dela para si. Nesse caso, ter e ndo dispor € 0 mesmo que nao possuir. Estdo expatriados em sua
propria terra, sdo hospedes em sua casa. Assim, vendo-se obrigados a toda influéncia externa e
alheia a seus preceitos de fé, e oprimidos desde o berco em uma relacdo de sofrimento e de
pendria em sua propria casa, 0s olhares se voltam para o céu, na esperanca de poderem
novamente reconquistar a sua terra e de poderem viver a promessa de fartura e felicidade com

a presenga de seu Deus.

1.7 A COMENSALIDADE: GESTO CENTRAL DA HOSPITALIDADE

Aspecto importante e essencial da hospitalidade é a comensalidade. Na etimologia da
palavra, comensalidade deriva da palavra latina mensa, que significa mesa, e assim, reflete a

ideia de estar a mesa ou de conviver a mesa. Ser comensal e estar junto a mesa significa estreitar



54

os lagcos de confianca e criar nocdo de pertencimento a um lugar ou um estado. E requisito da
hospitalidade, pois cumpre com a abertura para 0 outro em uma relacao de reciprocidade.

O ato de se alimentar cumpre, preliminarmente, duas funcGes: a primeira delas é a
necessidade biologica do ser humano de se manter vivo, e, para isso, € preciso ingerir 0s
nutrientes imprescindiveis para o pleno desenvolvimento e para a manutengdo da vida. Essa
primitiva necessidade de comer ndo leva em conta o que se come, nem quando ou como e hem
0 porqué se come. E uma necessidade bésica e instintiva. A segunda funcdo da alimentacio é
social e cultural. Aqui o individuo faz escolhas e isso o coloca diante de uma série de eventos
que estéo relacionados com os aspectos cultural e social de seu meio, sugerindo representacdes,
significacBes e imaginarios, e, assim sendo, “¢ possivel pensa-la como um ‘sistema simbolico’
no qual estdo presentes codigos sociais que operam no estabelecimento de relagées dos homens
entre si e com a natureza” 3*

Pode-se, também, propor uma terceira fungdo ao ato de se alimentar, tendo ela uma
dimenséo espiritual, pois alimentar-se ¢ “depender de uma realidade externa a si mesmo [...]
essa dependéncia simboliza a relagdo da criatura com seu criador”.*® O ser humano necessita
da terra e do trabalho nela para suprir sua necessidade de alimento. N&o vive sem uma relacdo
harmonica com a criacdo, de tal forma que, negligenciando o cuidado com a “casa comum” e
renunciando ao mandato de guardido da cria¢do (Gn 2,15), pode comprometer definitivamente
a sua subsisténcia. Assim, € mister recordar que o ser humano esta sujeito a terra e quanto mais
precisa dela, mais se insere de forma humilde na relagdo com aquele que cria a vida e a sustenta.
O ser humano é pequeno diante da terra e ainda menor diante de seu Criador.

A refeicdo pressupbe uma acdo de gracas pelo alimento que nos sustenta e pela
generosidade do Criador. A refeicdo, tomada coletivamente, nos insere ainda mais na sintonia
da interdependéncia. Ela nos equipara horizontalmente, nos da a ciéncia de que somos
semelhantes ao termos a mesma necessidade, possibilita a comunhdo no mesmo manancial da
vida, pois “comer com os outros, beber juntos de uma mesma fonte de vida ¢ exprimir sua
unidade de origem e sua solidariedade na condi¢io humana”.*® A comensalidade se faz
experiéncia humana de solidariedade e manifesta uma condi¢do colaborativa, que gera um
encadeamento, um vinculo, nos associando a terra e aos irmaos e irmas.

Sentar a mesa e tomar a refei¢cdo juntos implica, portanto, em comunicacdo, em

interacdes culturais, em sociabilidade e em espiritualidade. Mas a comensalidade também

3 MACIEL, Maria Eunice. Uma cozinha & brasileira. Estudos Historicos, v. 1, n. 33, 2004, p. 25-39.
% LEON-DUFOUR, Xavier. Leitura do Evangelho segundo Jodo — II, p. 72.
% LEON-DUFOUR, Xavier. Leitura do Evangelho segundo Jo&o — II, p. 72.
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aponta para outro aspecto importante no desenvolvimento da histéria humana. A comensalidade
também € celebracdo e compromisso entre as partes que estdo a mesa, em uma relacdo de
confianca, de respeito e de reciprocidade.

Desde os tempos antigos até os dias vigentes, a refeicdo esta presente, confirmando
acordos, contratos, negécios e transacdes. Desde os pactos que envolveram impérios ou as
nacdes modernas até as questdes presentes na rotina das pessoas comuns, a mesa € o lugar de
encontro entre aqueles que estdo dispostos a comunhdo e a cooperacdo. Assim sao selados
acordos de paz, posses de reis, contratos de territério, casamentos, celebracfes. A
comensalidade é tdo significativa que quase todas as experiéncias boas da vida sdo celebradas
a mesa da refeicao.

O ato de sentar-se a mesa se configura como uma expressao de confianca, agregada a
um compromisso que ultrapassa a barreira do individual e se insere no &mbito do social. Todo
esse aspecto de confianga reciproca se estabelece, também, a partir da experiéncia de
hospitalidade oferecida por um anfitrido que insere um convidado a sua mesa, ou seja, na sua
intimidade e na sua privacidade. Assim, é possivel dizer que a comensalidade é o ponto alto da
hospitalidade.

Nos tempos atuais, é preciso que se reconheca que se exerce cada vez mais um tipo de
rito individualizado nas refei¢des diarias, as quais, muitas vezes pelas necessidades, pelos vicios
e pelas virtudes da vida hodierna, criam novos aspectos para as refeicdes, mudando o lugar, o
ambiente e 0 espago, havendo, até mesmo, a presenca pela virtualidade. Mesmo assim, de forma
ideal, a comensalidade na familia é o lugar da intimidade e da convivéncia e exerce uma funcéao
congregadora, que mantém relagdes e lagos no interior da particularidade familiar. Sendo assim,
sO a quem foi concedida a possibilidade, vai sentar-se a mesa para a refei¢do e participar da
intimidade dos comensais. Por tanto, cear com alguém € expressdo maxima de convivéncia

fraterna, participacao na intimidade e sinal de amizade.

1.7.1 A comensalidade no Antigo Testamento

Os escritos do Antigo Testamento mostram a tradicdo da comensalidade ao longo dos
séculos pelo povo judeu e como ela permeia as muitas fases de desenvolvimento da identidade
desse povo. A comensalidade judaica se insere na tradicdo de hospitalidade para com o0s

estrangeiros, mas, também, em uma relagdo concreta com Deus. A comensalidade esta presente
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de diversas formas e por diversos motivos dentro dessa historia, podendo ser sinal de alianca,
de forca, de acordo, de poder, de celebracéo, de paz, e ainda, ser sinal de relacao de intimidade
com Deus.

A necessidade do alimento como fator constitutivo do ser humano é lembrada desde a
narrativa da criagdo, e ali se estabelece um encadeamento com a nocéo de livre arbitrio e a
possibilidade do bem e do mal. No principio, é relacdo harmoniosa com Deus e com a criagéo,
quando o ser humano dispde de tudo para prover sua alimentacdo. Essa relacdo € abalada
quando ele rompe com essa harmonia e confunde a hierarquia entre criacdo e criador.

E significativo que, na narrativa de Génesis, esteja presente, em forma de alimento
proibido, a no¢do de desobediéncia e de pecado. Estar ou ndo estar com Deus em seu projeto,
fazer prosperar uma relacdo de fidelidade e de obediéncia ou desacatar a autoridade e soberania
de Deus, esta simbolizado no alimento que pode ou ndo ser consumido (Gn 2,16-17). Diante da
mé escolha, Addo e Eva sdo expulsos do paraiso (Gn 2,23-24), onde tinham o alimento facil e
abundante, tipificando uma relacdo de amizade com Deus e com a terra que lhes prové o
sustento. Fora do paraiso, ou seja, fora de uma relacao de intimidade com Deus, perdida pelo
pecado da autossuficiéncia como fruto de sua desobediéncia, Adao e Eva encontram a dor e 0
sofrimento. H& um grande contraste entre a fartura e a escassez, o deleite e o trabalho arduo, a
terra que da o sustento e a terra inospita que necessita de suor para ser cultivada, a terra que
oferece alimento e a terra que germina espinhos.

O alimento também é motivo de migracdes dos antepassados do povo de Deus, que se
movimentam em busca de condi¢des de sobrevivéncia diante de uma terra que ndo tem mais a
capacidade ou as condicGes de prover seu sustento. A terra seca, infértil, é o motivo de
migracgdes, como a de Abrado para o Egito (Gn 12,10), e a de Jacé e sua familia, que também
migram para o Egito em busca de alimento (Gn 42,5). Na histdria de Esau e Jaco, a refeicdo se
torna o motivo pelo qual Esal vende seu direito de primogenitura a Jacé (Gn 25,31-34).

Na caminhada da constituicdo do povo de Deus, o alimento também é tomado como
refeicao ritual, como na preparacéo para a libertagdo do Egito (Ex 12,8), onde cada casa deveria
aprontar a refeicdo com carne, paes sem fermento e ervas amargas em sinal de preparacdo e
confianca na acdo libertadora de Deus. Porém, comer péaes fermentados durante os sete dias
prescritos por Deus (Ex 18,18-19) significaria a exclusio da comunidade de Israel. Mais tarde,
é também dentro dessa relacdo com Deus que povo eleito tem a necessidade de se santificar e
de se separar de outras culturas, passando a ritualizar as refei¢cbes. O alimento, por forga
religiosa, € classificado, de forma a haver uma distin¢ao entre o que é puro e o que é impuro. O

que ¢ agradavel ou o que Ihe afasta da comunhdo com Deus.



57

Outro aspecto notavel sobre o alimento é a sua aplicagdo como oferenda e sacrificio.
Desde o inicio da relacdo com Deus, os homens realizaram holocaustos e oferendas para prestar
reveréncia e criar comunhdo com o Criador. As primeiras manifestagdes podem ser tomadas
como exemplo, como a oferenda de frutos da terra por Abel e a oferenda das primicias e da
gordura dos animais por Caim (Gn 4,3-4), o holocausto de Noé (Gn 8,20), o holocausto de
Abrado (Gn 22,13) e o sacrificio de Jacé (Gn 31,54). Todas essas oferendas e, mais tarde, o
conjunto de regras estabelecido sobre elas e apresentado no livro de Levitico, sobre as oferendas
queimadas, oferendas de cereais e oferendas de paz,®” pdem, sobre o altar, o fruto da terra e o
alimento obtido pelas maos humanas, em uma acao de reconhecimento da graca, da soberania
e da santidade de Deus, e em uma tomada de consciéncia e de obediéncia que restaura a
harmonia na criacdo. Ha, dessa forma, uma comunhdo no sacrificio, especialmente quando ele
é oferecido a Deus e, também, comido pelo apresentante, em uma comensalidade com o proprio
Deus (Ex 18,12; Lv 7,11-21; 22,29-30).

1.7.2 Comensalidade de alianca

Estar a mesa e tomar juntos a refeicdo pode evocar muitos significados, e, certamente,
a convergéncia de ideias e o entendimento comum entre 0s comensais sdo dois deles. Na
tradicdo judaica, e em diversas outras culturas, os banquetes e os festins sdo importantes meios
de comunicar um tratado de alianca e de cooperacdo de forma puablica e irrevogavel. Sé se
sentam a mesa aqueles que se entendem e que estdo acertados sobre um tema em questdo. Nessa
perspectiva, toma-se a alianga de paz (Gn 26,14-32), a alianca que define territorios (Gn 31,44-
54), a alianca para o dominio e soberania de Davi (2Sm 3,20-21) e a alianca de Deus com o
povo (Ex 19;20;21;22;23;24) como exemplos de narrativas onde importantes pactos e aliancas
sdo feitas ou confirmadas em banguetes e festins.

Na historia de Isaac, Deus o abengoa com muitos bens, a ponto de ele ocupar posicéo
eminente, 0 que gera ciimes nos filisteus e faz com que o rei Abimélek o expulse da terra de
Guerar. A reconciliacdo ocorre quando Abimélek reconhece que o Senhor esta com lIsaac e o
procura com o propdsito de um juramento entre as partes. A alianca firmada é fundamentada

em n&o agirem mal um com o outro, estabelecendo-se a paz entre eles. Essa alianca de paz (Gn

37 ALTER, Robert Edmond; KERMODE, Frank (Org.). Guia literario da Biblia, p. 81.
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26,14-32) é feita com um festim, onde puderam comer e beber juntos, selando seus
COmMpromissos.

No episddio da alianga que define territorios (Gn 31,44-54), Jaco progride em suas
posses e riquezas e, em razao disso, Laban ndo olha mais para ele com confianga. Por isso, Jaco
foge de Laban, mas os dois se reencontram e, a pedido de Laban, entram em acordo quanto aos
seus territrios e posses. Fazem um juramento e tendo Deus por testemunha, selam o acordo
com uma refeicdo entre seus irmaos.

J& na narrativa da alianca para o dominio e soberania de Davi (2Sm 3,20-21), durante a
guerra das casas de Saul e Davi, Abner, que era chefe dos exércitos de Saul, procura Davi para
firmar uma alianca que possibilitaria a vitoria de Davi sobre Saul e, assim, se tornaria o rei
sobre toda Israel. Abner e seus homens sdo recebidos com um banquete, quando estabelecem a
alianca. Davi o despede em paz, porém, loab, que era chefe das forcas de Davi, 0 assassina sem
0 conhecimento de Davi. A quebra da alianca e do tratado entre Abner e Davi gera uma reacao
de lamento e de dor em Davi que amaldigoa loab por ndo honrar o0 seu compromisso.

Por fim, um ultimo exemplo de alianca firmada em banquete. Durante a passagem do
povo pelo deserto, Deus propde uma alianca com ele, qual seja, fazer de Israel uma nacgéo santa
(Ex 19;20;21;22;23;24). O povo é eleito para ser 0 seu povo dileto no meio de outros povos, a
parte pessoal, entre todas as nagdes. A alianga de Deus espera uma ag¢ao do povo, que deve se
esforcar para realizar a promessa de santidade. Deus da as regras para que, cumprindo-as, 0
povo seja diferente das outras nacgdes, guiado apenas pela vontade de Deus. A obediéncia
irrestrita ao codigo de regras proposto por Deus é o que assegura a santificagdo. Deus ndo impoe
nada ao povo que Ele escolheu. Sendo Moisés o interlocutor entre a vontade de Deus e 0 povo,
reline-se na autoridade dos ancifos e aprova e se compromete com a alianca (Ex 19,7). Mais
tarde, é todo o povo que ouve a manifestacdo da vontade de Deus e aceita pratica-la (Ex 24,3).
A alianca é firmada por escrito e novamente lida a aceita pelo povo, que se compromete com a
sua parte. O banquete da alianca é servido aos ancidos ap0s 0s holocaustos e, nesse banquete,

0s comensais puderam contemplar a Deus em sinal de sua comunhdo com Ele.

1.7.3 Comensalidade de celebracéo

Outro aspecto da comensalidade ¢ a finalidade de celebrar acontecimentos marcantes e

importantes na histéria das pessoas e do povo. Todo episédio que é motivo de alegria €
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celebrado com o banquete festivo, como sinal de felicidade e de a¢do de gragas pelo ocorrido.
Esses eventos podem ocorrer segundo os costumes ou de forma espontanea, como no banquete
que Abrado oferece em comemoracdo ao desmame de Isaac (Gn 21,8) ou como no banguete
em que Saloméo celebra a promessa e a comunhdo com Deus (1Rs 3,15). Os banquetes ou 0s
festins marcam a celebracdo de algo significativo e de grande importancia na experiéncia
humana.

Como celebracao tradicional, as bodas de casamento sdo um exemplo. Os banquetes
oferecidos por ocasido de casamentos também celebram um acordo ou uma alianga entre duas
partes a partir da unido de duas pessoas ou de duas familias. O trato pode levar em conta valores
de dotes ou arranjos politicos, territoriais e militares. De qualquer forma, a celebracdo do
casamento € uma tradicdo muito antiga na tradicdo judaica. Esses banquetes geralmente sao
oferecidos de forma aberta, com muitos convidados, uma vez que também esses eventos
buscam mostrar a forca e 0 poder do celebrante. Sdo exemplos de banquetes oferecidos em
razdo da celebracdo de bodas, o casamento de Jac6 com as filhas de Laban, Raquel e Lea (Gn
29,22-30), o casamento de Sansdo com a filisteia (Jz 14,10) e o casamento de Ester com o rei
Xerxes (Est 2,18), que tornou a mulher judia rainha da Pérsia e possibilitou sua intervencdo no

sentido de preservar a vida dos judeus que haviam sido deportados.

1.7.4 Comensalidade de auxilio de Deus ao seu povo

Na tradicdo do Antigo Testamento, o alimento abundante € sindnimo de bencédo e de
graca divina. Por esse motivo, a imagem da terra prometida € de fartura e de saciedade: “uma
terra onde mana leite e mel” (Ex 3,8; 33,3). A escassez de alimento provoca o ser humano a
migrar, a buscar solucdes para manter-se vivo. Os motivos para a falta de alimento decorrem
de periodos de seca ou podem estar relacionados a estratégias de guerra, quando regides inteiras
sdo sitiadas. A falta do alimento traz dor, sofrimento e pode levar a uma série de eventos
abominaveis, como os descritos no 2° Livro de Reis (6,28-29).

A falta do alimento também faz desfalecer a fé do povo recém-saido do Egito. A
travessia no deserto revela-se uma empreitada dificil e que pde a prova a confianca do povo em
Moisés e em Deus. O povo murmura e reclama com Moisés, preferindo a escraviddo no Egito,
onde possuiam alimento, do que esta experiéncia de escassez pela qual passam agora. De fato,

ninguem esta em liberdade quando lhe falta o pao. Essa é a segunda vez que o povo reclama de
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Deus e de Moisés. A primeira e a terceira reclamaco dizem respeito a falta de 4gua (Ex 15,26-
27;17,1-7). O povo vive, ainda, uma relacdo que oscila entre momentos de fé, de desconfianca
e de incredulidade e, quando ndo tem &gua para se saciar, assume uma postura de revolta que
se aproxima da violéncia, quando até Moisés se sente ameacado de apedrejamento (Ex 17,4).
Em outra ocasido, comparam as dificuldades pelas quais passam no deserto com a vida que
levavam no Egito e, nessa comparagdo, de forma ir6nica, apontam o Egito como a “terra que
mana leite e mel” (Nm 16,13). Nos relatos do Exodo que antecedem a Alianga do Sinai, “Deus
coloca os seres humanos em uma posi¢do onde eles devem mostrar sua verdadeira fidelidade”3®
e, aos poucos, prepara 0 povo para a obediéncia a suas leis e tratados que mais tarde serdo
expostos nos termos da Alianca.

Mesmo na crise de fé do povo, Deus ndo o censura por suas reclamacoes, ao contrario,
promete sacia-lo com um alimento que descera do céu. Recolher o alimento possui regras que
colocam a prova o entendimento e 0 compromisso do povo com Deus, preparando-0s para a
grande alianca posterior. Aqui esta presente a necessidade de cumprir a lei do sabado, ja que o
alimento viria durante seis dias e no sexto, viria em dobro, servindo também para o sabado,
quando ninguém deveria sair para coletar. A obediéncia é exigida por Deus, porém, quando
alguns saem para recolher em dia de sabado, ndo ha castigo, mas apenas uma reprimenda,
suficiente para fazer com que a ordem fosse respeitada (Ex 16,27-30).

Deus faz aparecer codornizes no acampamento para saciar seu povo de carne e, durante
0s proximos quarenta anos, supre sua necessidade de alimento com o Mana, que lhe servia
diariamente pela manha. O alimento oferecido por Deus é refeicdo de comunhdo com seu povo,
um sinal de seu compromisso com a vida e a salvagéo de Israel. A dependéncia do alimento
gera uma dependéncia de Deus. O povo, fortalecido com o pdo que o sustenta, também faz
progressos na direcdo de seu Deus, em uma relacdo que vai se solidificando na confianga do
cumprimento das promessas e na disposi¢do de seguir com fé os caminhos apontados pelo
Senhor.

Outros dois exemplos do auxilio de Deus para saciar a fome diante da escassez do
alimento podem ser destacados. O primeiro deles encontra-se descrito no livro de 1Reis 17,1-
17. Elias, habitante de Guilead, se desloca, a pedido de Deus, primeiro para Karit e depois para
Sarepta para fugir da grande seca que assolava a regido. Entrando na cidade, Elias se encontra
com uma vilva, para quem pede agua e pdo. A mulher ndo tem péo para servir, a ndo ser um

pouco de farinha e 6leo, que ja ndo sdo suficientes para ela e seu filho. Elias pede, entdo, que

% BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico Sdo Jerénimo:
Antigo Testamento, p. 140.
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ela prepare pao para ele e depois faca pdo para ela e seu filho, pois, até o dia em que havera
seca, a vasilha de farinha e a jarra de 6leo ndo ficardo vazias. A mulher acredita na promessa
de Elias e faz como ele havia pedido, tendo sempre a farinha e o 6leo disponiveis para muitos
dias. A historia contrasta a fé da vilva, que age conforme a vontade de Deus através da palavra
de Elias, com a atitude de Acad, que presta culto a Baal, e do povo, que ora esta com Deus, ora
segue a Baal (1Rs 18,21).

O segundo relato do auxilio de Deus diante da falta de alimento (2Rs 4,42-44) acontece
em Guingal em um periodo de grande fome. Um homem leva a Eliseu um saco com vinte pées
das primicias, sendo eles de trigo e de cevada. Eliseu pede que os paes sejam distribuidos aos
presentes, que sdo em numero de cem pessoas. O ajudante de Eliseu se mostra cético: como
distribuir tdo pouco pao para tanta gente? Eliseu mantém o discurso e diz, ainda, que ha de
sobrar pdo. Depois dos pdes distribuidos e todos saciados, de fato ainda houve sobras. A
narrativa faz lembrar o milagre da multiplicacdo de pées realizado por Jesus, quando também
os discipulos sdo ordenados a distribuirem o pdo para a assembleia faminta e mesmo sendo, a

principio, pdo insuficiente para todos, eles se saciam e ainda recolhem as sobras.

1.7.5 Comensalidade escatoldgica

A comensalidade é uma realidade presente na cultura do povo judeu e talvez uma das
tradicGes mais antigas. Perpassa toda a sua historia e, como ndo poderia ser diferente, também
esta presente na expectativa do fim da histéria, no sentido de uma alegoria para o que Israel se
tornara. Como ja dito, o alimento é o simbolo das béncéos e das gragas de Deus e a refei¢do
conjunta é sinal de paz e de comunhdo. O anseio de Israel por sua salvacdo encontra na ideia
de um banquete escatolégico e na comensalidade a sua imagem ideal. Como sera abordado
adiante, essas imagens de banquete e de comensalidade serdo retomadas por Jesus e nos escritos
neotestamentarios, com o intuito de ilustrar o Reino de Deus e a comunidade de salvacéo.

A imagem de uma terra abencgoada e prospera, que sustenta as necessidades da nagéo e
que tem alimento em abundéancia, é tema corrente nas promessas que Deus faz ao seu povo. Eis
que dardo entrada em sua terra prometida, “uma terra onde mana leite e mel” (Ex 3,8; 33,3).
Habitar na casa do Senhor, estar a mesa e ter em abundancia é promessa e expectativa de
salvacdo (Sl 23,1-6). Israel estara saciada ¢ ndo deixara ninguém de fora dessa comunhao “vira

entdo o levita, o estrangeiro, o 0rfdo e a vilva que vivem nas tuas cidades, e eles comer&o e se
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saciarao” (Dt 14,29).

E em Isafas (25,6-9) que ha a imagem do futuro reino de Deus como um banquete que
Ele prepara para servir a todos os povos: “o Senhor de todo o poder prepara sobre esta montanha
um festim para todos os povos, um festim de carnes gordas e de vinhos suculentos, de carnes
gordas suculentas e de vinhos velhos decantados” (Is 25,6). O banquete de Deus se realiza com
0 que tem de melhor, na abundancia de seus bens. Esse festim tem carater universal, é o festim
de todos os povos que serdo incluidos na esteira da salvacdo. Deus é o anfitrido, em uma
comensalidade aberta a toda a criacdo que participa de sua mesa e que compartilha de sua
comunhdo (Mt 8,11). Na mesa do banguete de Deus, toda lagrima serd enxugada, a verdade e

a vida reveladas e a salvacdo concedida.

1.8 JESUS E A COMENSALIDADE HOSPITALEIRA

Inserido na cultura judaica de comensalidade, mas nao restrito a ela, Jesus apresenta,
em seu percurso, uma relacdo intima com a mesa da refeicdo e com o alimento. So narrativas
de comensalidade que atravessam sua pregacdo e sua atuagdo e se apresentam em pontos
cruciais de sua missdo. Aquele que “ndo tem onde recostar a cabeca” (Mt 8,20) oferece a
acolhida em sua vida, praticando a abertura para que todos sejam seus convivas. E o Reino que
se abre para todo aquele que esté disposto a entrar e a criar comunhao.

O ser humano, independentemente de sua condi¢do ou vida, € um ser dependente do
alimento, ndo vive sem ele. Grande parte de seus esfor¢cos cotidianos e de sua existéncia esta
voltada ao prover o alimento e, assim, dispor da condicdo de se sustentar. Jesus coloca, no
mesmo nivel de necessidade do alimento, as coisas de Deus. Jesus € dependente da vontade do
Pai: “meu alimento ¢é fazer a vontade daquele que me enviou e realizar a sua obra” (Jo 4,34).
Na mesma importancia, Jesus coloca a comunhéo do discipulo com seu mestre, em uma relacéo
de total dependéncia. Jesus se torna o alimento para seus seguidores. “Eu sou o pao vivo que
desce do ceu. Quem comer desse pao vivera para a eternidade” (Jo 6,51).

H& muitas narrativas nos evangelhos que colocam Jesus em ligacdo direta com o
alimento e as refei¢des. As cenas de multiplicacdo de paes evocam o dom gracioso de Deus em
favor de seu povo ao conceder 0 mana no deserto, bem como apontam para a ceia eucaristica e
para o festim messianico do Reino. Ainda ha a referéncia a comensalidade nas imagens das

parabolas do Reino, o banquete como sinal da graca e comunh&o, onde estar a mesa da refei¢éo
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é estar na morada de Deus e na sua salvacdao. A uncdo em Beténia (Mt 26,6-13; Mc 14,3-9; Jo
12,1-11) acontece durante uma ceia e 0 epis0dio une-se intensamente ao mistério da cruz,
apontando para o sacrificio, a paixdo, a morte e a ressurreicdo de Jesus e para 0 aspecto
messianico de sua misséo.

E diante da mesa que Jesus sela a reconciliagio dos pecadores com Deus. E a mesa da
acolhida, da fraternidade e da celebracédo pelos filhos resgatados. Jesus também toma refeicGes
com seus “adversarios” e faz da mesa um lugar de ensinamentos, de adverténcias e de
exortacBes. Com 0s seus, Jesus providencia a mesa onde ocorre o sacrificio eucaristico em que
a ceia se torna o lugar da nova alianga de Deus com seu povo. Apds sua ressurrei¢do, Jesus é o

anfitrido do novo tempo de salvacéo.

1.8.1 Mesa do acolhimento

Jesus é o anfitrido que chama todos para a refeicdo, oferecendo um lugar no banquete
da vida. Os marginalizados da época de Jesus sdo convidados a participarem da comunhdo com
Deus. Sem excecdo, Jesus oferece a todos a oportunidade de voltarem-se para Deus, acolhendo
a boa nova do Reino. Seu acolhimento alcanca os doentes, os endemoniados, os pobres, as
vilvas, 0s estrangeiros, os pecadores, as criancgas, as mulheres, enfim, todo um agrupamento de
pessoas andnimas que vivem a margem da vida social, politica e religiosa de seu tempo. Jesus
recebe os excluidos da mesa e da salvacao, segundo a religiosidade vigente, na interpretacao de
seus doutos.

A mesa do banquete de Jesus nédo esta nas casas adornadas dos chefes do povo, nem na
suntuosidade dos palacios dos governadores e nem no templo, na presenca dos numerosos
sacerdotes. Na multiplicacdo dos pées (Jo 6,10), a mesa de Jesus estd posta sob a relva dos
campos, proxima ao mar de Tiberiades, e os convivas sdo todos 0s que 0O seguem,
indistintamente, ndo porque merecem, mas porque precisam do alimento. O banquete é
oferecido por sua graca e sua compaixao aos desfavorecidos e aos necessitados em sinal de

comunhdao e benevoléncia.
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1.8.2 Na mesa do perdao

No caminho da pregagdo de Jesus, encontra-se a comensalidade como um ato de
celebracdo da conversdo e do perddo. Nos evangelhos sindticos percebe-se um destaque
importante para o fato de Jesus sentar-se a mesa com pecadores e publicanos, o que lhe rende
criticas por parte dos fariseus e escribas (Lc 15,2; Mt 11,19; Lc 7,34). Essa comensalidade
surpreende os que guardam a tradigdo e os costumes religiosos, pois quem se diz fiel a Deus
ndo se senta para uma refeicdo com pecadores, pois sdo indignos de comunhdo. Eles sdo
excluidos da mesa de comunhao e da comunidade de salvacao.

Jesus, em sua mesa, manifesta a vontade do Pai de resgatar os seus filhos mais
necessitados de perdao, sdo os doentes que necessitam de médicos (Lc 5,31), aqueles a quem a
graca de Deus alcanga com sua infinita misericordia. A conversdo dos pecadores traz “alegria
no céu” (Lc 15,7) e favorece a realizagdo do Reino. Jesus € o hospede na casa de Levi (Mt 9,9-
13; Mc 2,13-17; Lc 5,27-32) e de Zaqueu (Lc 19,1-10), mas se torna o anfitrido que oferece a
salvacdo e a celebra com alegria em uma mesa de conversdo e de perddo, de comunhéo e de
partilha, de compromisso e de servico. Uma vez convertidos, Levi e Zaqueu participam da
comunidade que se torna o novo povo de Deus, renovados pela graca e pela misericordia, e

assumem seu seguimento com vista a proclamacéo do evangelho da salvacao.

1.8.3 Jesus na casa de Fariseus

Na esteira da tradicdo judaica, Jesus é convidado a sentar-se a mesa com os fariseus, 0s
quais o convidam em, pelo menos, trés ocasides, as quais séo citadas por Lucas (7,36-50; 11,37-
38; 14,1-6). Muitas vezes, essas passagens séo compreendidas dentro de uma perspectiva de
afeicdo ou de estima de alguns fariseus para com Jesus. Embora haja, em outras passagens,
situacdes que possam corroborar essa ideia (Mc 12,28-34; Lc 13,31 e 20,39; Jo 3,1-21; 9,16;
10,21), esta n&o parece ser a melhor interpretagao aqui.

Em Lucas (7,36-50), o fariseu convida Jesus para a refeicdo em sua casa, entretanto, ele

n&o segue o costume® da tradigdo judaica no que diz respeito a recepcio ao convidado. Segundo

39 Beijar o convidado em sinal de saudagio e acolhimento; oferecer dgua para lavar os pés (Gn 18,4; 19,2);
derramar o 6leo (Sl 23,5) em sinal de gentileza e favor em vista do visitante.
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Jesus, o fariseu ndo derramou agua nos seus pés, ndo o beijou e ndo derramou 6leo sobre a sua
cabeca. O anfitrido ndo cumpriu com o seu papel; por outro lado, a mulher, que nao fora
convidada para o festim, foi aquela que se tornou anfitrid de Jesus. Jesus reclama que o fariseu
ndo estd cumprindo com o proposito da comensalidade de formar comunh&o. O fariseu parece
convida-lo para, de alguma forma, investigar o seu convidado e poder apurar melhor as suas
intencdes, o que de fato ele faz ao julgar a atitude de Jesus. O fariseu ndo é hospitaleiro e segue
incapaz de comunhéo, porque ndo desfaz as barreiras entre ele e o convidado e entre ele e a
mulher.

Em Lucas 11,37-38, a ocasido do convite do fariseu parece seguir a mesma linha de
Lucas 7,36, ou seja, uma tentativa de se aproximar de Jesus com o intuito de sonda-lo ainda
mais quanto a sua teologia ou de proporcionar alguma ocasido de queda, o que se confirma logo
em seguida, como observa-se no versiculo 11,54. Esse parece ser 0 caso, uma vez que Jesus
parece ja estar em discussdo com os fariseus desde o versiculo 14, quando ele expulsa um
demonio.*

O outro relato de um convite de um fariseu para uma refeicao esta em Lucas 14,1-6 e
nele se encontra a mesma perspectiva até aqui apontada: o anfitrido ndo se senta a mesa em
sinal de comunhdo, mas oferece a refeicdo como pretexto de aproximacgéo e de espreita das
atitudes do convidado. Esse posicionamento estd evidente na condi¢do apresentada por Lucas
j& no primeiro versiculo: “eles o observavam” e “justamente um hidropico se achava diante
dele”.

Assim, a comensalidade ndo parece ser o objetivo dos convites para Jesus tomar
refeicdes na mesa dos fariseus. Ao contrério, essas relagdes parecem apontar mais para uma
relacdo de hostilidade ou, no minimo, de indiferenca em relacdo ao convidado. Ocorrem por
motivo de cilada ou de inquiricdo de Jesus ou, ainda, diante do povo que seguia Jesus, como
uma mostra de que os fariseus estavam verdadeiramente interessados na pregagao para fazer

um julgamento justo das ideias, aparentando certa boa disposi¢do para com ele.

40 Em Lucas, os versiculos 14 ao 36 nio explicitam que Jesus discute com fariseus, os adversarios sdo andnimos
e poderiam ser qualquer um entre o povo que o escuta: “Mas alguns entre eles disseram [...]” (11,15), “Outros
para o pdr a prova, reclamavam dele [...]” (11,16). Jesus refere-se, ainda, de forma genérica, aqueles que lhe
pedem os sinais (11,29). No entanto, o tema de Jesus expulsar demonios com a ajuda de beelzebul séo, em
Mateus e Marcos, acusacgdes dos fariseus (Mt 9,34; 12,24) ou dos escribas (Mc 3,22) direcionadas a Jesus. A
questdo do pedido de sinais também é encontrada em textos paralelos e a solicitacdo é feita por escribas e
fariseus (Mt 12,38), fariseus e saduceus (Mt 16,1) e fariseus (Mc 8,11).

41 O texto parece sugerir uma armadilha.
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1.8.4 Ultima ceia

A Ultima refeicdo de Jesus, em seu momento derradeiro, € o cumprimento de uma
expectativa que vai sendo criada por Jesus ao longo de sua pregacéo e de sua atuacgao. Nas suas
relacBes comensais e nas experiéncias diante do alimento, Jesus prepara, por meio de discursos
ou acgdes, aquele que seria um momento para estar na memoria coletiva de seus discipulos e ser
transmitido para toda a nova geracéo de crentes. Uma memdria que se faz presenca a cada nova
ceia do Senhor a ser celebrada na comunidade.

A Ceia é pré-configurada na multiplicacdo dos pées (Mt 14,13-21; 15,32-39; Mc 6,32-
44; 8,1-10; Lc 9,10-17; Jo 6, 1-15), no longo discurso sobre o péo (Jo 6,22-59) e em todas as
imagens que anunciam um festim messianico. A preparagdo para essa Ultima e importante ceia
se d4 ao longo de sua missao e ¢ aguardada e “desejada” (Lc 22,15) por Jesus. O pao repartido
é 0 seu corpo e 0 vinho é seu sangue derramado por todos. E um novo tempo de salvacio que
se inicia na histdria e que corre ininterruptamente para sua consumacao.

Nos evangelhos, a narracéo da ceia pascal esta nos sinoticos (Mt 26,26-29; Mc 14,22-
25; Lc 22,15-20). Jodo narra uma Ultima refeicdo (13,1-30), sem ser, essa, a ceia pascal ou
eucaristica. Em Jodo, a narracdo dessa Ultima refeicdo possui 0 andncio da trai¢do de Judas
(13,21-30) e da negacdo de Pedro (13,36-38), assim como nos sindticos, porém, nao € narrada
a instituicdo e o rito da eucaristia. Essa ultima refei¢do, Jodo a situa antes da festa da pascoa
(13,1) e parece se tratar de uma ceia sem 0s ritos pascais estabelecidos pela tradi¢éo judaica.
Aliés, essa Ultima pascoa se torna a primeira pascoa cristd. Jodo deixa transparecer essa
diferenca entre o costume judaico e a nova significacdo a partir de Cristo. Essa ndo € a pascoa
dos judeus a que ele se refere em outras passagens (2,13; 6,4; 11,55), mas uma nova pascoa.*?

E somente na narrativa de Jo&o que aparece o relato do lava-pés. O costume de lavar os
pés antes das refeicdes faz parte da boa recepcdo do anfitrido na relagdo com o seu convidado,
como ja destacado, porém, na narracdo de Jodo, ela ocorre durante (13,4) a ceia e ndo antes
dela, como deveria ser o habitual. Com isso, Jesus parece dar destaque especial ao
acontecimento, inserindo o lava-pés em um momento de total atencéo. Isso se deve a uma licdo
especial que Jesus quer deixar aos seus discipulos.

Esté clara a intencdo de Jodo em mostrar a licdo de humildade e de servigo de Jesus,

confirmando, em seu gesto, o discurso sobre a grandeza de servir e do abandono das glérias

42 MATEOS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jodo, p. 526.
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terrenas (Mt 20,25-28; Mc 10,35-45; Lc 22,25-27). O verdadeiro discipulo de Jesus ndo se deixa
moldar pelas referéncias de autoridade dos reis e dos governantes das nacgdes, que,
invariavelmente, abusam do poder e da soberania de forma a dominar e a subjugar os outros. O
modelo proposto por Jesus é o do servi¢o e do despojamento, pois assim € o caminho para o
Reino de Deus, onde o humilde sera exaltado (Lc 14,11).

O exemplo de Jesus deveréa ser seguido por seus discipulos (13,15), em uma doacédo de
amor e em uma entrega incondicional ao préximo. Os que sdo preparados para guiar 0 povo
devem agir com gratuidade e amor, sendo 0s menores, os Gltimos, 0os que mais trabalham para
a gloria de Deus e de seu Reino. Gesto que ndo foi compreendido por Pedro, justamente o
escolhido para liderar aquele grupo. Pedro, em sua precipitacdo, se recusa a ter seus pes lavados
pelo mestre (13,8), em uma inversao do servico. Se ndo for assim, adverte Jesus, ndo sera digno
de estar com Ele, nem merecedor da igreja nascente.

Em sua explicacédo posterior, Jesus abre a possibilidade do momento conter um segundo
proposito. Apos lavar os pés, Jesus disse aos discipulos: “quem se banhou nao tem necessidade
de se lavar (sendo os pés), porque esta totalmente puro. Vos também estais puros, mas nem
todos” (13,10). Como compreender suas palavras? E possivel pensar em um rito penitencial?*®

Segundo o costume judaico, o0 ato de lavar os pés ndo tinha carater de ritual antes de
tomar as refei¢des. Tratava-se de um servico que poderia ser dispensavel, mas era de bom grado
fazé-lo pelo bem-estar dos comensais. O rito de purificacdo antes das refeicdes era a ablucéo,
ou seja, a lavagem das maos e dos bracos, ndo em razéo de higiene, mas em observancia ritual .*
Rito esse que Jesus rejeita (Mt 15,20) e ndo pratica (Lc 11,38) e seus discipulos, igualmente,
ndo tém esse costume (Mt 15,2; Mc 7,2). O lava-pés oferecido por Jesus ndo se associa a esse
tipo de purificacédo antes das refeicdes.

Embora a compreensdo do lava-pés como um rito penitencial seja motivo de
controvérsia entre tedlogos, aponta-se, aqui, para as reflexdes de Ratzinger,* que parecem ser
adequadas e respondem de forma inspirada a questdo. O banho a que Jesus se refere invoca a
imagem do batismo, o qual ndo é preciso que se repita a cada ceia ou a cada momento de

arrependimento e de confissao dos pecados cometidos. Todo aquele que ¢é batizado imerge “uma

43 Segundo Joachim Jeremias, o ato de lavar os pés era costume para peregrinos ao adentrarem no templo, mais
especificamente no atrio dos israelitas, desde que antes tivessem cumprido todos os ritos de purificacdo que
aconteciam entre sete a dez dias antes da Pascoa. Ap6s cumpridas as exigéncias de purificacdo, entre elas, um
banho completo, bastava apenas lavar os pés para estar limpo e, assim, frequentar o templo santo. (Cf.
JEREMIAS, Joachim. As palavras desconhecidas de Jesus, p. 101). Se considerado esse costume, ha, na
manifestacdo de Jesus, um deslocamento do lugar Santo, do Templo para a Ceia de Jesus.

44 BIBLIA. Portugués. Tradugdo Ecuménica, p. 1942.

4 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: da entrada em Jerusalém até a Ressureicdo, p. 75-76.
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vez por todas em Cristo e recebe a sua nova identidade de ser em Cristo”.*® O Batismo ¢ “o
banho do novo renascimento” (Tt 3,5). Nele ha a conversdao e a remissdo dos pecados para
receber um novo caminho e uma nova vida, renunciando o mal. Porém, na caminhada de
qualquer cristdo, h&d novamente o encontro com o pecado, 0 qual suja a sua caminhada, pois
“também os batizados continuam pecadores”.*’ S30 necessarios o arrependimento e a confissdo
dos pecados, mas ndo é necessario um novo batismo. Assim, o lava-pés significa, também, a
confissdo dos pecados cometidos na caminhada para participar inteiramente da ceia do Senhor.

O lava-pés como alusdo ao batismo também € mencionado por Cullmann, que aponta
para o dialogo de Pedro e Jesus em que 0 mestre afirma que quem ja se banhou nédo precisa
mais se banhar, apenas lavar seus pés. Segundo Cullmann, a significacdo dessas palavras é
simplesmente: “quem quer que tenha recebido o batismo nao precisa de um segundo batismo,
mesmo que tenha voltado a pecar, pois ndo se pode ser batizado duas vezes”.*® Cullmann ainda
acrescenta que a cena do lava-pés se conecta diretamente a Eucaristia, que deve ser repetida
constantemente, ao contrario da ndo necessidade de renovagdo do batismo: “em virtude dos
pecados cometidos apds o batismo, os discipulos deverdo sempre poder recorrer a comunhéo
com o Cristo e com os irméos na celebracio Eucaristica”.*°

E na Didaché que se percebe como isso, aos poucos, vai se tornando costume nas
primeiras comunidades: “Retina-se no dia do Senhor para partir o pdo e agradecer apds ter
confessado seus pecados, para que o sacrificio seja puro” (14,1). Pode-se conjecturar, a partir
do gesto e das falas de Jesus, que se estabelece um lugar de peniténcia durante a ceia eucaristica.
Segundo Ratzinger, a “culpa precisa de confissdo” e, por meio dela, “trazemo-la a luz, expomo-
la ao amor purificador de Cristo”.>® Porém, na narrativa de Jesus, nem todos estdo puros,
referindo-se a Judas, pois ele ndo se arrepende de seu pecado e ainda permanece com a ma
intencéo.

A ceia do Senhor ainda apresenta outro aspecto importante. A pascoa dos judeus é
memorial do Deus que liberta o povo da escraviddo do Egito e com ele faz sua alianga. A ceia
eucaristica também é memorial, mas constroi um novo momento na historia da igreja nascente.
A alianca de Deus com seu povo fora realizada no monte Sinai e celebrada em um banquete
entre os ancidos de lIsrael. No sacrificio da paz, o sangue derramado dos novilhos (Ex 24,5) é

aspergido sobre o altar como o “sangue da alian¢a que o senhor firmou” (Ex 24,8). A alianga

4 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: da entrada em Jerusalém até a Ressureicdo, p. 75.
47 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: da entrada em Jerusalém até a Ressureicdo, p. 75.
48 CULLMANN, Oscar. Les Sacrements dans I'Evangile Johannique, p. 75.
49 CULLMANN, Oscar. Les Sacrements dans I'Evangile Johannique, p. 76.
50 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: da entrada em Jerusalém até a Ressureicdo, p. 76.
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de Jesus é a inauguracao do tempo de graca e de salvagdo pelo seu proprio sacrificio em favor
de todos, e 0 seu sangue se torna o sangue da nova alianca (Mc 14,24; Lc 22,20). H4, portanto,
um deslocamento da cena da alianca. Ela agora desce a montanha e se apresenta a mesa da
refeicdo, onde o proprio Jesus se faz pao e vinho que alimenta seu povo. A mesa da refeicdo, o
povo participa do sacrificio de Cristo, em uma relacéo de dependéncia e de correlacdo, uma vez
que “a ceia do Senhor gera a comunhdo com Cristo e com o proximo, de modo que a propria
comunidade se torna o Corpo de Cristo”.>

Na ceia eucaristica, celebra-se a gratuidade e a autocomunicagdo de Deus em seu projeto
de salvacdo, a partir de uma mema@ria historica da atuacédo de Deus em favor de seu povo. Essa
memdria ndo fica restrita a uma recordacdo do passado, mas se torna, também, fonte de um
novo encontro com o Deus criador e libertador, por meio do sacrificio de seu filho Jesus. Na
ceia eucaristica, Jesus traz presente e se faz presente, revelando o Deus que agiu, age e agird na
sua criacdo. Assim a eucaristia se torna, por seu aspecto de memoria e presentificacdo, o centro
da fé cristd.> A ceia eucaristica é, portanto, “refeicio sacramental, uma comunhao no corpo e
sangue de Cristo, um memorial de sua morte e ressurreicdo uma oracdo de acdo de gracgas, um

sacrificio e um sinal do Reino”® no festim escatoldgico do Reino de Deus.

1.8.5 Comensalidade escatoldgica

Dos relatos das apari¢des de Jesus ressuscitado, boa parte se desenrola a partir da mesa
ou das refeicdes. Elas configuram cenas importantes na memaria e no testemunho de seus
discipulos, porgue justamente resgatam a identidade daquele que morreu e ressuscitou. A
refeicdo sempre foi ponto fundamental no conjunto da pregacéo e da atuacdo de Jesus. Muitas
pregacdes se deram ao redor da mesa, e o partir do pdo encheu-se de muitos significados. Sua
identidade foi formada a partir da comensalidade e da sua relagdo com o alimento e com 0s
gestos diante da mesa.

Na passagem de Marcos, é quando estavam a mesa que Jesus aparece para os onze (Mc
16,14). Em Lucas, para provar sua corporeidade, Jesus come peixe diante deles (Lc 24,42) e,

no Ato dos Apostolos, os discipulos comem e bebem com Jesus (At 10,41). Em Jodo, Jesus

51 RAUSCH, Thomas P. Rumo a uma Igreja verdadeiramente catdlica, p. 98.
52 SCHNEIDER, Theodor. Manual de Dogmatica volume Il, p. 264.
5 RAUSCH, Thomas P. O catolicismo na aurora do terceiro milénio, p. 117.
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prepara a refeicdo com peixe e pdo a beira do mar de Tiberiades (Jo 21,1-14) ap6s a pesca
milagrosa e oferece para os discipulos que ai estavam.

A cena narrada por Lucas dos dois discipulos de Emaus (Lc 24,15-35) é a que melhor
ilustra a importancia da refeicdo nos eventos pos-pascais. A narrativa acontece, inicialmente,
em um ambiente de descrenca e de desilusdo, mas se transforma a partir da hospitalidade aos
viajantes e de sua abertura para o estranho, que agora esta em sua casa e a mesa, partilhando de
sua refeicdo. E na hospitalidade que reconhecem o Cristo ressuscitado como nova hermenéutica
para as escrituras, e a mesa da refeigdo se torna o lugar do reconhecimento da presenca de Jesus.

Lucas repete, na refeicdo de Emadus, o rito da refeicdo eucaristica. Assim, a mesma
férmula de 22,14-19 é encontrada em 24,30: “[...] se p6s a mesa com eles [‘Ele se pbs a mesa’],
tomou o péo [‘Ele tomou o pdo’], pronunciou a béncéo [“depois de ter dado gracas’] partiu-o e
Ihes deu [‘partiu-o e Ihes deu’]”. Na multiplicacdo dos pées, narrada por Lucas (9,10-17), ha
uma repeticdo do rito: “[...] tomou 0s cinco pées e os dois peixes e, erguendo os olhos para o
céu, Ele os abengoou, partiu-os e dava aos discipulos [...]”. E, para Lucas, a ceia pascal, em sua
expectativa e preparacdo, em seu cumprimento e em sua memoria.

Interessante perceber que, durante a narracdo, mesmo com 0s coragdes ardendo
enquanto ouviam o estranho falar sobre as Escrituras (24,32), os discipulos somente o
reconheceram na “fracdo do pao” (24,35). Os gestos e a forma com que o estranho procede
diante da mesa revela sua identidade. Apesar da aparéncia estranha, a exemplo de Jodo (20,14;
21,1-14), ha uma identidade que permanece no corpo do ressuscitado que o torna Unico e
inconfundivel. Aqui é o seu modo de agir diante da mesa, como fora visto em outras muitas

vezes por esses discipulos, que se repete, revelando sua presencga a eles.
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2 O REINO DE DEUS A LUZ DA EXPERIENCIA DE HOSPITALIDADE

Neste segundo capitulo, o Reino de Deus € apresentado em didlogo com a hospitalidade,
sendo ela uma chave de leitura para compreender a irrup¢do e a manifestacdo desse Reino. A
relacdo entre hospitalidade e Reino de Deus é dindmica, podendo ser o Reino lido a partir da
Otica da hospitalidade, como a hospitalidade lida na perspectiva do Reino, em seu carater
universal e acolhedor.

No primeiro capitulo, a hospitalidade foi apresentada como norma cultural, social e
religiosa do povo judeu, em suas experiéncias e memorias, e a comensalidade apontada como
gesto central da hospitalidade biblica. Essas experiéncias moldam a identidade do povo judeu
e colocam a hospitalidade dentro da relacdo de obrigatoriedade legal, pois, como mandato
divino, deve ser cumprido em seu propo6sito. Surgem, porém, muitas questdes em relacdo a
interpretacdo de a quem e em quais condi¢es hé o dever da hospitalidade quando a sociedade
do tempo de Jesus € interpretada a partir do quadro de marginalizacdo, de pobreza e de exclusdo
relatado nos evangelhos. Nessa perspectiva, a tradi¢do legou a hospitalidade como um dever,
em uma Vvisdo estreita, em uma leitura meramente legalista e distante das realidades vivenciadas
pelo povo que, sofrendo, aguarda a intervencdo de Deus na historia.

A vinda de Jesus e 0 anincio do Reino de Deus traz consigo um tempo de salvacéo, de
acolhimento, de misericordia e de compaixdo, que, aqui, é interpretado em relacdo a um
horizonte ampliado da hospitalidade, que alcanga o0s necessitados de qualquer época,
oferecendo guarida e cuidado e caminhos para a justica e a dignidade.

Neste percurso, 0 Reino de Deus é apresentado em sua expectativa dentro da histéria do
povo judeu; sua irrupcdo como tempo salvifico na pessoa e na atuacdo de Jesus Cristo e,
finalmente, em sua esperanca de plenificacdo escatologica. Das trés dimensfes, nominadas
“ontem”, “hoje” e “sempre”, serd focada, principalmente, a perspectiva de sua irrupcdo no
tempo presente e em como isso se torna sinal hospitaleiro de Deus a partir de sua misericordia
e compaixao.

Para compreender o Reino e sua relacdo com a hospitalidade no que diz respeito ao
acolhimento e a salvacéo, serdo expostas as parabolas de Jesus que trazem um Reino que €
hospitaleiro e que, a0 mesmo tempo, se faz hdspede. Seguir-se-a para os sinais do Reino,
manifestando a graca de Deus que reestabelece o ser humano em sua dignidade e em seu valor
através do cuidado com um ato acolhedor e hospitaleiro de Deus.

Assim encontra-se embasado, este segundo capitulo, na tarefa de interpretar a tematica

da hospitalidade na sua relacdo com o Reino de Deus e de aprofundar teologicamente a questéo
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da hospitalidade, sendo motivada a convergéncia entre hospitalidade e Reino de Deus e
evidenciado o carater inclusivo e propositivo da mensagem do Reino de Deus como figura

central dos evangelhos.

2.1 REINO DE DEUS: ONTEM, HOJE E SEMPRE

Ao ser descrita a relacéo entre a hospitalidade e Reino de Deus, se faz necessario o
aprofundamento da compreensdo do que representou o conceito de Reino de Deus na
expectativa de salvacao do povo judeu ao longo dos seculos que precedem a vinda de Jesus. A
nocdo de reinado de Deus esta presente desde os primeiros passos da caminhada do povo eleito
e tudo indica para a sua irrupgdo na histéria. Os escritos neotestamentarios apontam para a
realizacdo da promessa de Deus e o cumprimento das profecias quanto a chegada desse Reino.
Assim, deve-se compreender a vinda de Jesus como irrupcao da salvacdo e do Reino de Deus,
sem, contudo, deixar de apontar para uma plenificacdo futura do mesmo Reino. O advento desse
acontecimento, porém, ndo se insere no horizonte das pretensées humanas de poder e de
dominio. O Reino de Deus se manifesta na simplicidade e na singeleza do caminho oferecido
por Jesus. O Reino apresentado por Jesus apresenta duas chaves para uma leitura interpretativa
a partir da histdria concreta do ambiente de seu povo, antes de uma consumacdao definitiva. O
Reino é, ao mesmo tempo, hospitaleiro e hdspede.

Esse caminho de hospitalidade é proposto para pensar a propria atuacao de Jesus Cristo
no contexto de sua miss&o e do antincio do Reino de Deus. E cativante pensar no Reino de Deus
apresentado por Jesus, incluidos, ai, a propria figura de Deus e seu modo de agir, em chave de
hospitalidade. Jesus apresenta um Deus misericordioso, de coracdo hospitaleiro, que vai ao
encontro de seus filhos e filhas machucados pelo pecado e feridos pelos atos de sua liberdade.
O Deus que é Pai, anunciado por Jesus, frustra expectativas legalistas e autoritarias, e evoca
misericordia e acolhimento. Inclui o povo simples e diminuido pelas estruturas social, politica,
cultural e religiosa na seara do perdao e da bondade cuidadora, que restabelece a dignidade do
ser humano e o qualifica para o Reino vindouro.

O Reino de Deus é uma categoria escatoldgica/historica de grandeza divina, mas se faz
“pequeno” e se apresenta como um convite aberto a toda a humanidade. O Reino se faz hospede
e, assim, acalenta os sonhos do povo sofrido e alimenta sua esperangca, mas exige

primordialmente, a transformagdo do ser, tendo em vista o seu acolhimento. O Reino é
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apresentado em seu carater decisivo e compreendido a partir da urgéncia de nossos dias na
promocédo de justica e de equidade, a partir de uma ética cristd da hospitalidade.

Na realidade, o termo “Reino de Deus” € pouco mencionado hodiernamente e, talvez,
até pouco esperado, ndo sendo uma categoria teoldgica que esteja permeando as discussdes nos
bancos das igrejas. O esquecimento da vinda do Reino se da ao mesmo tempo do esquecimento
da escatologia e da parousia, temas caros para a compreensdo a partir das realidades
experimentadas na vida da sociedade contemporanea. Nas missdes, 0 anincio do Reino deu
lugar ao anuncio do Cristo e foi compreendido a partir Dele. Embora o “esquecimento” do tema,
ele se encontra presente na caminhada cristd, na fé no Cristo Salvador e nas promessas de
realizacdo de paz, amor e justica no presente e para o futuro. A comunidade cristd ainda reza
unida: “venha a nés 0 vosso Reino”. No horizonte da vivéncia cristd, o Reino de Deus é a meta
e a direcdo, mas também se torna forca atuante a partir do agora. Situa-se como esperanca
concreta da realizagdo das promessas de Deus para seu povo. A cria¢do espera pela redencéo e
pela plenitude da vida realizada em Deus. Nesse esperar, trilha por esse futuro aberto

inaugurado por Jesus.

2.1.1 Ontem: a expectativa do Reino — a espera de um héspede

A primeira tarefa é conceituar e definir a terminologia a ser utilizada neste estudo a
respeito do Reino de Deus. A expressao Reino de Deus, tal qual apontada aqui, é oriunda do
Segundo Testamento, onde ocorre nas formas “Reino de Deus” (faociicio 100 Ocod), NOS
sindticos, e “Reino dos Céus” (Baoiieia t@v ovpavav), em Mateus. Embora a diferenca nas
expressdes, Mateus, ao referir-se ao Reino dos Céus, ndo imputa nova categoria, mas, por
escrever seu evangelho para cristdos advindos do judaismo, utiliza uma circunscri¢ao respeitosa
do nome de Deus,* se referindo, portanto, ao mesmo conceito.

O Reino de Deus constitui 0 tema central da pregacéo de Jesus™ e a auséncia dessa
expressdo no Antigo Testamento e suas poucas citagdes nos escritos neotestamentarios, com
excecdo dos evangelhos, € um indicativo de ser, esta, a forma original empregada por Jesus. A
formula “Reino de Deus” ¢ utilizada no discurso de Jesus, verificando-se uma abundancia de

ocorréncias, seja nas imagens parabodlicas, seja nos ditos, nos sermdes, nas profecias e nas

5 SCHNEIDER, Theodor. Manual de Dogmatica volume I, p. 243.
%5 SCHNEIDER, Theodor. Manual de Dogmatica volume I, p. 242.
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acoes. Essa frequéncia com que aparece a expressdao “Reino de Deus” na voz de Jesus,
comparada com a escassez®® nos demais escritos biblicos, mostra a énfase e a singularidade do
tema em Jesus.

Também ¢é adequado notar que a expressao facileio t0d Ocod Seria melhor traduzida
por “reinado”, “régio poder”. “soberania”, “dominio”, “governanga” e nao por “Reino”. A
diferenca consiste na ideia limitante que o termo “reino” poderia indicar, como, por exemplo,
referir-se a um lugar fisico especifico. 1sso resultaria em grave erro, pois consideraria o “Reino
de Deus” apenas um lugar territorial proprio, em contraposi¢do a outros lugares e reinos. A
Baotheia, portanto, ndo se reporta a um lugar geograficamente delimitado ou territorio
determinado, mas a uma condicdo de reinado, governanca, onde a vontade régia daquele que
tem o poder se estabelece naturalmente. Conforme é possivel constatar, essa ideia de
“governanga” esta presente em diversos autores que investigam e estudam o carater histérico
de Jesus e de seu anuncio, mas € em John Meier que se encontra uma definigdo precisa: “o
Reino de Deus quer dizer Deus governando como rei. Portanto, o primordial é sua atitude e seu
relacionamento dindmico para com seus governados, e nio qualquer territorio delimitado”.>’

Assim, a expressdo paocileio ndo remete a um reino constituido de um territorio
mensuravel, com divisas e fronteiras, tampouco é condizente com a imagem habitual presente
na memoria sobre os grandes impérios do mundo e os reinos da histéria da humanidade, onde
um rei autoritario governa suditos submissos em uma determinada regido ou lugar. Ou, ainda,
em uma imagem mais recente, governantes que dirigem impérios e que regem o mundo de
forma menos explicita, mas ndo menos autoritaria. A faciieia, de que trata Jesus, ndo se refere
a um lugar ou a um reino a maneira das experiéncias e expectativas dos reinos humanos, que,
embora possam ter tido grande poder e autoridade sobre seus dominios, foram ou irdo a ruina,
repedindo uma historia comum de sucessdo e queda.

Por isso, a ideia de “reinado”, “senhorio” ou ‘“governanca” de Deus parece mais
apropriada, embora seja preciso observar que o termo “Reino” também pode ser aplicado sem
prejuizo do sentido, j& que é evidente que 0 termo “governanga” precisa indicar sobre o que se
governa, assim como a facileio também exprime essa realidade concreta que € objeto desse
governo.>® Essa observagdo é pertinente, pois 0 proprio Jesus remete a essa espacialidade

quando usa expressdes como “entrar no Reino” ou “estar no Reino”.%° De qualquer forma, neste

% MEIER, John P. Um judeu marginal, p. 12.
5" MEIER, John P. Um judeu marginal, p. 13.
%8 MEIER, John P. Um judeu marginal, p. 13.
% MEIER, John P. Um judeu marginal, p. 14.
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estudo, sera utilizada, para a traducao de facileia 00 Ocod, a expressdo “Reino de Deus”, pois,
concordando com Meier,% percebe-se que é a expressdo mais utilizada e consagrada no meio
teoldgico, ficando também mais acessivel ao leitor iniciante no tema. Todavia, € preciso ter
claro que a expressao “Reino de Deus” remete, essencialmente, ao “reinado” ou ao “senhorio”

ou a outras das expressdes ja citadas.

2.1.1.1 O Reino de Deus nos escritos do Antigo Testamento

Como ja mencionado, no Antigo Testamento, a expressdo Reino de Deus ndo aparece
tal qual nos evangelhos, tendo como equivalente, em hebraico, o termo Malkuth (7755). Porém,
muito cedo a ideia de Reino de Deus esta presente, desde a formacao de Israel na organizagédo
das tribos®! para escapar da dominagao das outras sociedades. Surge no periodo pré-monarquico
a ideia de reinado de Deus como uma ideia de projeto politico, onde Deus deveria ser o Rei
exclusivo e soberano a governar Israel, em oposicdo aos reis opressores. JA& no tempo
monarquico, é Deus quem sustenta® o rei, e este deve estar pactuado com Ele e deve agir
segundo sua vontade.

Com a queda da monarquia e como critica a realidade que experimentam, surge a
esperanca de um reinado que cumpra com a promessa realizada aos patriarcas e que se torne
uma nova e ainda maior promessa.®® Vinculando a descendéncia de Abrado a descendéncia de
Davi, espera-se que, de seu ramo, se concretize a vinda do rei que ird cumprir, subordinado a
Deus, as promessas do triunfo da justica e da salvacdo de seu povo, estendendo sua soberania
e seu poder até os limites da terra.

E no periodo pré-exilico que se constr6i uma imagem de um reinado de Deus sobre
todas as coisas, porém ndo de forma efetiva, “Deus ja € o unico Senhor e auxiliador de sua
criacdo de iure, mas de facto ndo é reconhecido como tal em toda parte, se associa a esperanca
escatologica de um tornar-se Senhor de Deus de carater definitivo”.®* No poés-exilio, a
expectativa do reinado de Deus se mantém viva, ainda mais relacionada as questdes historicas

de libertacdo das dominacg0es estrangeiras, de juizo sobre os pagaos, de justica para seu povo e

8 MEIER, John P. Um judeu marginal, p. 13.

1 PIXLEY, George V. O Reino de Deus, p. 29.

52 BRAKEMEIER, Gottfried. Reino de Deus e esperanca apocaliptica, p. 10.
8 FORTE, Bruno. Jesus de Nazaré, Historia de Deus, Deus da Historia, p. 76.
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de salvaci0.% A concepcédo de um Deus libertador e rei sobre Israel surge quando da tentativa
de, revendo a historia da saida da escraviddo do Egito, projetar essa memoria vitoriosa para o
futuro, na expectativa de um Rei restaurador do direito e da justica. Assim, a imagem de Deus
como Rei de todas as nacdes foi escatologizada.®® Como exemplo dessa imagem ha o texto de
Daniel, no qual ele interpreta o sonho de Nabucodonossor: “O Deus do céu suscitara um Reino
que jamais sera destruido e cuja realeza nao sera deixada a outro povo” (Dn 2,44).

Importante dizer que, embora sejam poucas referéncias diretas ao termo Reino de Deus
nos escritos do Antigo Testamento, o conceito estd presente e perpassa toda a historia do povo
de Deus a partir da perspectiva da salvacdo. Assim, pode-se considerar o tema do Reino de
Deus em toda a caminhada do povo, desde a convocacdo de Abrado e a promessa de terra, de
povo e de descendéncia, até o chamado de Moisés para a libertacdo politica e social e a
conducdo para a terra prometida, a alianca feita com o povo visando sua santidade em uma
relacdo intima de fidelidade com Deus e a esperanca messianica que se desenvolve ao longo do
milénio anterior a Cristo. Essas experiéncias e memdrias do povo de Deus sdo base para uma
esperanga concreta em um agir de Deus e em sua soberania, e essa esperanga marca a sua

caminhada de vida e de fé.

2.1.1.2 Expectativas do Reino de Deus na época de Jesus

No tempo de Jesus, a expectativa da intervencado divina era tangivel e se demonstrava
na formacao de grupos ou movimentos que esperavam, cada um a sua maneira, a manifestacéo
de Deus. Ocorre que, durante muitos séculos, o povo de Israel conviveu com dominacdes
estrangeiras e esteve subjugado a outras na¢Ges. Porém, mesmo na volta do exilio babildnico,
enquanto 0 povo se reorganizava, juntando os fragmentos de sua histéria no intuito de
reconquistar as promessas e reaver sua soberania, o povo permanecia infiel a alianga com Deus,
desunido e cometendo as mesmas injusticas de antes.®” Ocorrem novas invasdes e sujeicoes as
nacdes pagas, que invadem seus territorios e Ihes imp&e novo fardo de dependéncia. Diante da
poténcia de seus conquistadores gregos e romanos, 0 povo novamente se depara com o jugo da

servidao e, com ela, se renova a esperanca de que Deus os socorra, intervindo definitivamente

65 SCHNEIDER, Theodor. Manual de Dogmatica volume I, p. 243.
6 HEINZ, Josef Fabry; KLAUS, Scholtissek. O Messias, p. 33.
7 PAGOLA, José Antonio. Jesus, p. 118.
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em sua historia.

Depois de passar por um periodo dificil de lutas e persegui¢cbes com Antioco IV, 0 povo
judeu se depara com uma nova dominacdo. Agora sdo 0s romanos que invadem seu territorio e
que impdem suas regras, fazendo com que o desejo de intervencéo divina se intensifique em
varias camadas do povo, desde as elites religiosas até o povo mais empobrecido. Todos pagam
alto preco pela presenca dos romanos e pela imposi¢do de suas normas. A presenca dos romanos
na Palestina significa novo cativeiro, empobrecimento, marginaliza¢do e depauperamento das
condigdes sociais do povo. Traz presente os conflitos e a tenséo social que desperta 0 anseio
por nova libertacéo. Esta, ai, um elemento provocador®® que faz crer que a historia da salvacéo
logo terd seu desfecho definitivo e esta perspectiva desperta vozes que apontam para grupos
que se intitulam o verdadeiro Israel e, de onde, surgira a possibilidade de mediacéo divina.

Das expectativas ativas no tempo de Jesus, pode-se citar quatro® ideias que permeavam
os ambientes e 0s grupos judaicos. A primeira delas € a expectativa apocaliptica que surge no
periodo pos-exilico e que tem nos textos de Daniel uma grande fonte para seu aparecimento. A
apocaliptica apresenta o conjunto da historia em uma evolucéo até o momento final. E marcada
pela crenca de que, no momento mais critico da historia, havera o agir definitivo de Deus, que
ird por fim ao atual estado das coisas e recomecara um novo mundo, um reino plenamente
ordenado por Deus. Este mundo ja ndo tem mais como reagir a tanta maldade e iniquidade,
necessitando de um fim que aponte para a justica de Deus. E o fim dessa era e o inicio de uma
nova. E o fim que se aproxima e que exige uma atitude de converso e de fidelidade a Deus,
pois 0 justo que perseverar até o fim’® sera salvo. E a corrente em que Jodo Batista anuncia a
chegada do juizo e do Messias. Persiste uma ideia de separacdo entre 0 bem e o mal, onde
haverd, no dia do juizo, uma destruicdo total do mal.

Uma segunda corrente de pensamento € a expectativa legalista, da qual sdo expoentes
os fariseus, 0s escribas e as pessoas ligadas ao templo de forma geral. Essa corrente defende a
total observancia da Lei mosaica como meio de justificagdo perante Deus, que somente se
manifestard com sua soberania e salvara Israel mediante as obras dessa justica. A exigéncia é
um rigoroso e meticuloso cumprimento de todas as regras como forma de preparar o caminho
para a vinda do Reino.

A terceira ideia é a expectativa politica, que ndo estava presente no cotidiano do povo

sendo de forma velada, mas que de tempos em tempos, eclodia em algum movimento

8 MAIER, Johann. Entre os dois testamentos, p. 277.
8 BLANK, Renold J. Escatologia do mundo, p. 174.
° MOLTMANN, Jurgen. Teologia da Esperanga, p. 177.
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revolucionario contra as forgas de ocupacdo romana. Foi assim, por exemplo, no ano 6 d.C.,
guando um homem chamado Judas criou um levante na Galileia contra o pagamento dos
impostos. Esses movimentos de resisténcias sdo abundantes’ e estdo associados & bandidagem,
tendo o apoio das camadas mais miseraveis da populagdo. Lutam de forma agressiva contra 0s
dominadores e as classes mais altas da sociedade, e s@o especialmente contrarios a dominagéo
romana, pois reconhecem apenas Deus como Rei e soberano’2. Fazem parte dessa expectativa,
0 grupo dos Zelotas™ e, mais tarde, os Sicarios. Esses grupos lutavam “pelo estabelecimento
de uma teocracia radical”’* e entendiam que o tempo havia se cumprido e que precisavam agir
ja e com o emprego de forga para reestabelecer a monarquia de Israel. Sua opcao pela revolta
armada leva a guerra judaica de 66 d.C. Havia uma conviccdo entre eles de que, somente com
o0 uso da forca militar, Israel poderia se erguer diante das nagdes estrangeiras e restaurar sua
soberania e sua independéncia.

Por fim, a Gltima corrente diz respeito a expectativa escatoldgica. Essa expectativa se
insere na fala dos profetas que vivem no meio de seu povo e ndo em comunidades isoladas da
realidade da vida das pessoas. Ha, portanto, o antincio de um aperfeicoamento da criagéo’ pela
vitdria do bem sobre as forgcas do mal e ndo uma separacéo dualista entre bem e mal que espera
a aniquilacdo do mundo perverso e o surgimento do mundo de justica. A esperanca messianica’®
estd dentro desta perspectiva, quando Deus enviara o ungido para dentro da histéria concreta

de Israel para estabelecer seu reinado de paz e de justica.

2.1.2 Hoje: airrupcéo do Reino — j4, agora

“Ide contar a Jodo o que ouvis e vedes: 0s cegos recuperam a vista, os coxos andam, os
leprosos sdo purificados e os surdos ouvem, 0S mortos ressuscitam e 0s pobres sdo
evangelizados”. O texto que consta em Mateus (11,2-6) e em Lucas (7,18-28) é a resposta de
Jesus aos discipulos enviados por Jodo Batista a respeito da missdo de Jesus: “Es tu aquele que

ha de vir ou devemos esperar outro?”. Como ja abordado anteriormente, as expectativas a

I THEISSEN, Gerd. O Movimento de Jesus, p. 200ss.

2. JOSEFO, Flavio. Historia dos Hebreus, p. 827.

3 Presume-se que os discipulos Pedro e Judas Iscariotes eram filiados ao grupo dos Zelotas. (Cf. CULLMANN,
Oscar. Pedro, p. 24.)

4 SCHNELLE, Udo. Theology of the New Testament, p. 135.

> MOLTMANN, Jiirgen. Teologia da Esperanca, p. 176.

6 BLANK, Renold J. Escatologia do mundo, p. 181.
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respeito da vinda do Messias eram diversas e Jesus certamente ndo correspondia plenamente a
nenhuma delas, de forma a suscitar davida até mesmo nos mais proximos. A expectativa de
Jodo parecia estar frustrada com a maneira como Jesus se apresentava e apresentava o Reino.
O Messias, aparentemente, ndo vinha como o esperado por ele, com grande manifestacdo de
poder e o estabelecimento do imediato juizo.

A resposta que Jesus envia a Jodo é reveladora, ndo sé pela confirmacdo da missdo de
Jesus e a presenca do Reino, mas também porque insere 0 messias em uma condi¢do que vai
além do esperado, que supera as expectativas. Jesus é o Messias, mas ndo é o Messias que eles
aguardavam. A fala de Jesus ndo é mera elucubracdo intelectual. Ela aponta para as suas acgdes,
para aquilo que estavam vendo e ouvindo. Suas a¢des ddo testemunho de si. A resposta de Jesus
é tida como referéncia aos textos de Isaias, que evocam a esperanca na vinda de Deus para a
salvacdo. Os textos de Isaias mencionam os cegos, 0s surdos e 0s coxos (35,5-6) e aludem ao
anincio da boa nova aos pobres (61,1). Faltam, ainda, as referéncias aos leprosos e a
ressurreicdo de mortos’’ e, nesse ponto, pode-se dizer que Jesus supera as promessas.’® Todavia,
a grande diferenca entre as expectativas e a realidade com a qual Jesus apresenta o Reino nédo
se apresenta no que Jesus acrescenta ao texto de Isaias, mas no que suprime dos escritos.

Nos dois textos de Isaias, mencionados acima, ha a espera de Deus e de sua vinganca,
como no texto anterior ao citado por Jesus: “Eis o vosso Deus: é a vinganga que vem, a
retribuicdo de Deus” (Is 35,4), e no texto posterior ao citado por Jesus em Isaias 61 “o dia da
vinganga do nosso Deus” (Is 61,2). Essa supressao do dia da vinganca também ocorre quando,
em uma sinagoga de Nazaré e ainda no inicio de sua pregacdo na Galileia, Jesus recita o texto
de Isaias 61, proclamando que Nele se realiza o cumprimento das escrituras (Lc 4,16-22).

Talvez seja esse posicionamento de Jesus, que € tdo caro para o entendimento de Jodo
Batista, que, em sua expectativa, anunciava o juizo iminente. As imagens de Jodo referentes a
vinda do Messias se ddo ao lado do urgente juizo (0 machado posto a raiz, em Lc 3,9, e a
separacdo da eira da palha, em Lc 3,17) indicam a imediata acdo do Messias no sentido de
aniquilar o mal e recompensar o bem. E o Messias que chega ja com a gléria (Is 40,5) anunciada,
trazendo o dia da vinganca de Deus. Jesus, porém, ndo demonstra essa forca esperada nem
estabelece para agora o juizo e, além idsso, ndo assume para si 0 papel de juiz severo que
efetivaria a vinganga de Deus. Ademais, no anuncio de Jesus a énfase recai sobre o acolhimento

e a misericordia de Deus (Lc 6,36).

" Em Isaias (26,19) ha referéncia a ressurreicdo, porém n&o parece estar conectada ao sentido que Jesus a pratica
em seu evangelho.
8 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 116.
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A pergunta de Batista, nas palavras do pesquisador, Jesus responde dizendo: os sinais
da presenca do Reino estdo ai, vocés estdo vendo. Eu trago o Reino esperado e profetizado,
porém eu vou para além disso, manifesto o rosto de Deus que ndo era conhecido e com ele uma
nova compreensao sobre todas as coisas. Como negar a presenca da salvacao ja agora, se 0s
sinais dela estdo ai? Afinal, é de um fariseu, no inicio do evangelho de Jodo, o reconhecimento:
“ninguém pode fazer os sinais que tu fazes se Deus ndo estiver com Ele” (Jo 3,2). De fato,
diante das maravilhosas coisas que estdo acontecendo, ndo resta nenhuma duvida de que Jesus
é 0 Messias que deveria vir, é ele quem se esperava. Esse € o ponto que procurado para a
compreensdo dos milagres realizados por Jesus, os quais serdo abordados mais adiante: eles sdo
0s sinais da presenca do Reino. O Reino chegou, podemos ver seus sinais. Esta inaugurado o

tempo da salvacao.

2.1.2.1 O Reino se aproxima e se doa como hospede

Em meio as expectativas da vinda do Messias e do Reino de Deus, as imagens
construidas ao longo do tempo pelos grupos e pelas seitas, principalmente na época de Jesus,
ddo conta da vinda do Reino como um evento imponente, grandioso e observavel por todos.
Quando o Reino chegar, sera uma imagem aterradora e ameacadora para os indignos dele, que
estardo imediatamente sujeitos a forca desse Reino.

Essa imagem esta presente no livro de Daniel, quando este interpreta o sonho do rei
Nabucodonosor (Dn 2,31-45). O sonho que o rei teve e que nenhum sabio ou adivinha
conseguia interpretar era a visao de uma grande e esplendorosa estatua com a cabeca de ouro,
peito e bracos de prata, ventre e coxas de bronze, pernas de ferro e pés de ferro e ceramica.
Enquanto o rei observava essa estatua, veio uma pedra que a atingiu e a foi pulverizando, a
comegar pelos pés de ceramica e ferro, até que ndo sobrasse nada dela, ficando como uma palha
que € levada pelo vento. A pedra se transformou em uma grande montanha que preencheu toda
a terra.

Daniel interpreta a visdo do rei explicando que cada elemento que aparece na

constituicio da estatua é um reino,’® a comegar pelo proprio reino de Nabucodonosor, o qual é

9 Interpretam-se 0s quatro reinos dessa visio como sendo 0s mesmos da visdo apocaliptica das quatro feras do
capitulo 7, sendo eles os reinos Babildnico, Medo, Persa e Grego. (Cf. BROWN, Raymond; FITZMYER,
Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico Sdo Jerénimo: Antigo Testamento, p. 816).
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representado pelo ouro. Esse reinado é substituido por outro, passando do ouro para a ceramica,
em uma sucessdo de reinos que dominardo com forca seus territorios. Todos eles, porém, sdo
atingidos pela pedra que se desprende sem auxilio de mao alguma e os reduz a insignificancia.
Essa pedra é o Reino eterno suscitado por Deus,® que vira para aniquilar todos os outros e para
instituir sua realeza para sempre.

Essa imagem da apocaliptica de Daniel é muito significativa, pois, de uma forma ou
outra, representa a esperanca dos diversos grupos da época de Jesus. O Reino de Deus, quando
chegar, vird como uma pedra que dizimard os reinos terrenos e estabelecerd, com gldria, a
soberania de Israel diante de todos os povos e tera como governante o proprio Deus. Essa
manifestacdo de poder que o Reino de Deus evoca, pondo fim a tirania dos impérios pagaos, é
mais do que uma esperanca distante, se faz desejo concreto e ardente diante da dominacéo
romana e da perda crescente da soberania do povo de Israel. Quando o Reino vier, ndo podera
ser de outra forma, dever4d mostrar toda a ira e 0 poder de Deus frente as nacles pagas
adversarias.

O Reino apresentado por Jesus ndo é assim. Ele estd presente, mas ndo toma tudo pela
forca, nem dizima os inimigos de Israel. Ele ndo vem do alto, no sentido de que ndo surge
pronto e com a gléria esperada, mas se faz pequeno e pede morada no seio da histéria de um
povo sofrido e abandonado por seus lideres. Ele chega de mansinho e requer uma decisao de
fé, uma aceitacdo por parte da pessoa que nele confiar. Essas imagens do Reino como uma
presencga quase insignificante no meio da realidade presente estdo retratadas no anuncio e,
principalmente, nas parabolas de Jesus, que propem um Reino que chega como hoéspede, que
se coloca diante da porta, que pede guarida, que quer ser aceito, que quer ser um tesouro a ser
encontrado e, assim, lentamente, transformar a vida e a realidade daquele que o encontra e o
acolhe.

Jesus apresenta um Reino que quer ser acolhido pela fé, primeiramente no interior do
coracdo e, depois, de posse desse tesouro, prosperar e progredir na mesma fé e nos frutos que
dela brotam. Do discipulo de Jesus se exige muito. Exige-se uma troca de perspectiva, antes
ancorada em uma religiosidade infrutifera (Mt 3,8) e desviada da vontade de Deus, e agora
ancorada em uma fé que propicia encontro e relacdo com todas as formas de vida excluidas do
interesse politico e religioso, na busca da reconstru¢do de uma comunidade onde todos tenham
a dignidade de filhos e filhas de Deus. A fé do discipulo o faz compreender a Deus como um

Pai amavel e bondoso, que se alegra com a libertacdo de seus filhos do jugo do pecado e da

8 NICKELSBURG, George W. E. Literatura Judaica, entre a Biblia e a Mixn4, p. 55.
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escraviddo da Lei.

Esse momento decisivo é proposto por Jesus na parabola do pai misericordioso®! (Lc
15,11-33), na qual, ao fim da narrativa, o pai argumenta para o filho mais velho sobre a alegria
pelo regresso de seu outro filho mais mogo “que tinha morrido, e esta vivo; estava perdido, e
foi encontrado” (15,33). O pai insiste, mesmo que o filho mais velho ndo considere mais (15,30)
aquele jovem seu irméo (15,33), e a sua expectativa parece ser a de que o filho acolha e perdoe
0 seu irméao, assim como ele o fez. Se essa fosse a cena de uma peca teatral, poder-se-ia imaginar
um pai de bracos abertos a olhar com amorosidade para o seu filho e a permanecer pensativo
em sua frente. O filho tem uma grande decisdo a tomar e ela precisa ser feita nesse exato
momento. O ato encerra com essa cena, as luzes se apagam e a cortina cai dando encerramento
a peca. 1sso porque a aguardada resposta ndo nos foi comunicada; a decisdo do filho mais velho
ndo € conhecida, pois a narracdo termina de forma abrupta, sem que o final seja revelado. A
parabola ndo informa se o irmdo mais velho acolheu o seu irmdo mais moco, ou se voltou para
o campo decidido a ndo perdoar. Os ouvintes®? de Jesus ndo puderam ouvir o fim da parabola,
porque essa resposta compete a eles proprios. Acolher seus irmaos ou continuar rejeitando-os
como o costume, viver fechado em uma religido excludente ou se abrir para um agir
misericordioso do Pai, agir de acordo com costumes infrutiferos ou viver a partir da experiéncia
do Reino?

Jesus € o portador desse Reino, é a presenca viva do Reino no meio de seu povo, e isso
significa dizer que, quando Jesus é acolhido ou rejeitado, € o seu Reino que € acolhido ou
rejeitado. Assim, durante seu ministério, Jesus vivencia diversas situacdes de acolhimento e de
rejeicdo. A propria encarnacdo de Jesus revela esse desejo de fazer morada entre o povo, o
verbo “habitou entre nds” (Jo 1,14), e de ser acolhido por ele “quem me recebe, recebe aquele
que me enviou” (Mt 10,40).

Jesus recebe a hospitalidade de amigos e discipulos (Mt 8,14; 9,10; Mc 1,29; 2,15; Lc
5,29; 10,38; 4,38) e, igualmente, dos adversarios e dos opositores (Lc 7,36; 14,1); no entanto,

isso nédo significa, necessariamente, que o Reino foi acolhido por eles. Algumas vezes, a

81 A parabola comumente nomeada “o filho prodigo”, segundo Michel Gourgues deveria ser designada “o pai
prodigo”. Isso porque a parabola ndo esta centrada na agéo do filho mais mogo, que estd no centro da primeira
parte da narrativa, mas que € apenas uma referéncia nas demais cenas que se sucedem. A parabola esta ancorada
na figura do pai, que esti em todas as cenas apresentadas. Dessa forma, mais acertada esta a designacao “o pai
misericordioso” ou mesmo ““a parabola do amor”, porém, ainda sem expressar 0 agir exagerado do Pai. Assim,
a designacao “o pai prodigo” retrataria com mais fidelidade o amor desmedido, estravagante e generoso do pai.
(Cf. GOURGUES, Michel. As parabolas de Lucas, p. 113ss.)

82 Formado por coletores de impostos, pecadores, fariseus e escribas (Lc 15,1-2). Estes dois Gltimos murmuravam
contra Jesus por acolher os primeiros. Como resposta aos fariseus e aos escribas Jesus, conta trés parabolas que
versam sobre a misericordia e a alegria de Deus diante da conversao.
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hospedagem gerou conversdao, como em Sicar, territério dos samaritanos, em que Jesus,
atendendo ao pedido deles, ficou por dois dias (Jo 4,40). Em outras situacdes, o acolhimento se
da como profissdo de fé, como, por exemplo, na frase de Pedro: “tu és o Cristo” (Mc 8,29).
Uma passagem marcante no sentido de acolhida e de conversdo é o episodio de Zaqueu (Lc
19,1-10).

A historia de Zaqueu se da em Jericd, quando Jesus esta atravessando a cidade. Zaqueu,
um homem muito rico, tem o cargo de chefe dos coletores de impostos, o que lhe rende muita
riqueza e, também, muita rejeicdo por parte dos judeus. Zaqueu, movido pelo interesse de ver
Jesus, sobe em uma arvore para poder avista-lo. Jesus, em vista de sua busca para chamar os
pecadores ao arrependimento (Mc 2,17), oferece-se para ficar na casa de Zaqueu. Este, por sua
vez, 0 acolheu com alegria e tomou uma decisdo que mudou sua vida. Acolheu o Reino de Deus
e este fez morada em sua casa, produzindo frutos imediatos apds a conversao. Zaqueu doa sua
riqueza aos pobres e restitui o dinheiro em caso de apropriacdo indevida. Sua hospitalidade lhe
rendeu a preciosa graca da conversdo, tornou-se filho de Abrado pela generosidade e pela fé.
Seu acolhimento a Jesus foi na alegria, mas maior alegria ha entre os anjos de Deus por um s
pecador que se converta (Lc 15,10). Foi a hospitalidade que salvou agquele que estava perdido
(1,10).

Se, por um lado, ha o acolhimento do evangelho do Reino por parte de alguns, por outro,
hé experiéncias de rejei¢do a Jesus, quando “os seus nao o acolheram” (Jo 1,11), e ao evangelho
do Reino. A passagem do jovem rico (Mt 19,16-30; Lc 18,18-30; Mc 10,17-31) € um exemplo
de uma recusa a Jesus e a seu Reino diante da obrigacdo de abandonar tudo o que possuia em
favor do Reino. Ele procura Jesus, mas ndo esta disposto a dar o passo definitivo em dire¢do ao
Reino. De fato, o preco para acolher o Reino é alto, é preciso vender tudo o que se tem (Mt
13,44), é preciso abdicar de uma visdo de mundo ancorada em uma justica infrutifera, é preciso
renunciar a si mesmo, tomar a sua cruz (Mt 10,38), é preciso ndo ter vaidades ou buscar a gléria
(Mc 10,43), é preciso confiar a vida a providéncia de Deus (Mt 6,25-34) e viver no
despojamento total (Mt 8,20).

A rejeicdo também esta presente desde o inicio da caminhada de Jesus (Lc 2,7), quando
ele foi perseguido (Mt 2,13). Em seu ministério publico, também encontrou rejeicdo dentro de
Seu povo e em sua propria comunidade: “langaram-no para fora da cidade” (Lc 4,29); na
Samaria, onde os seus discipulos ndo foram acolhidos (Lc 9,53), e entre os judeus em Jerusalém,

que queriam apedreja-lo (Jo 10,31). A rejeicdo final acontece em Jerusalém, onde Jesus foi
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recusado pelas liderancas religiosas constituidas e pelo povo® de Jerusalém (Mc 15,11).

Rejeicdo que o levou a morte por crucificacéo.

2.1.2.2 O Reino se faz hospedeiro

A pregacdo de Jesus se inicia com o anuncio da chegada do Reino (Mt 4,17; Mc 1,15).
O caréter inclusivo desse Reino surpreende a todos, pois a sua mensagem vai na dire¢do dos
que sdo rejeitados e excluidos por sua condicdo e que ndo atendem aos requisitos de vida, na
perspectiva de justica dos legistas judeus. Um Reino que oferece ‘“generosamente ao ser
humano a libertagdo e a salva¢do”®* unicamente porque esse é o desejo de Deus, por sua infinita
misericordia e bondade.

O Reino tem um carater hospitaleiro e universal, ndo se limita aos piedosos e aos
autodeclarados justos de Israel, mas se ocupa, principalmente, dos que estdo a margem da
salvacdo: os pobres, os rejeitados pela religido e pela sociedade, os dominados pela autoridade
constituida e abandonados a prépria sorte. Constitui-se uma graciosa novidade: 0 Reino “é
anunciado em todas as partes e a todos os homens, tipificados nos pobres e marginalizados,
pecadores, aleijados e pagdos”.®° Essa é a boa nova do Reino, que da uma forma concreta para
o dito de Isaias: “Ele me enviou a levar alegre mensagem aos humilhados, medicar os que tém
0 coracdo confrangido, proclamar aos cativos a liberdade, aos prisioneiros a abertura do
carcere” (Is 61,1).

O anlncio da boa nova do Reino compreende em uma total inversdo dos valores
presentes nas sociedades terrenas. No Reino, o maior € aquele que serve (Mt 20,26), os ultimos

serdo os primeiros (Mt 20,16), os humildes serdo elevados, os vaidosos serdo rebaixados (Lc

8 No evangelho segundo Marcos, o povo é incitado pelos sacerdotes a pedir a soltura de Barrabas. Talvez nio
precisasse tanto esforco, uma vez que o povo de Jerusalém ndo era muito afeito a agitagdes populares, embora
Barrabas também era agitador, mas menos “perigoso” que Jesus. Seus habitantes se beneficiavam com o status
da cidade e com todas as atividades ligadas ao templo, que se tornara, além de um motivo religioso, um
propulsor da economia, pois todas as classes eram beneficiadas. A profecia de Jesus sobre a destruicdo do
templo ndo o ajudou em sua popularidade, pois, de uma forma ou outra, tanto a aristocracia quanto as classes
mais baixas tinham seus rendimentos ligados as atividades do templo. A ideia politica de messianidade e a
destruicdo do templo evocam agitacOes e distlrbios para os quais a populagéo de Jerusalém nao estava disposta.
(Cf. THEISSEN, Gerd. O Movimento de Jesus, p. 265). Em contraste com esse povo de Jerusalém esta o povo
vindo em caravanas da Galileia, que acolhe Jesus como sendo seu Messias em sua chegada a Jerusalém (Mc
11,8-10 e par.).

8 HERNANDEZ ALONSO, Juan José. Jesus de Nazaret, p. 227.

8 HERNANDEZ ALONSO, Juan José. Jesus de Nazaret, p. 227.
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14,11). No sermdo da montanha (Mt 5,1-48)% esta contida a regra perfeita,?” que orienta a vida
cristd. No Reino de Deus, as virtudes ndo estdo na forca, na dominacao, na riqueza, no poder,
na poténcia ou na pujanga, mas se encontram na paz, na mansiddo, na pobreza, na pureza, na
misericordia e nas lagrimas dos que sofrem as injusticas e as persegui¢cdes. Um novo ethos
desponta e permite a felicidade ja, agora, nas condi¢des de vida presente. O sofrimento, a dor,
0 abandono e a perseguicdo, ndo tém mais o peso da morte como havia antes. Para o convertido
no Reino, essas coisas carregam outro significado, sdo portadoras da vida, porque a certeza de
serem filhos e filhas de Deus e de participarem da sua gléria futura transforma toda dor em
esperanca, e comega ja agora a mudar a vida daqueles que tém fé.

O Reino é hospitaleiro com quem ¢é pobre. Jesus também é pobre e experimenta essa
realidade desde seu nascimento, em uma manjedoura (Lc 2,7) improvisada, no seio de uma
familia pobre (Lc 2,24),28 na infancia em Nazaré,®® na sua profissdao® e na sua vida publica,
onde depende de seus amigos e de seus seguidores para ter abrigo, pois ndo tem nem “onde
reclinar a cabeca” (Mt 8,20). Ndo possui nem o lencol para envolver seu corpo em sua morte
(Mc 15,46) e nem mesmo o tamulo para ser sepultado (Mt 27,60). Jesus se solidariza e se
sensibiliza com a condigéo dos pobres, porque € um pobre também.

Jesus se compadece com a situacdo de marginalizagéo e de pobreza em que as pessoas
se encontram e o desejo de atendé-las em sua necessidade material foi intenso a ponto de ser
uma tentacdo a desvia-lo do caminho messianico a seguir (Mt 4,3; Lc 4,3). Jesus alimenta as
multiddes famintas (Mt 14,13-21; 15,32-39; Mc 6,32-44; 8,1-10; Lc 9,10-17; Jo 6, 1-15) e 0
alimento material conduz ao suprimento das necessidades também no plano espiritual,
apontando que a abundancia do p&o é sinal da presenca de Deus e a pré-configuracdo do festim
messianico.

Os rejeitados pela condicdo social, fisica, mental, religiosa e racial sofrem o
padecimento palpavel em seus corpos, mas sofrem, também, em razdo da sua exclusdo da
perspectiva salvifica. No horizonte estreito da religiosidade dominante, sdo os esquecidos e
desprezados por Deus, ndo sendo dignos de sua gracga, vivem na impureza de suas imoralidades

e na indecéncia de suas vidas miseraveis. Ndo tém, sendo, uma caminhada de solidao e de

8 Discurso catequético aos ja convertidos.

87 SANTO AGOSTINHO. Sobre o serm&o da montanha, p. 21.

8 Segundo as prescri¢des de Levitico (12,1-8; 5,7), a purificacdo da mulher ap6s o parto é feita, depois de observar
0 tempo necessario, através do holocausto de um cordeiro e de uma rola ou de um pombo para o sacrificio do
pecado. A excecdo ocorre quando a familia é pobre e ndo pode dispor de um cordeiro, podendo, entdo, ser ele
substituido por outra rola ou por outro pombo.

89 “De Nazaré [...] pode sair alguma coisa boa?” (Jo 1,46).

9 Tékton, que pode ser carpinteiro, arquiteto ou ferreiro. (Cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus,
p. 161.
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desamparo.

Jesus apresenta a esses necessitados o Reino de Deus e sua graca, que os acolhe e
alimenta, que cura suas feridas, que reestabelece sua dignidade perdida e que 0s conduz a mesa
da salvagdo. Na casa do Pai hd um lugar de aconchego para 0s que sdo oprimidos e estdo
cansados (Mt 11,28). O Reino traz consigo a experiéncia do acolhimento no coragdo do Pai.
Assim, o0 anuncio de salvacdo futura € um caminho para que, ja no presente, as transformacoes

possam ocorrer e a dignidade do ser humano possa ser restaurada.

2.1.3 Sempre: a esperanca do Reino — ainda ndo

O Reino de Deus é uma promessa que acompanha o seu povo por muitos séculos, mas,
além disso, é uma realidade ja, agora, na atuacdo e no anuncio do evangelho de Jesus. Todavia,
do mesmo modo, ndo € uma realidade que se encerra agora, € esperanca para o futuro. O proprio
Jesus “prega a vinda do Reino no futuro e, por outro lado, proclama que ja foi realizado”.%! O
Reino prometido foi inaugurado com a presenca de Jesus e, a partir dele, se projeta para aquilo
que ainda h& de vir, ou seja, a sua completude. Nesse contexto, a plenificacdo do Reino é a
expectativa futura que move o presente em sua direcdo. Desse modo, 0 Reino é, a0 mesmo
tempo, presenca e promessa e equilibra-se nessa tensdo em vista do seu perfeito acabamento.
De qualquer forma, trata-se de um processo que ja teve inicio e que caminha irreversivelmente
em direcdo ao seu fim.

No anuncio de Jesus, a imagem futura do Reino ndo invalida, de forma alguma, a sua
condicgdo presente, pois é justamente essa condi¢do presente que aponta, com esperanca, para o
Reino escatoldgico. Diante da pergunta dos fariseus acerca de quando “vem o Reino de Deus”
(Lc 17,20-21), a resposta de Jesus explicita essa tensdo escatoldgica que acompanha a
experiéncia do Reino: “O Reino de Deus ndo vem como um fato observavel. Nao se dira ‘Ei-lo
aqui’ ou ‘Ei-lo ali’. Com efeito, o Reino de Deus esta entre vos”. A pergunta feita pelos fariseus
guanto a vinda do Reino se encaixa perfeitamente na tensdo em que se vivia, a época,
referentemente as expectativas politicas, religiosas e apocalipticas sobre a intervencdo e o
governo de Deus na historia. Sobretudo, nos “circulos apocalipticos, tentava-se calcular o

tempo e fixar um calendario do Reino de Deus procurando 0s sinais premonitérios em

%1 CULLMANN, Oscar. Del Evangelio a la formacion de la teologia Cristiana, p. 253.
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acontecimentos extraordinarios no céu ou sobre a terra”®? que pudessem apontar para 0s eventos
divinos que viriam a seguir. O pedido para ver sinais esta presente também em outros momentos
(Mt 12,38; Jo 6,30; Mt 27,40). Em Mateus (16,1), por exemplo, Jesus indica a incapacidade dos
especialistas nas escrituras de compreender 0s sinais da presenca de Deus que ja operavam entre
eles.®

O Reino, porém, ndo se manifesta com sinais espetaculares e prodigiosos a vista de
todos para tornar crivel a sua presenca. Ao contrario, parece depende da fé na sua forca e na
sua presenca para que os sinais possam ocorrer. Algo diferente disso seria uma imposi¢ao, uma
tomada a forca que em nada valorizaria a atitude do crente. Ha belos e alentadores exemplos
disso nas sentencas de Jesus, “bem-aventurados os que ndo viram e, contudo, creram” (JO
20,29), e de Isabel, “bem-aventurada és tu que creste” (Lc 1,45). O Reino, portanto, ndo sera
precedido de sinais espetaculares, mas da fé que o faz sentir ja na realidade presente. Na
afirmacdo de que o “Reino ja esta entre v4s”, Jesus ndo aponta para um Reino particular ou
intimo que se encontra no interior do individuo. O Reino € realidade social que se desenvolve
na histéria do povo, mas que esta ao alcance da fé individual.

Na sequéncia de seu discurso (Lc 17,22-37), agora privadamente dirigido aos seus
discipulos, Jesus expressa o carater futuro desse mesmo Reino e de sua realizag&o escatoldgica.
Aqui, as imagens sdo de tracos irresistiveis e inevitaveis, onde todos, indistintamente, séo
atingidos pela forca do Reino que se impde sobre 0s justos e os injustos. Nao é mais um convite,
ndo h& mais tempo para a conversdao. O Reino chega e com ele também o dia do julgamento,

que se abate sobre todos.

2.1.3.1 Juizo

Inaugurado o tempo escatoldgico, o Reino que chegou com Jesus se dirige para sua
consumacao, quando toda a criacdo estara diante do Criador para prestar contas de suas horas.
No evangelho, hd muitas imagens que constroem esse juizo e que estabelecem os critérios para
isso. Tais representagdes compdem um quadro de confianca na misericérdia, no perddo e no
acolhimento amoroso do Pai, porém ndo revoga a seriedade da hora final e a exigéncia de

conversao urgente.

92 FABRIS, Rinaldo; MAGGIONI, Bruno. Os evangelhos Il, p. 174.
9 Mais tarde, o grande sinal de Jesus foi sua morte e sua ressurreigio (Mt 12,40).
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Na pregacdo de Jesus, perpassando todo seu evangelho, hd uma afirmacdo continua de
que Deus é misericordioso e de que exercerd sua misericérdia. 1sso assegura um alento para a
comunidade que quer se salvar no terrivel dia do juizo e que passa a ter confianca nesse dia
como o dia da misericérdia de Deus. As imagens da bondade e de perdao de Deus estdo em
muitas parabolas contadas por Jesus em diferentes situac@es e com diferentes propositos, mas,
de modo geral, seu intuito € demonstrar essa graca benevolente de Deus para com seus filhos e
filhas. N&o é o caso aqui analisa-las detalhadamente. Basta um breve olhar sobre elas para se
perceber essa aspiracdo de salvacdo. S&o alguns exemplos dessas parabolas, sem se almejar
fazer uma siimula delas, mas apenas apontar para o conteudo que envolve a misericérdia: o
fariseu e o publicano (Lc 18,9-14) e a atitude contrita do publicano em reconhecer o seu pecado;
a ovelha perdida (Lc 15,4-7; Mt 18,12-14) e a dracma reencontrada (Lc 15,8-10) mostram
alegria pela conversdo de um pecador; os dois filhos (Mt 21,28-32) manifesta que o
arrependimento dos pecadores os colocam no Reino; o patrdo benevolente (Mt 20,1-16)
demonstra a generosidade e a gratuidade do perd&o; os dois devedores (Lc 7,41-43) exp0e a
disposicao de perdoar as dividas; o pai misericordioso (Lc 15,11-32) expressa a misericordia
do pai que aguarda o retorno do filho com esperanca e, quando ele volta, o recebe com o beijo
do perdé&o e a festa pelo seu retorno.

Importante salientar, e este € um ponto fundamental, que, seja nas parabolas, seja nas
acdes e nas atitudes de Jesus, o que precede a misericordia e 0 perddo € uma atitude de
conversdo. Todos os pecadores e prostitutas estardo no Reino de Deus? Em Mateus (21,28-32),
a énfase de Jesus ndo esta sobre uma recompensa ao pecado, mas na atitude de conversao que
possibilita o perddo de Deus. A vista disso, os pecadores que “acreditaram” no Reino, ou seja,
que se converteram a Ele, precederdo os que nao se converteram. O perddo e o prendncio de
salvacdo sdo precedidos pelo arrependimento, pela conversao e pela fé em Jesus, tornando-se
requisito para o Reino, mas também forte compromisso de mudanca de vida (Lc 19,8) e
empenho em ndo mais pecar (Jo 8,11). A atitude de fechamento e ndo converséo inviabiliza a
salvacéo e significa a morte, como pode-se observar em “morrereis em vossos pecados” (Jo
8,24).

Esse chamado a conversao € urgente, pois 0 prazo esta se esgotando e, juntamente com
ele, o dia do juizo de Deus. Nesse dia havera uma separacdo dos justos arrependidos e dos
injustos que permanecem em seu pecado, como um pastor separa as ovelhas dos cabritos (Mt
25,33). O juiz os cobrara pelos seus atos e por suas omissdes e restara, entdo, o castigo ou a
vida eterna (Mt 25,46). As pardbolas do joio e o trigo (Mt 13,24-30) e da rede de pesca (Mt
13,47-48) corroboram essa imagem de separacdo entre 0s bons e 0s maus. Outras parabolas,
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como a dos talentos e a das minas (Mt 25,14-30; Lc 19,19-27) e a do servo fiel (Mt 24,45,51;
Lc 12,35-48) deixam claro que em seu retorno, o Senhor pedira contas do que Ihe foi entregue,
quando os justos serdo recompensados por sua fé e a sorte dos injustos sera a condenacéo e o
sofrimento.

Sobre a condenacédo, sdo muitas as imagens oferecidas nos relatos dos evangelhos que
descrevem um quadro de lamento, de dor, de sofrimento e de exclusdo. A expressao “havera
choro e ranger de dentes” aparece em Mateus em diversas passagens (13,42; 13,50; 24,51;
22,13; 8,12; 25,30) e em Lucas (13,28). Mesmo que seja proprio de Mateus, a imagem é de dor
e arrependimento, em vista da grande desgraga que acometera os injustos. Nao havera tolerancia
(Mt 11,24) com aqueles de quem muito se espera (Lc 12,48). No evangelho de Jodo, ha a
declaracdo de que o julgamento acontece como missdo de Jesus (9,39) e se da a partir da sua
vinda (3,19), pois Jesus exerce o0 mandato de juiz, confiado a ele por Deus (5,22) e tem 0 poder
para julgar (5,27) conforme a verdade (8,16).

2.1.3.2 Vigilancia

A expectativa da volta de Jesus em gldria e do dia do juizo mantém a vigilancia (1Cor
16,13) dentro das comunidades. Essa parece ser uma forte mensagem em muitas parabolas
contadas por Jesus: a necessidade da vigilancia, de estar pronto para entrar no Reino. A vinda
do Reino acontece de repente, quando menos se espera, no meio das atividades cotidianas e dos
afazeres rotineiros. A pessoa pode ser surpreendida pelo momento derradeiro, sem ter tempo
para fazer mais nada (Mt 24,36-44). E preciso, portanto, estar preparado (Lc 12,40) e vigiar
para ndo ser surpreendido pela vinda do Senhor por estar desprevenido. Feliz daquele servo
que, durante a auséncia de seu Senhor, se manteve fiel a sua vontade e agiu de forma correta
(Lc 12,43) e esteve vigilante quanto a seu retorno, pronto para lhe acolher e Ihe servir (Lc
12,37).

Essa vigilancia significa estar preparado para o dia derradeiro da vinda do Reino. E a
sensatez de p6r em pratica as palavras de Jesus (Mt 7,24), de se ocupar com as coisas do Reino
(Lc 10,42), de buscar primeiramente o Reino e sua justica (Mt 6,33), de cumular tesouros no
céu, 0s quais ndo poderdo ser tomados (Mt 6,20). E, portanto, um aguardar ativo, onde ndo
basta uma adoracéo infrutifera, mas é preciso fazer a vontade de Deus (Mt 7,21) na concretude

da vida e das experiéncias diarias. Estar preparado para o dia do juizo e para a vinda do Reino
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e de seu senhorio é a imagem proposta por Mateus em uma cole¢do de pardbolas encontradas
nos capitulos 24 e 25.

Jesus cria imagens para ilustrar a vinda do filho do homem e, de modo geral, essas
imagens retratam algo repentino e surpreendente, quando ndo h4 mais tempo para a conversdo
e todos sdo tomados de surpresa. Entretanto, Jesus adverte sobre os sinais de sua volta, assim
como a figueira (Mt 24,32), que da sinais, em sua brotacdo, de que se aproxima o verdo. O
carater indefinido da volta de Jesus ndo permite um esmaecimento ou um declinio no
seguimento de seus discipulos. Ao contréario, embora ndo se saiba exatamente o dia, sabe-se
que ele ira chegar e, consequentemente, deve-se viver como se todo o dia fosse o dia derradeiro.
O apelo a vigilancia nas parabolas de Jesus tem o sentido de estar preparado para esse dia em
que tudo se torna definitivo. Assim sdo as parabolas do ladrdo (Mt 24,43-44), do servo fiel (Mt
24,45-51), das dez virgens (Mt 25,1-13), dos talentos (Mt 25,14-30) e, também, do juizo final
(Mt 25,31-46).

A parabola das dez virgens conta a sorte das dez meninas que aguardavam o noivo para
as bodas nupciais.®* Cinco delas foram previdentes e levaram azeite extra para suas lampadas,
coisa que as outras cinco ndo fizeram. Ao serem despertadas no meio da noite pelo grito de que
0 esposo chegara, as cinco meninas prudentes puderam se por a caminho, pois suas lampadas
puderam permanecer acesas. Ja as cinco que ndo se precaveram, ndo puderam celebrar as
nupcias.

A parabola € contada apenas por Mateus, que a coloca em um contexto de narrativa
acerca do juizo e da vigilancia. Seu inicio “entdo” faz essa ligagdo direta com o tema anterior e
sua conclusdo. “Vigiai, pois, porque nao sabeis nem o dia nem a hora”, que é acréscimo de
Mateus, pde a parabola dentro dessa estrutura de vigilancia que estd sendo apresentada. A
comunidade de Mateus percebeu, desde cedo, uma alegorizacdo para a vinda do Senhor em

gléria nessa parabola: as bodas, que sdo imagem frequente do banquete messianico; o esposo

% Embora ndo se possa excluir a possibilidade de as dez meninas estarem esperando 0 mesmo esposo, ja que a
poligamia existia (cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 131, 137, 480ss.), as dez virgens,
conforme a tradicdo dos casamentos da época, provavelmente devem ser damas de honra da noiva, que sera
resgatada depois de findado o periodo de preparacao estabelecido no contrato de casamento. Apds o noivado,
0 homem tinha o compromisso de preparar o lugar onde viveria com sua esposa e seus futuros filhos, e a menina
tinha a incumbéncia de preparar os utensilios e o enxoval que levaria para essa casa. O tempo de preparacao era
de cerca de um ano, quando, ap6s isso, 0 noivo poderia chegar sem aviso a casa da noiva para seu “sequestro”
(tradi¢do que pode aludir a Jz 21,19-23) e, entéo, comegar a festa das bodas. Era comum o noivo chegar com
seus amigos no meio da noite e deveria encontrar a noiva e suas damas prontas para, em poucos minutos,
pegarem suas coisas e seguirem para a casa do pai do noivo, onde, no dia seguinte, comegavam os festejos.
Embora esse costume careca de fontes mais fidedignas, parece coerente situar a imagem da parabola contada
por Jesus nessa perspectiva, uma vez que as parabolas sempre trazem imagens do cotidiano ja conhecido pelos
ouvintes.
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associado ao Messias; a demora da vinda do esposo sendo figura do retardamento da parousia.
A tradicdo foi acrescentando mais pontos alegoricos e interpretando cada elemento com algum
significado que alude a condicdo de seguimento e a salvagdo final (o grito que ressoa é a voz
dos profetas, as dez virgens sdo 0s povos judeus e pagdos ou a igreja, a virgindade é a
religiosidade, por exemplo).

Se limada toda aplicacdo alegorica e toda interpretacdo simbdlica presente nessa
parabola, parece restar um apelo simples e direto a ser considerado. A parabola, originalmente,
adverte para a necessidade de se estar vigilante a chegada do Reino e essa vigilancia
corresponde a estar apto a seguir Jesus. Estar em prontiddo e néo ser surpreendido pela chegada
do Reino. O sono alcanca todas as meninas, porém, ao serem despertas, somente algumas estao
preparadas para o caminho a seguir. A expectativa do Reino ndo nos coloca em um estado de
negacdo da vida cotidiana e das necessidades intrinsecas a ela, ndo nos isola em uma
espiritualidade e uma religiosidade vaga, destituida da responsabilidade diante da vida. Estar
preparado € agir e viver a vida e suas necessidades de acordo com o evangelho e na constante
esperanca do Reino. Essa mesma disposicao para estar preparado para o Reino € apresentada
em Mateus (22,11-14), onde o convidado comparece a festa sem a veste nupcial. Ndo basta
estar convertido e se dizer discipulo de Cristo, é preciso uma vida que testemunhe a conversao

e 0 seguimento.

2.1.3.3 Imagens do Reino

Se a expectativa de um juizo préximo traz consigo a necessidade urgente de conversao,
ela apresenta, também, imagens de desolacdo e de sofrimento aos condenados. Por outro lado,
traz uma imagem de salvagao dos justos, que estardo acolhidos na comunhdo com Deus. Jesus,
guando aponta para o Reino, utiliza imagens que podem ser reconhecidas por seus ouvintes,
dentro de sua compreensao de vida e de mundo. Certamente 0 Reino trata de realidades que
superam as realidades experimentadas na condicdo desse mundo, 0 que, conequentemente,
impGe uma grande dificuldade em compreendé-las. O Reino futuro ndo pode ser limitado pelas
experiéncias do presente, mas elas podem ser indicios que possibilitam ao menos uma forma
de comparacéo.

Assim se da com as imagens de banquete e de festa de nipcias que pré-configuram a

ceia messianica do Senhor. H4 uma abundancia dessas imagens perpassando os evangelhos,



92

podendo-se afirmar que elas sdo como representacdes do Reino de Deus. Estdo presentes na
parabola do grande banquete (Mt 22,1-10; Lc 14,16-24), do hdspede sem a veste festiva (Mt
22,11-14), do homem rico e Lazaro (Lc 16,19-31), das dez virgens (Mt 25,1-13), do festim de
Abrado, Isaac e Jaco (Mt 8,11) e na pardbola do pai misericordioso que acolhe a volta do filho
com um banquete (Lc 15,23). Jesus se faz presente em banquetes com fariseus (Lc 7,36-50;
11,37-38; 14,1-6) e pecadores (Lc 5,29; Mt 11,19). Pode-se falar em banquete como
representacdo do Reino, pois o0 banquete € simbolo da abundéncia, da felicidade e da vida. No
banquete do Reino ha alegria, comunh&o, partilha, saciedade e plenitude da vida. O pédo e o
vinho sdo em abundancia para todos aqueles que participam a mesa, em uma comunhdo com o0
proprio Deus.

A parabola do grande banquete® (Mt 22,1-10; Lc 14,16-24) se insere nessa imagem
futura do Reino como uma festa, um banquete em que se experimenta da comunhdo com Deus
e com os irmdos e irmds. A parabola é contada por Mateus e Lucas, que imprimem coloridos
diferentes a narrativa. Lucas situa a parabola entre varios ensinamentos, quando Jesus esta a
mesa de um chefe dos fariseus. Convidado para tomar uma refei¢cdo em dia de sabado, Jesus
cura um hidrépico e argumenta sobre a sua acdo que beneficia 0 homem doente diante do
siléncio dos legistas (14,1-6). A seguir, nota que eles®® escolhiam os primeiros lugares junto a
mesa e, diante disso, ensina uma licdo sobre a humildade que serd motivo de elevagdo (14,7-
11). A mesa da refeicdo é um lugar de muito simbolismo na cultura judaica e Jesus a utiliza
para uma nova licdo acerca da generosidade e da bondade. Dirigindo-se ao seu anfitrido, que
Ihe fizera o convite para a refeicdo, instrui sobre a retribuicdo ao bem realizado
desinteressadamente. Recomenda que, quando for dar um almogo ou jantar, ndo convide

aqueles que podem retribuir o banquete, mas convide todos os tipos de pobres que jamais lhe

% Segundo Joachim Jeremias, Jesus utiliza uma histéria que se encontra no Talmud, ja conhecida no ambiente
judaico, sobre um publicano chamado Bar Ma’jan e um pobre escriba anénimo. A histéria compreende as
parabolas do grande banquete e do homem rico e Lazaro. Bar Ma’jan é um publicano que fez sua riqueza hé
pouco tempo e que busca o prestigio de pertencer ao grupo dos homens ilustres. Para isso, organiza um banquete
e convida a alta classe para participar. Diante da recusa desses, convida, entdo, os mendigos, como uma resposta
aos homens ilustres, comunicando que ndo precisava mais deles e que ndo queria mais relagdo com eles. A
historia também se liga a parabola do pobre Léazaro (na parabola de Jesus ha uma inverséao a respeito dos nomes:
0 rico é andnimo e o pobre é nominado Lazaro), pois na narrativa do Talmud, Bar Ma’jan e o escriba pobre
morrem ao mesmo tempo e, enquanto o primeiro € sepultado com grande pompa (talvez ja tivesse conquistado
as classes importantes), ninguém soube do enterro do escriba. Isso parecia ser uma grande injustica de Deus,
pois seu servo penou a vida inteira e fora sepultado sem honra. J& o publicano rico viveu na iniquidade e na
abundancia de seus bens e, na hora da morte, recebeu todas as homenagens. Acontece que algum tempo depois,
é dada a um colega do escriba pobre, a possibilidade de ver qual foi o destino dos dois homens. Em sonho, ele
viu o justo escriba em jardins de beleza paradisiaca com fontes de 4gua, enquanto o Bar Ma’jan ficava a margem
de um rio tentando, sem sucesso, alcancar a dgua. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 179ss,
184ss).

Jesus esta na casa de um chefe fariseu. O “eles” deve se referir a outros fariseus e escribas que fazem parte do
ciclo mais intimo do anfitrido.

96
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poderdo recompensar (14,12-14). Aqui, Lucas retoma o discurso sobre a generosidade ao
proximo, que deve se basear na propria generosidade de Deus (Lc 6,27-36). O bem que € feito
aquele que ndo pode retribuir, o0 amor dado a quem ndo lhe pode amar, fazer o bem
simplesmente porque é um ato sublime “sem esperar compensagdo” (Lc 6,35).

Essas colocagGes constituem um conjunto de dizeres e de ensinamentos de Jesus, que
culmina com a parabola em questfo. E diante da mesa que Jesus conta a parabola do grande
banquete, motivado por um dos convivas que acena para a refeicdo futura no banquete
messianico: “feliz de quem participar da refeicdo no Reino de Deus” (14,15). Para Lucas, a
narrativa da parabola é sobre um homem que convidou muitas pessoas para um grande jantar
e, quando tudo estava preparado, mandou seu servo chamar os convidados. Todos recusam 0
convite, indicando outros afazeres e outras prioridades. Diante da recusa, 0 homem pede ao
servo que convide os pobres, 0s aleijados, 0s cegos e 0s coxos, ja mencionados em 14,12-14,
para participarem do banquete. Depois disso, como ainda restasse lugar, manda o servo forcar
a vinda de todos os que encontrasse no caminho, a fim de que sua casa ficasse cheia.

Em Mateus, a parabola se coloca na sequéncia de outras duas parabolas que abordam o
tema da salvacdo. Na primeira, a dos dois filhos (21,28-32), ha o comprometimento de um deles
com o pedido do pai, mas que, mais tarde, ndo o cumpre, e o outro filho, que mesmo tendo
negado inicialmente o pedido, faz aquilo que o pai lhe pediu. Esta posto que os filhos da
promessa ndo fizeram a vontade do pai, nem reconheceram a salvacao diante de seus olhos,
enguanto os pecadores e os indignos, a quem nao se esperava obediéncia e reconhecimento da
vontade de Deus, se converteram e, assim, receberam a salvagéo.

Na segunda parabola, a dos arrendatarios homicidas (21,33-46; par. Mc 12,1-11; Lc
20,9-18), Jesus expde uma vinha que é arrendada e, no tempo da colheita, envia seus servos
para receber os frutos devidos. Os arrendatarios da vinha ndo cumprem com o contrato e, ainda,
agridem os servos. Uma outra vez sdo enviados servos, que tém o mesmo ou pior destino. O
dono, entdo, envia seu proprio filho no intento de obter o respeito necessario. Os arrendatarios
matam seu filho para poder ter a posse definitiva da vinha. Embora toda a simbologia e a
alegoria com que se posa ler essa passagem, o ponto central da narrativa € que a vinha representa
(21,43) o Reino, que sera tirado daqueles®” de quem se espera muito, mas n&o cumprem com a
vontade de Deus, e sera entregue a uma nova geracao de crentes® que, tomando o lugar do povo

eleito, dardo os frutos conforme o desejo de Deus.

97 Os sumos sacerdotes e fariseus parecem ser o alvo da parabola (21,45), mas talvez néo se refira apenas aos
lideres, mas a Israel como um todo.
% Igreja, novo povo de Deus.
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Na sequéncia dessas duas parabolas é que Mateus narra o grande banquete, em uma
sintonia de temas, onde aparecem a promessa de Deus e a espera de seu cumprimento, a rejeicao
por parte dos filhos da alianca e a tomada do Reino por um novo povo, que assim se forma
gracas a sua conversdo. Na narrativa de Mateus, diferentemente da de Lucas, tem-se um texto
mais elaborado, fruto de acréscimos alegoricos® proprios da comunidade mateana. Em Lucas,
deve-se manter a narrativa em sua forma mais original,*®® um homem envia seu servo para fazer
0 convite a trés convidados, dois dos quais o recusam com explicacdes e pedidos de desculpas.
Em Mateus, 0 homem € rei e envia seus servos, que sdo ignorados por uns e maltratados e até
mesmo assassinados por outros. O rei revida fortemente, mandando suas tropas para assassinar
seus convidados e queimar a cidade. Em Mateus, diferentemente de Lucas, 0s outros
convidados ndo sdo os pobres, mas qualquer um que encontrar pelo caminho, maus e bons,
talvez em uma referéncia aos pecadores de 21,31.

A parabola tem, portanto, diferencas significativas nos dois evangelistas, ndo somente
de detalhes e simbologias, mas também a énfase recai em acentos distintos. Para Mateus, 0
destaque estd no castigo dos que receberam o convite e se negaram a estar presentes no
banquete, e a substituicdo destes por outros convidados. Tema que repete as parabolas
anteriores: os filhos de Israel que ndo receberam o Cristo, sdo excluidos da salvacdo, enquanto
os excluidos assumem, agora, lugar no Reino de Deus, aludindo a uma sentenca propria de
Mateus utilizada em 19,30 e 20,16 “os Ultimos serdo os primeiros € 0s primeiros serdo os
ultimos”.

Em Lucas, embora esteja presente o tema da elei¢do do novo povo de Deus, o relevo
também se encontra na capacidade de acolher o convite com a urgéncia e o interesse que ele
desperta. A prioridade é o convite, sendo que, para atendé-lo, é necessaria uma renincia dos
outros bens. Nada pode ser mais importante do que participar do banquete do Reino. O tema da
renlncia aparece mais adiante na parabola da construcdo da torre e na do rei que vai para a
guerra (14,28-32) como parte de um planejamento necessario para alcancar o objetivo, qual
seja, o Reino. A conclusdo das parabolas € essa: “Qualquer um de vds que nio renuncia a tudo
o que lhe pertence ndo pode ser meu discipulo” (14,33).

Outra parabola que também envolve a mesa da refeicdo é a paradbola do homem rico e

Lazaro (Lc 16,19-31). Essa € narrada apenas por Lucas e é colocada no meio de uma cole¢édo

9 Segundo Joachim Jeremias, pela alegorizacdo, Mateus transformou a parabola em uma narrativa que sintetiza
a histéria da salvacdo. Assim a primeira ida dos servos é a atividade dos profetas, a segunda ida sdo os apostolos
e missiondrios, a cidade queimada é Jerusalém, h& ainda a imagem do julgamento e da condenacéo. (Cf.
JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 69ss).

100 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 177.
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de ditos e de ensinamentos diversos de Jesus. Nos ditos que precedem a pardbola, h&d um trago
marcante: Jesus adverte que a Lei e os profetas vigoraram para o antigo tempo de salvacao, mas
agora o tempo é do evangelho, onde ndo sdo revogadas suas disposi¢fes, mas cumpridas
plenamente, na urgéncia do ultimo prazo para a convers&o.

A parabola apresenta uma imagem de contraste intenso entre um homem rico, que vivia
na abundancia de seus bens, e um pobre, chamado Lazaro, coberto de Ulceras. Ao contrario do
homem rico, que vivia bem e com seus amigos desfrutava de suas posses, Lazaro tinha apenas
os cdes que Ihe lambiam as feridas e ndo conseguia chegar nem perto da mesa para pegar as
migalhas que caiam. Na perspectiva da cultura judaica, poder-se-ia dizer que o homem rico era
0 abencoado com riguezas pela sua justica e que o pobre Lazaro, possuidor de doencas de pele,
era amaldicoado e impuro e recebia, com suas chagas, o castigo de sua iniquidade. Na morte
dos dois, os papéis se invertem!®!, e enquanto Lazaro é levado a um lugar de honra junto de
Abrado, ou seja, enquanto participa do banquete messianico, o homem rico padece nos
tormentos da morada dos mortos. O suplicio pelo qual passa, agora, 0 homem rico, ndo pode
ser atenuado por Lazaro, nem que ele quisesse, pois hd um abismo que 0s separa. Tampouco
pode Lazaro voltar para avisar os irmdos do homem rico sobre a sorte que Ihes aguarda. Para
isso, ha a Lei e os profetas. A conversdo e a fé sdo escolhas individuais e ndo podem ser
precedidas de sinais espetaculares. A incredulidade dos que se saciam com o poder e com a
fartura de seus bens ndo permite a conversdo, por mais forte que seja o apelo: “Mesmo que
alguém ressuscitasse dos mortos, nao ficariam convencidos” (16,31), o que se cumpre na volta

do outro Lazzaro do timulo (Jo 11,1-44) e na prépria ressurreicdo de Jesus.

2.1.3.4 Expectativa da chegada iminente do Reino

O caréter escatolégico do Reino torna-se declarado na oragdo que Jesus ensina aos seus
discipulos. O Pai Nosso se configura uma oracgdo escatoldgica, pois pede a antecipacdo das
gracgas contidas no Reino de amanha para a realidade de hoje. Na stplica “faze com que venha
0 teu reinado” (Mt 6,10) e com Ele, que a vontade de Deus seja realizada sobre as realidades

terrestres, o discipulo, em oracdo, também se compromete a fazer aquilo que é da vontade de

101 Essa inversdo de papeis esta presente em outros textos lucanos (Lc 1,52-53; 6,20-21) em que 0s pobres nio
apenas estdo incluidos na salvagdo como também tém prioridade. (Cf. GOURGUES, Michel. As parabolas de
Lucas, p. 164.)
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Deus. A disposicdo para agir agora, conforme o querer do amanh@, estd presente na condicéo
de perdoar para dispor de um perdao futuro. O Pai Nosso de Jesus traz a ora¢io do Qaddish,%2
oracao escatoldgica da liturgia judaica, que suplica a vinda de Deus como Senhor soberano o
quanto antes, para iniciar o Seu reinado. Jesus confirma a suplica que remete ao fim de uma
realidade onde o mal esta presente, para uma realidade eterna de dominio de Deus.

Na senten¢a “da-nos hoje o pao de que precisamos”, esta presente a certeza de que 0
Reino futuro cruzou as fronteiras e ja se pode fazer sentir na vida presente. A vinda de Jesus e
a antecipagdo do Reino trouxeram a experiéncia dos dias futuros. Os sinais empreendidos
através dos diversos milagres de cura de doencas, dos milagres sobre a natureza, dos
exorcismos, das vitorias do bem contra o0 mal e da vida sobre a morte ddo o gosto de como é o
Reino em sua plenitude. Ndo s6 os milagres sensiveis a percepcdo fisica, mas também os
milagres de comunhdo, de acolhimento, de misericordia e de perddo. A sentenca sobre 0 pao
permite varias interpretagcdes, uma vez que a palavra utilizada € ériodaiov (Epiousion) e sua
traducdo permanece imprecisa.'’® Ela pode se referir ao p4o necessario, ao pdo de cada dia, ao
pdo de amanha e ao pdo do futuro. Em linhas gerais, pode ser um pedido para a subsisténcia
das coisas necesséarias a vida cotidiana, em um abandono total a providéncia divina, vivendo
cada dia como se fosse o dia derradeiro, na espera do Reino vindouro. Porém, é muito forte o
indicativo, pelo teor escatologico da oracdo, de que o pédo solicitado se comunique com as
realidades que gualificam o Reino. Na oracdo, pede-se, confiante, o adiantamento daquilo que
ja foi experimentado na presenca de Jesus e anunciado em plenitude no Reino de Deus, uma
“antecipacao do mundo que ha de vir, para que o Senhor j4 ofereca ‘hoje’ o pao do futuro, o
pio do mundo novo”.}** Também é possivel notar uma dimensdo eucaristica desse p&o, que
fora anunciado por Jesus e pretendido pelos discipulos, “da-nos sempre este pao” (Jo 6,34), e
celebrado na ceia do Senhor como memdria da paixao e da espera de sua volta (1Co 11,26).

A volta de Cristo em gléria e a consolidagdo definitiva do Reino se faz morada na
criacdo com sua schekinah, ou seja, a presenca de Deus que “ira preencher tudo e os poderes
do caos e da aniquilagdo serdo banidos da criagio”. 1% Essa imagem futura e definitiva do Reino

cria expectativa na comunidade de Jesus, que, apds 0s eventos pascais, ganha nova forca a partir

192 Oragdo do judaismo formulada em aramaico, que concluia a liturgia da sinagoga: “Glorificado e santificado
seja 0 seu grande Nome, no mundo, que ele fez segundo a sua vontade. Ele faga dominar o seu reino durante o
tempo de vossa vida e em nossos dias e durante o tempo de vida de toda a casa de Israel, depressa e logo.
Louvado seja o seu grande Nome de eternidade em eternidade. E a isto, dizei: Amém.” (Cf. JEREMIAS,
Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 294).

103 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico Sdo Jerdnimo: Novo
Testamento e artigos sistematicos, p. 159.

104 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: do batismo no Jorddo a Transfiguragéo, p. 141.

105 MOLTMANN, Jiirgen. O futuro da criag&o, p. 25.



97

do aguardo da parousia prometida. A imagem terrivel do dia do juizo parece dar lugar a
esperanca consoladora da volta do Senhor. A comunidade aguarda a Sua volta, Maran ata (1Cor
16,22; Ap 22,20) e sua manifestacdo final, conforme prometido pelo anjo na ascensao de Jesus
(At 1,11).

Apesar da expectativa da iminente vinda do Reino em sua plenitude, o tempo foi
passando e as geracdes mudando, e a esperada parousia ndo aconteceu. Os primitivos cristaos

precisaram ressignificar a sua esperancga’®

e encontrar respostas para a nova situagéo. Logo
apos o0s eventos pascais, 0s primeiros discipulos tinham uma forte &nsia de ver a gléria de Deus
se manifestar, mas ela estava, porém, ainda ligada as questdes de suas pretensdes nacionalistas,
como é percebido em duas passagens: “Senhor, serd que é agora o tempo em que vais
restabelecer o Reino para Israel?” (At 1,6) e “esperavamos que ele seria o que devia libertar
Israel” (Lc 24,21). Pouco a pouco, vai-se compreendendo a parousia e a vinda do Reino
escatoldgico para além da perspectiva nacional, se alargando para toda a criagdo (Rm 8,19). A
vinda do Reino supera as questfes particulares e ndo pertence aos critérios e ao tempo da

criacdo, mas somente ao Criador, que em sua autoridade determinou (At 1,7).

2.2 AS PARABOLAS DO REINO

“A que é semelhante o Reino de Deus e a que hei de compara-lo?” (Lc 13,18). E assim
que Lucas e Marcos iniciam a narrativa que culmina com a explanacéo da parabola do gréo de
mostarda. No conjunto de seus ensinamentos, Jesus utiliza as parabolas como um recurso para
expor seu evangelho de forma simples, atraindo a atencdo de seus ouvintes com imagens cheias
de referéncias ao seu cotidiano?’. Jesus recorre a esse recurso pedagdgico algumas vezes para
ensinar, outras vezes para confrontar seus adversarios, questionar ou mesmo advertir seus
ouvintes. As pessoas ou a multiddo a quem as parabolas sdo dirigidas, ouvem atentamente o
desfecho da narrativa e guardam a licdo proposta por ela. As parabolas contadas por Jesus
“levam os ouvintes a um mundo que lhes era familiar, tudo € tao simples e claro, ao ponto de o
ouvinte ndo poder dar outra resposta sendo: Sim, de fato é assim”.1%® O problema é que, no

decorrer dos anos, passou-se a atribuir as parabolas interpretacfes diversas do tema que elas

106 BLLANK, Renold J. Escatologia do mundo, p. 340.
107 CARTER, Warren. Mateo y los margenes, p. 418.
108 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 9.
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apresentam, em uma tentativa de encontrar sentidos ocultos em cada imagem ou em cada
elemento contido nelas, a ponto de se criar exageradas alegorizaces.

Uma publicagdo que ¢ referéncia no estudo sobre as pardbolas ¢ o livro “As parabolas
de Jesus” de Joachim Jeremias. Nessa obra, Jeremias explica essa alegorizagdo como resultante
da ma compreensdo de Marcos (4,11-12),2%° em que a palavra grega parabolé ou a palavra
aramaica mathla sdo interpretadas no sentido de enigma. Assim sendo, as verdades do Reino
de Deus sO estariam disponiveis para alguns iniciados, que compreenderiam o sentido
enigmatico e oculto das palavras de Jesus. A partir dessa concep¢do, a imaginacdo deu asas a
alegorizacdo das pardbolas em busca desses sentidos misteriosos. Jeremias demostra que
Marcos (4,11-12) era um dito tradicionalmente independentemente e que fora inserido por
Marcos no capitulo das parabolas.*'® Assim, o sentido do dito e o tom enigmatico que ele propde
esta ligado, mais do que as parabolas, a toda a pregacao de Jesus referente ao anuncio do Reino.
Ou seja, 0 Reino de Deus s6 é compreensivel aos que nele creem, aos que nao aceitam o
evangelho, tudo lhes permanece enigmatico.'!* Sendo assim, as parabolas de Jesus ndo tém o
propdsito de ocultar, mas sim de revelar e de proclamar o que estava oculto (Mt 13,35). Esse
era o designio de Jesus: trazer ao povo o proprio Deus ¢, com ele, a “verdade sobre o nosso fim
e a nossa origem”.}? Jesus revelou a0 mundo quem ¢é Deus e desvelou o caminho que conduz
a Ele. Isso coaduna com a sua resposta diante de Sinédrio: “Falei abertamente ao mundo [...]
nada falei as escondidas” (Jo 18,20). Se as coisas permanecem ocultas, ndo é por desejo de
guem comunica, mas pela incapacidade de compreensdo e de conversdo de quem recebe a
mensagem.

Uma parabola ndo é alegoria, mas diz respeito a uma verdade mais simples e direta,
contendo “uma Unica mensagem, e seu sentido se da no conjunto”.!'* Assim, ndo é necessario
destacar cada um dos elementos da sua historia, que “ndo devem ser sobrecarregados com
sentido espiritual”.!** Certamente, na elaboracio de suas parabolas, Jesus utiliza detalhes no
intuito de construir uma cena factivel, porém esses elementos que formam a histéria nédo
constituem alegorias ou simbolos para outras ligdes ocultas. Exemplo dessa alegorizagéo € a

conhecida interpretacdo de Origenes para a parabola do bom samaritano de Lucas (10,25-37),

109 “Dizia-lhes: ‘A vos foi dado o mistério do Reino de Deus; aos de fora, porém, tudo acontece em parabolas, a
fim de que por mais que olhem, ndo vejam; por mais que escutem, ndo entendam; para que ndo se convertam
e ndo sejam perdoados’ (Mc 4, 11-12).

10 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 10.

111 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 11.

112 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: do batismo no Jorddo & Transfiguracéo, p. 54.

113 SILVA, Cassio Murilo Dias da; RABUSKE, Irineu. Evangelhos e Atos dos Apéstolos, p. 40.

14 MACARTHUR, John. As parabolas de Jesus, p. 25.
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onde a cada elemento ou a cada personagem ¢ atribuido um significado espiritual .}*® A parabola
¢ mais simples, “¢ uma historia extraida da experiéncia familiar da vida diaria, e muitos detalhes
dela sdo apenas elementos do colorido local”,''® ou seja, ndo contém um significado oculto a
ser buscado além daquele que é expresso diretamente pela narrativa. E possivel afirmar que
“uma parabola é uma figura de linguagem ilustrativa para fins de comparagio”.'’ Além disso,
as parabolas sdo uma forma concreta e dramatica de linguagem, que “forca o ouvinte a reagir’’**8
e a se posicionar diante da verdade decisiva que ela apresenta.

Se ““as parabolas sdo histdrias a respeito de pessoas que viveram em um determinado
tempo e local”,*® surge a necessidade de uma interpretacdo que leve em conta os aspectos
culturais do ambiente em que ela foi proposta. Evidentemente que uma parabola contada por
Jesus tem 0 mesmao valor hoje, ndo ficando presa a época de sua narrativa, sendo que a verdade
que comunica ainda é e sempre sera valida. Entretanto, decorridos mais de dois mil anos, é
preciso voltar ao ambiente inicial para se compreender o essencial das palavras de Jesus e, com
isso, evitar interpretacdes erréneas que conduzem a hermenéuticas invalidas.

Outro aspecto importante sobre as parabolas é que elas tém, devido a estrutura simples
de narrativa, grande potencial para sua memorizacgao. Para 0 povo simples que as escutava, e
nisso inclui-se os préprios discipulos, as imagens trazidas pelas parabolas certamente ajudaram
a manter a memoria e a fidelidade ao ensino de Jesus. Assim, afirma-se que “o imaginario
gréfico das paradbolas pode ter ajudado a manter a verdade arraigada na memoria até ela brotar
em fé e compreensio”.*?® Assim como outras coisas fizeram sentido'?* ou foram ressignificadas
apenas depois da morte e ressurreicdo de Jesus, 0 mesmo pode ter acontecido com algumas
parabolas que, depois dos acontecimentos pascais, puderam ser interiorizadas e compreendidas
por seus discipulos. Esse parece ser o caso das parabolas do Reino que apontam para um sentido
escatoldgico e que, durante a pregacao, podem nao ter tido essa compreensdo por parte de seus

seguidores, como identificado em Lucas (24,21): “nds esperavamos que fosse ele quem

115 0 homem que descia representa Ad&o; Jerusalém, o paraiso; Jerico, o mundo; os ladrdes, as poténcias inimigas;
0 sacerdote, a Lei; o levita, os profetas; o samaritano, o Cristo. As feridas devem ser interpretadas como a
desobediéncia; a montaria, como o corpo do Senhor; o “pandochium”, isto é, o albergue que acolhe a todos os
gue querem ai entrar, como a Igreja. Além disso, os dois dendrios devem ser entendidos como o Pai € o Filho;
o albergueiro, como o chefe da Igreja, a quem é confiada a sua administragdo. Mas quanto a promessa feita
pelo samaritano de voltar, era a figura do segundo advento do Salvador. (Cf. Origenes, Homilia 34,3).

118 | ADD, George Eldon. O evangelho do Reino, p. 61.

17 MACARTHUR, John. As parabolas de Jesus, p. 22.

118 BAILEY, Kenneth E. As parabolas de Lucas, p. 14.

119 BAILEY, Kenneth E. As parabolas de Lucas, p. 19.

120 MACARTHUR, John. As parabolas de Jesus, p. 15.

121 Apos o terceiro antincio da paixdo: “Mas eles ndo entenderam nada. Essa palavra era obscura para eles e ndo
compreendiam o que ele dizia” (Lc 18,34).
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redimiria Israel [...]”, 0 que deixa transparecer uma expectativa diversa referentemente ao
Messias e a vinda do Reino como um acontecimento apote6tico e ndo como uma semente. De
qualquer forma, as parabolas de Jesus constituem-se em um recurso totalmente novo e que ndo
encontra paralelo na literatura rabinica anterior a Jesus.*?> A partir delas, Jesus revelou os
mistérios, passiveis de revelacdo, do Reino de Deus aqueles cuja fé os tornou aptos para
alcanca-los.

Os evangelhos sinoticos trazem um conjunto de parabolas que apresentam o Reino de
Deus.!? As parabolas do semeador e do grdo de mostarda sdo encontradas nos trés evangelistas.
A pardbola do fermento, apenas em Mateus e Lucas. Exclusivamente em Mateus séo
encontradas as parabolas do fermento, do joio e do trigo, do tesouro escondido, da pérola
preciosa e da rede de pesca. Por fim, a parabola da semente que germina por si s é somente

narrada em Marcos. Para melhor visualizacdo, as parabolas encontram-se expostas no Quadro

1, a sequir.
Quadro 1 — As paréabolas do Reino
Parébola Evangelho
Mateus Marcos Lucas
O semeador 13,3-8 4,3-8 8,4-8
O grédo da mostarda 13,31-32 4,30-32 13,18-19
O fermento 13,33 13,20-21
O joio e o trigo 13,24-30
O tesouro escondido 13,44
A pérola preciosa 13,45-46
A rede de pesca 13,47-48
A semente que germina por si SO 4,26-29

Fonte: elaborado pelo autor.

As parabolas aqui apresentadas estdo agrupadas em cinco temas:

a) a descoberta: o Reino esta chegando (O tesouro escondido / A pérola preciosa);
b) o acolhimento: o Reino bate a porta (O semeador);

c) o crescimento: o Reino frutifica em dons (O grdo da mostarda / O fermento);
d) o juizo: o Reino procura reciprocidade (O joio e o trigo / A rede de pesca);

e) o mistério: o Reino se relaciona na fé (A semente que germina por si s0).

122 JEREMIAS, Joachim. As parébolas de Jesus, p. 8.
122 Em Mateus, “Reino dos Céus”. Contudo, as duas expressdes se equivalem.
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Com estas parabolas, visa-se compreender 0 Reino, nos termos que Jesus 0 compara:
como uma realidade ja operante na historia e que caminha para a sua plenificacdo. Além disso,
as pardbolas formam uma imagem que evoca o carater singelo com que o Reino se apresenta,
como um héspede em busca de acolhimento ou como um anfitrido que abre suas portas para

receber seu visitante e para guarda-lo sob sua tutela.

2.2.1 A descoberta: o Reino esta chegando (O tesouro escondido / A pérola preciosa)

O Reino de Deus ja irrompeu e esta presente no tempo atual, porém, nem todos alcancam
a possibilidade de vé-lo ou de reconhecé-lo. Ele existe como uma forca tremenda em sua
capacidade de transformacéo das realidades vividas e experimentadas pelo ser humano em sua
presente vida, mas também pode estar atuante sem mesmo ser notado. O Reino revela-se para
alguns e mantém-se escondido para outros, procura e chama alguns e se esconde de outros. De
qualquer forma, a possibilidade de encontrd-lo se apresenta para todos de forma
incompreensivel do ponto de vista racional e l6gico, segundo as categorias humanas. Ocorre
que, quando o Reino é encontrado pelo ser humano, tendo ele procurado ou néo, ele se torna
propdsito de vida e anseio ultimo de sua existéncia, de tal forma que todos os seus esforcos e
suas buscas sdo para possuir completa e inteiramente 0 Reino, como um bem inegociavel e
definitivo, de grandeza indescritivel e extraordinaria.

As parabolas do tesouro escondido e da pérola preciosa ilustram essa realidade do Reino
em ir ao encontro e de se deixar buscar, colocando em relevo a radical decisdao daquele que
encontra ou que é encontrado pelo Reino e que coloca todas as coisas de sua posse como moeda
de troca para a obtencdo de algo muito maior. Para quem descobre e acolhe o Reino, ele se
torna “uma prioridade absoluta”.!?* As parabolas em questio estdo apresentadas apenas em
Mateus. A primeira das duas parabolas é a do tesouro encontrado no campo. Nela, um homem
encontra 0 tesouro em um campo e torna a escondé-lo, e, apds vender tudo 0 que possuia,
retorna para comprar o terreno e, consequentemente, tomar posse do tesouro. A parabola
carrega em si um contexto local ja pré-compreendido pelos ouvintes: a possibilidade real de se
encontrar um tesouro ao arar a terra. Embora ndo se tenha testemunhos de tal caso nos

evangelhos, a ideia de descobrir riquezas enterradas parece ser viavel e, até certo ponto, comum

124 GOURGUES, Michel. As parabolas de Jesus em Marcos e Mateus, p. 69.
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aos judeus da época de Jesus. Percebe-se, na parabola, a existéncia de algum regramento acerca
desses eventos, uma vez que 0 homem que encontra o tesouro ndo € possuidor da terra, sendo
provavelmente um arrendatario ou um empregado assalariado do dono da terra. Portanto, o
tesouro parece estar sob o direito do legitimo dono. Dessa forma, 0 homem que encontrou o
tesouro o esconde novamente e, para garantir o direito de usufruir dessa riqueza, precisa
comprar o terreno em questdo. O fato de se enterrar tesouros e riquezas também podia ser visto
como uma atividade de conhecimento comum, visto que, na época de desenvolvimento da
regido da Palestina, ndo se contava com um sistema bancario forte e confiavel em que se
pudesse depositar os recursos e, além disso, manté-los em casa n&o era algo seguro. E a atitude
do personagem da parabola dos talentos (Mt 25,25) que, com medo de perder o valor recebido,
apressa-se em enterra-lo. Esse costume de enterrar as riquezas ocorria, principalmente, diante
de ameacas de guerras ou de invasao dos territorios. Os tesouros eram enterrados para que nao
fossem localizados pelos saqueadores. O que ocorre é que, muitas vezes, as aldeias eram
devastadas e 0s seus habitantes eram mortos ou, em certas situacbes, levados como escravos,
sem que deixassem a informacao sobre as riquezas escondidas. Por conseguinte, o que era de
valor poderia ficar oculto por muito tempo, enterrado por geracdes, até que alguem
acidentalmente o encontrasse. O relato de Flavio Josefo sobre a guerra judaico-romana € de
que, ap6s a derrubada de Jerusalém, os romanos desenterravam riquezas em ouro e prata'?® que
haviam sido escondidas na terra pelos seus donos diante das incertezas dos tempos de guerra,
mostrando que esse costume ainda era presente na época de Jesus.

Na parabola da pérola, h& um homem que esta em busca de pérolas finas e, quando
encontra uma de grande valor, vai e vende tudo o que possui para poder compra-la. Os ouvintes
de Jesus se deparam com uma situacdo conhecida a todos: pérolas sdo bens cobicados e valiosos

desde a antiguidade,?®

sendo a matéria-prima na confec¢do de suntuosos colares e de outras
luxuosas joias de grande valor. Além de seu valor comercial, as pérolas se tornaram simbolo de
prestigio e poder, conferindo status de realeza a quem as possuisse. Esse comerciante (éumopo)
da parédbola esta a procura da pérola mais valiosa e deve, para tanto, se submeter ao esforco
necessario para alcanca-la, como percorrer cidades, observar diversas pérolas, criar relacdes
com outros comerciantes, indagando, pesquisando e avaliando outras joias com o intuito de
encontrar aquela de maior valor. A pérola, que era objeto de sua busca, parece ser mesmo de
um valor muito elevado, pois o0 comerciante precisa vender todas as suas posses para poder

adquiri-la.

125 JOSEFO, Flavio. Histéria dos Hebreus, p. 1396.
126 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 199.
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Atentando aos detalhes dessas duas parabolas, percebe-se que elas revelam diferencas
sutis e que conduzem a algumas questdes subjacentes. A grande diferenca entre as duas
parabolas € o fato de que, na primeira, 0 homem encontra o tesouro sem, aparentemente, estar
procurando por ele. O homem provavelmente esta |4 para o trabalho do cultivo da terra, pois a
palavra campo (ayp®) indica uma plantacdo, alguma terra cultivada, de semeadura e colheita.
Assim, o encontro é acidental. Na segunda parabola ha uma busca, uma procura que motiva o
encontro do comerciante com a pérola. Porém, atencdo a um detalhe: o comerciante procurava
por pérolas finas. Provavelmente j& havia encontrado muitas e talvez até comprado, revendido
e lucrado com a transacdo, mas, aqui, 0 texto parece colocar uma situagdo inusitada.
Seguramente 0 comerciante ndo esperava encontrar uma pérola de tamanho valor, uma vez que
ele ndo possui as condi¢des para o negocio ser feito no ato da descoberta e que precisa de um
tempo para obter 0s recursos correspondente a compra. Aquela pérola é muito mais preciosa do
que aquela que ele procurava.

Outra diferenca entre as parabolas é o fato de que o tesouro havia sido escondido, talvez
pelas circunstancias ja expostas, estava proximo, porém oculto a todos. J& a pérola estava no
mercado, possivelmente distante do mercador da pardbola, mas certamente muitos a viram.
Talvez o seu valor lhes permanecesse oculto ou, apesar do interesse, ndo Ihes era possivel a
compra. Também o valor que envolve os artigos encontrados se distingue nas parabolas.
Enquanto na primeira o valor do tesouro encontrado ndo é revelado, podendo-se apenas
especular que seria uma quantia volumosa, na segunda, embora tambem néo seja revelado o
valor da referida pérola, sabe-se que equivale aos bens que o comerciante ja possuia, caso
contrério, ele ndo alcancaria o valor suficiente para sua compra. A diferenca reside no fato de
gue o homem da primeira ndo pagou o valor do tesouro, mas sim o valor da terra em que ele
estava, ou seja, investiu menos do que a sua recompensa. JA& 0 comerciante pagou um prego
equivalente para possuir sua pérola desejada.

Essas e outras possiveis questdes subjacentes ndo sdo relevantes para o ouvinte da
parabola, sdo pormenores que pretendem mais dar um colorido a narrativa do que detalhes em
que se deva minuciar. Como ja referido, ndo é aconselhavel pensar em cada detalhe da parabola
em busca de simbolismos e verdades ocultas, sob o risco de desvio do tema principal. N&o esta
em questdo, por exemplo, 0 comportamento ético do homem que encontrou o tesouro e 0
escondeu novamente para, em seguida, comprar o campo e assim enriquecer. lgualmente, ndo
se sabe como terminam as estérias, ou seja, se 0S personagens logram éxito em seus
empreendimentos futuros e qual foi a consequéncia dos seus achados, em gue investiram e 0

que fizeram. Na parabola de Jesus, tudo isso € irrelevante, pois 0 acento esta em outro ponto: a
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descoberta do Reino e a decisdo de segui-lo. Um fato saliente na parabola do tesouro no campo,
e que deve ser considerado, ¢ a alegria sentida por aquele que descobre o tesouro. Ela também
pode ser atribuida ao comerciante, embora a parabola ndo declare explicitamente. O
comerciante passa a considerar, na sua decisdo, 0 bem maior e se desfaz de suas posses para
alcangé-lo.

O ponto central da parabola reside na decisdo de abdicar de todas as posses para obter
um bem mais valioso, ou seja, abandonar tudo aquilo que ndo estd em conformidade com o
padrdo estabelecido por Jesus para 0 seu seguimento e do Reino. Isso repercute em uma anélise
minuciosa da vida e das posses adquiridas com ela, em todas as dimensdes da vida humana. O
patrimbnio material conquistado na vida é algo que pode gerar grande apego, ndo sendo facil o
desapego. Mas o que dizer de outros patriménios ja tdo imbricados no ser humano, como a
religiosidade, a cultura, a espiritualidade, a bagagem sociocultural e emocional. De fato, ndo se
pode comprar o Reino, que se apresenta como dom gratuito e presente de Deus, nem pode ele
ser conquistado por méritos. A decisao de segui-lo é o preco alto que ele exige. Pensar em trocar
tudo o que se possui por uma nova visdo de mundo, repercute em uma decisdo muito dificil de
ser tomada. Seria como ter que “nascer de novo” (Jo 3, 3), tal a exigéncia radical de
transformacao.1?” Para qualquer pessoa, isso deveria ser uma tarefa pesarosa e sofrida, mas para
aquele que descobriu o valor do Reino e se decidiu por ele, isso € uma alegria, um
congragamento.

A descoberta do Reino € um presente que é oferecido ao ser humano, mas 0 seu
seguimento exige renuncias, desapegos e, também, mudanca radical de vida, e isso tudo de
forma urgente e definitiva. Ndo ha tempo para vacilo ou postergacdo, ndo se pode entrar no
Reino a ndo ser por inteiro, ndo ha meia forma, nem se pode estar ligado a ele sem se estar
desligado de outros valores: “quem pde a mao no arado e olha para tras nao ¢ apto/adequado
(e80etdc) para o Reino de Deus” (Lc 9,57-60). De qualquer forma, segundo as parabolas do
tesouro e da pérola, a hesitacdo s6 pode ocorrer quando a pessoa reconheceu elementos do
Reino, mas ainda ndo o descobriu por completo, pois a quem foi revelado o Reino, ele se torna
forca irresistivel.

Essas duas pardbolas sdo compativeis e comparaveis, dentro de uma perspectiva mais
concreta, a duas passagens em que o convite do Reino é feito; em uma delas é recusado, e em

outra € aceito. A historia de um convite recusado € descrita nos trés evangelhos sinéticos (Mt

127 Em contraposi¢dio a uma vida guiada pela Lei, que ndo ¢ a fonte da vida, mas realidade de “baixo”, Jesus indica
a Nicodemos um novo nascimento “do alto”, ou seja, emancipar-Se de seu passado e comegar nova vida, a
partir da “agua e do espirito”. (Cf. MATEOS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jo&o, p. 177).
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19,16-30; Mc 10,17-31; Lc 18,18-30). Mateus relata um jovem (veaviorog) possuidor de muitos
bens que interpela Jesus sobre a vida eterna. Jesus pede a observancia dos mandamentos, ao
que prontamente o jovem diz ter se submetido durante sua toda a vida. Entdo, Jesus Ihe pede
para que ele venda os seus bens e distribua o valor aos pobres e passe a segui-lo. Entristecido,
0 jovem retirou-se. Algumas consideragdes sdo importantes nessa histéria em relagdo ao tema
do estudo: Jesus aponta para 0s mandamentos, sendo que o mandamento do amor ao proximo
somente aparece em Mateus. De qualquer forma, ao mandar observar os mandamentos, Jesus
se refere a todos eles, o que certamente era de conhecimento do jovem, que se diz subordinado
a Lei. O mandamento do amor ao proximo também esta determinado na Lei antiga'?® e,
igualmente, era da ciéncia dos homens piedosos e justos da sociedade judaica, conforme é
possivel conferir em Lucas (10,27). Assim, o jovem se coloca na posic¢do do judeu perfeito, ou
seja, justificado a partir da observancia da Lei. Para Jesus, segundo Mateus, ainda lhe falta algo
para ser perfeito/completo (zéle10¢), que € dar toda sua riqueza aos pobres. Com isso, Jesus esta
colocando um preco alto para o jovem alcancar a vida eterna, o abandono ndo apenas de suas
posses materiais, mas de sua convic¢do de homem piedoso e fiel cumpridor da Lei. Fica
evidente nas palavras posteriores de Jesus, 0 apego que 0 jovem teve as suas posses e a sua
resisténcia em abandona-las.

O pedido de Jesus revela algo muito simples: o jovem observava a Lei do modo antigo
e incompleto. Porém Jesus sinaliza para uma mudanca de paradigma que radicaliza a Lei e
busca a sua verdadeira esséncia, que é o amor para com Deus que verte no amor ao proximo.
Esse amor deve se manifestar em atitudes praticas, no cuidado e na atencdo aos mais
necessitados e, nesse caso, na partilha. O tema dos mandamentos e do amor ao proximo ja esta
presente em Lucas (10,19), mostrando que o proximo néo € o judeu perfeito e justo, mas todo
aquele que necessitar de ajuda. Como pode o jovem ser um perfeito cumpridor da Lei, tendo
ciéncia de que, enquanto muitos irmaos sofrem as misérias de uma vida desprovida do minimo
para uma sobrevivéncia digna, ele proprio se farta dos privilégios e das benesses que sua riqueza
Ihe confere? Possuir os recursos que podem saciar 0s necessitados e nao dispor para esse fim
revela um comportamento em inconformidade com a observancia da Lei.*?® O jovem, portanto,

cumpria a Lei do modo antigo e ndo a partir dos preceitos e requisitos do Reino. Ele esta diante

128 | evitico (19,18): “Amaras o teu proximo como a ti mesmo”.

129 Esse topico fica inequivoco na pericope que consta no Evangelho dos Nazarenos: “Como podes dizer: tenho
cumprido o que esta na Lei e nos profetas? Pois na Lei estd escrito: deves amar ao teu proximo como a ti
mesmo. E veja: muitos de teus irmdos, filhos de Abrado, se cobrem com trapos imundos, morrem de fome, e
tua casa estd cheia de bens, e ndo sai nada dela para eles”. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As palavras
desconhecidas de Jesus, p. 88).
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do tesouro que é o Reino, porém ndo abandona suas posses para poder compra-lo, falhando em
ndo reconhecer o grande valor que constitui estar com Jesus. Queria a vida eterna, mas era
demasiado apegado as coisas materiais € ao seu modo de pensar.

Em contraste com o0 homem da parébola, descobridor do tesouro, que vai em sua alegria
para casa, aqui, o jovem volta entristecido. A dificuldade de deixar as coisas para trds impede
o verdadeiro seguimento de Jesus. O jovem parece estar com a méo no arado, mas olha para
tras e ndo quer se entregar por completo a nova vida e abandonar o que possuia. Assim, o jovem
se revela um fiel praticante da fé antiga, mas ndo apto para a nova.

Com exclusividade em Lucas (Lc 19,1-10), encontramos a outra passagem, e, desta vez,
ela é uma histdria de conversao que também remete a descoberta do tesouro e da pérola. Na
passagem em questdo, Zaqueu, que era chefe dos publicanos, esforca-se para ver Jesus quando
este passa por Jerico a caminho de Jerusalém. Jesus o avista e deseja hospedar-se na sua casa,
para a desaprovacdo da multiddo, pois Zaqueu era odiado em razdo do exercicio de sua
atividade.'*® Apds receber Jesus, Zaqueu proclama sua conversio anunciando que dara metade
de seus bens aos pobres e que, se porventura tenha defraudado alguém, ira restituir o
quadruplo.’®! Embora Lucas ndo tenha relatado o que se sucedeu a Zaqueu apés a saida de
Jesus, a tradicdo posterior o coloca como o primeiro bispo de Cesareia Maritima. De qualquer
forma, Lucas deixa claro a conversao e a salvagdo que alcanca a casa de Zaqueu.

Zaqueu encontra o tesouro e, diante dele, coloca em perspectiva toda a sua vida e se
decide pelo Reino de Deus, percebendo que o valor do que encontrou supera o valor de suas
posses e riquezas. Pouco se sabe sobre Zaqueu, mas, aparentemente, € possivel suspeitar que
ele ndo era apegado as tradi¢cGes judaicas, uma vez que exercia a atividade de chefe dos
publicanos, o que o colocava em conflito direto com os seus, uma vez que colaborava, pela
cobranca dos tributos, com os dominadores romanos e, assim, tomava partido em relacéo as

questdes sobre o imposto. Incontestavelmente, para os judeus, as questdes sociais e religiosas

130 Zaqueu é chefe dos publicanos, ou seja, lidera um grupo para a cobranga de taxas e impostos. Os publicanos
sdo vistos com desprezo pelos judeus, pois colaboram com os dominadores ao cobrar os impostos para eles, e,
com frequéncia, também séo acusados de extorsdo e corrup¢do. Sdo odiados pelo povo e vistos como pessoas
de moral pervertida. (Cf. BORTOLINI, José. Roteiros homiléticos, p. 702).

181 A passagem ndo revela que Zaqueu tenha roubado, mas sua preocupagio “se defraudei” é oportuna e sua
restituicdo generosa: o quédruplo. Em caso de roubo, a restituicdo se dava da seguinte forma: se o artigo
roubado ainda estivesse em posse do ladrdo, ele deveria devolver o item e, ainda, um valor correspondente a
ele. Se ndo fosse possivel a devolugdo do item, pagava-se duas vezes seu valor. Somente em caso roubo de
animais, segundo Exodo (22, 37), a restituicéo era diferente: o quadruplo, tratando-se de ovelhas, e o quintuplo,
tratando-se de bois. Essa pena mais severa ocorria porque a posse do animal estava diretamente ligada a
subsisténcia do dono, que, sem ele, poderia ficar ameagada. Um exemplo disso ¢ a “pena” aplicada por Davi
ao homem rico que toma a Unica ovelha de um homem pobre para oferecer ao seu hdspede na parabola contada
por Natan (2Sm 12,6).
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estdo relacionadas e o pagamento de impostos aos romanos implica em uma discussao sobre a
propria fé em Deus como senhor da terra.’® Dai a conclusdo de que ndo é licito, do ponto de
vista religioso, pagar impostos aos dominadores. Percebe-se, entdo, que Zaqueu estava alheio
aos reclames da fé e da religiosidade de seu povo. Aceitou a alcunha de impuro dada pelos
judeus e a perda dos seus direitos como cidadéo livre®*® em nome dos rendimentos que a fungéo
exercida lhe resultava. Importavam-lhe o lucro e as posses, independentemente da tradicdo do
povo ou da condi¢do para o0 seu ganho.

A histdria sobre o jovem rico nos faz compreender que Ihe era caro também, além da
fortuna material, a sua fé na antiga religiosidade. Possivelmente ambas pesaram na sua decisao
de ndo aceitar as condi¢cGes do Reino. Para Zaqueu, parece ser o caso de que o bem mais
precioso a abandonar € a riqueza, o que ele faz de imediato. A sua atitude de distribuir metade
de seus bens aos pobres parece contrariar o pedido de Jesus no outro episoédio, em que 0 jovem
em questdo deveria vender e distribuir tudo o que tinha. Talvez a outra metade devesse estar
preservada para a restituicdo em quadruplo daquilo que ele tinha se apropriado sem dever. Ndo
importa se, de fato, Zaqueu havia ou ndo havia roubado, pois a condicionante “se” (&f) defraudei
ndo deixa isso tdo claro. O que importa, porém, € a sua decisdo de reparar 0 mal porventura
cometido. Zaqueu descobre o Reino de Deus e se decide por ele, alcangando, desse modo, a sua

salvacgéo.

2.2.2 O acolhimento: o Reino bate a porta (O semeador)

Quando o Reino de Deus vier em sua plenitude, vird com forca arrebatadora e gloriosa,
promovera a justica e a salvagio eterna e todo o mal serd derrotado e “ndo havera mais morte,
nem pranto, nem clamor, nem dor (Ap 21,4). O vislumbre primoroso do Reino j& pode ser visto
e antecipado pela presenga de Jesus onde “os cegos recuperam a vista, os coxos andam, os
leprosos sdo purificados e os surdos ouvem, 0S mortos ressuscitam e 0s pobres sdo
evangelizados” (Mt 11,5). Porém, 0 Reino inaugurado por Jesus ndo vem com forca e poder

irresistiveis, ndo vem para ser um grande sinal de dominio sobre o mundo, mas vem devagar e

132 A terra era propriedade de Deus (Lv 25, 23).

133 A atividade de publicano figurava entre as listas de atividades despreziveis e odiadas. A quem a praticasse, era
proibido o exercicio dos direitos politicos e civicos, ndo podendo ser juiz e nem prestar testemunho, o que o
equiparava a um escravo. (Cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 414).
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silencioso, procurando no corac¢ao do ser humano a sua morada, um terreno fértil para que possa
germinar, crescer e dar frutos. O Reino é oferecido, a palavra é lancada, e, diante do convite,
cabe a decisdo de guardar a palavra ou de rejeita-la.

Como rejeitar o Reino de Deus? Um povo que aguardava, por séculos, a vinda do
Messias e a instituicdo do senhorio de Deus e de sua justica poderia recusar a oferta do Reino?
A resposta é afirmativa, tanto quanto as expectativas sobre o Reino e sobre o Messias eram
outras. A esperanca comum aponta para o0 dominio de Deus quando da chegada do Messias.
Porém, uma sociedade dividida e com diferentes liderancas apontando para caminhos opostos
é reflexo direto das expectativas diversas em relacdo a vinda do Messias. Fariseus, saduceus,
escribas, essénios, batistas, zelotas, herodianos, cada qual com uma expectativa sobre como
seria 0 Messias: juiz, sacerdote, rei, chefe militar, legislador. Diante das expectativas humanas,
0 Messias enviado por Deus frustrou os sabios e os religiosos, frustrou 0s grupos e o povo,
revelando ser o Messias um semeador que oferece a oportunidade de conversao para outra
forma de compreender a vida e Deus. O Messias ndo veio para ser o que se esperava dele, mas
para fazer a vontade do Pai. O proprio Jodo Batista surpreende-se com o tipo de Messias que
Jesus concretiza, diferenciando-se de sua expectativa: “és tu aquele que ha de vir, ou devemos
esperar outro?” (Mt 11,3).

Se os lideres judaicos sucumbiram a tentacdo de ndo reconhecer que a vontade de Deus
era diversa da sua visdo de mundo, o préprio Jesus enfrentou 0 mesmo dilema diante das
possibilidades validas para o seu ministerio. No deserto, Jesus combateu o desejo de outros
caminhos para a sua missdo, 0s quais levavam em conta “apenas as realidades politicas e
materiais”*** do contexto em que viviam e ndo a realidade de Deus. As tentagdes messianicas
colocam Jesus diante da vontade do Pai e diante das expectativas do povo e das liderangas
judaicas, que enveredam por caminhos da gloria, do poder ou da imposic¢éo de sinais fantasticos.
Até mesmo o circulo mais intimo de seus discipulos caira na tentagdo de um messianismo
politico.'* O Reino esta ai, mas ndo é como se esperava. Ele ndo se imp&e, mas se apresenta e
espera acolhimento.

A parabola do semeador é a primeira de uma colecdo contada por Jesus e descrita no
evangelho segundo Mateus (Mt 13,3-9) para ilustrar o Reino de Deus. Com paralelos também
em Marcos (4,3-9) e Lucas (8,5-8), a parabola apresenta um semeador que sai a langar sementes

pelo campo, sendo que algumas caem em solos ndo propicios para germinar e outras encontram

134 RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré: do batismo no Jorddo a Transfiguracéo, p. 41.
135 CULLMANN, Oscar. Cristologia do Novo Testamento, p. 164.
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as condigOes para crescer e dar frutos. Essa parabola ¢ seguida de uma explicacéo de Jesus*3®
para os discipulos, alegorizando o semeador como aquele que langa a palavra, a semente como
a palavra e os tipos de terrenos como aqueles a quem a palavra é dirigida. Pode-se interpretar
essa pardbola em um sentido parenético e em um sentido escatolégico. Em seu contetdo
parenético, a parabola situa o ouvinte da palavra na condicdo de responsavel pela frutificacdo
da mensagem. Nota-se que a semente é rigorosamente a mesma, mas tanto 0s ouvintes se
diferem na postura que assumirdo, quanto as condi¢fes que se apresentam para o germinar dessa
semente. O primeiro tipo de ouvinte da palavra é comparado a terra a beira do caminho, que
ndo a compreende e que 0 maligno logo a tira de seu coracdo. Nao ha tempo para a reflexdo, o
coracao ndo € tocado pela palavra, talvez o ouvinte ndo esteja atento ou a mensagem fique
apenas em uma intelectualizacdo ou uma racionalizacdo que ndo chega a convencer e a
converter de fato, ndo chega a fazé-lo mudar suas antigas convicgdes e a abandonar seu modo
de vida. A palavra é pensada, mas ndo sentida, foi testada como outra filosofia de vida, mas
sem ter 0 amor com a qual ela é envolvida. E o ouvinte a quem a palavra deve, antes, satisfazer
a razdo para, depois, chegar ao coracdo. E como é dificil entender a palavra. No Aredpago,
Paulo apresenta aos atenienses o “deus desconhecido” e prega sobre a ressurrei¢do, ao que €
zombado (At 17,32) por eles. A palavra de Deus ndo € apenas racionalizagdo, tampouco
subjetivacdo abstrata, ndo se chega a ela apenas pela capacidade de erudigéo, ao contrario, ela
foi ocultada “aos sabios e aos inteligentes” e “revelada aos pequeninos” (Mt 11,25). O tedlogo
Johann Metz, em seu livro Mistica de Olhos Abertos, afirma que “o Cristo deve ser pensado de
forma a nunca ser apenas pensado”,®*” ou seja, a palavra de Deus ndo é uma ideia simplesmente
contemplativa, mas uma histéria que nos induz ao seguimento, assim, “toda tentativa de
conhecé-lo, de entendé-lo, é sempre um caminhar, um seguir”.}® De fato, quando se busca
compreender a palavra na seguranca dos sinais milagrosos e fantasticos ou na capacidade de
racionalizacdo humana, “os judeus pedem sinais e os gregos andam em busca de sabedoria”
(1Cor 1,22), a palavra ndo chega a fecundar, sendo logo substituida por outra coisa que seja
plausivel pela expectativa humana. O amor a Deus ndo é um cumprimento formal, deve, pois,

estar em seu (237) coracdo, intimo, em sua vontade interior — “que estas palavras que hoje te

136 Segundo o exegeta Joachim Jeremias, por questdes linguisticas, essa interpretacéo da parabola do semeador
ndo é feita por Jesus, mas constitui um acréscimo posterior feito pelas primeiras comunidades que viram nela
a correspondéncia entre o semeador/Jesus, a semente/palavra e os terrenos/grupo de homens, e a respectiva
importancia dessa alegorizacdo para destacar a seriedade e o comprometimento dos convertidos para com
Jesus. O texto, embora conste nos trés sinéticos, é dependente da tradi¢do de Marcos e ndo consta no evangelho
segundo Tomé. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 81).

187 METZ, Johann Baptist. Mistica de olhos abertos, p. 179.

138 METZ, Johann Baptist. Mistica de olhos abertos, p. 179.
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ordeno estejam em teu coragdo” (Dt 6,6).

A segunda parte da semente caiu em terreno pedregoso, onde brotaram e morreram, pois
a terra ndo era profunda, ou seja, a palavra lancada alcanca um coracdo solicito que logo se
empolga com ela, mas que, nas horas de tribulacdo, a abandona. Para seu seguimento, é 0
proprio Jesus quem alerta: “As raposas tém tocas e as aves do céu, ninhos; mas o Filho do
homem nao tem onde reclinar a cabeca” (Mt 8,20). Uma espiritualidade desencarnada ndo ¢
capaz de reconhecer o caminho dificil que € aceitar as responsabilidades do Reino. Ela quer, ao
contrario, que a missdo seja um esplendor constante. Reconhece a beleza do Reino, mas ndo
suporta as dificuldades, as provagdes e as rendncias que fazem parte da misséo e da vida em
comunidade. Quem espera apenas a gloria, ndo esta pronto para o Reino, pois, quando as
aflicGes chegarem, é preciso perseveranca para viver o destino do mestre. A pergunta de Jesus
se coloca imperiosa a cada crente: “Podeis beber o calice que eu beberei, e ser batizados com 0
batismo com que serei batizado?” (Mc 10,38). Na multiplicagdo dos pées, a multiddo
empolgada queria aclamar Jesus como rei. E f4cil aceitar a Jesus assim, na condicdo de quem
foi alimentado pelo pdo milagroso, e segui-lo na perspectiva do atendimento de suas
necessidades. Entretanto, quando Jesus revela algo maior, porem mais dificil de ser seguido,
essas mesmas pessoas que se diziam discipulas ndo sustentam a sua fé e desfalecem. Reclamam:
“Essa palavra ¢ dura. Quem pode escuta-la?” (Jo 6,60). De fato, uma fé sem raizes profundas
n&o suporta o peso e os sacrificios do seguimento e, assim, “muitos dos seus discipulos voltaram
atras e ndo andavam mais com Ele” (Jo 6,66). Sdo aqueles a quem o milagre empolga, mas
fracassam na adversidade.

O terceiro tipo de ouvinte relatado na parabola é aquele cuja semente enraizou, mas as
coisas do mundo a sufocaram como que em um espinheiro, fazendo com que ela ndo produzisse
fruto algum. Alguns discipulos vivem divididos entre o Reino e as coisas do mundo, acreditam
no evangelho, mas ndo se desligam dos costumes do mundo, e guardam, como um salvo-
conduto, uma vida paralela que ndo se desprende da convencao social. Adaptam o evangelho
ao seu modo de vida, distorcendo, diminuindo e sufocando a palavra ao ponto de conté-la
inteiramente. Querem ganhar o mundo, mas arruinam a sua vida (Mc 8,36) com aquilo que
debilita a fé e a identidade de ser de Cristo. Sdo coragdes que servem a “dois senhores” (Mt
6,24), ndo estando adequados nem para um e nem para outro. Querem seguir 0 Reino, mas ndo
guerem abandonar o que possuem. Apegam-se excessivamente as coisas materiais e atribuem

a elas um valor que faz com que ndo sejam um meio, mas tornam-se a “meta da existéncia
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humana”.**® Por certo, os prazeres, os encantos e as luxdrias que o mundo oferece s&o
tentadoras, e quem ja dispde de tudo tem muito a abrir mao. Talvez por isso seja “dificil os que
tém riquezas entrar no Reino de Deus” (Mc 18,24). A reprimenda de Jesus a Marta (Lc 10,41)
revela que a palavra de Deus é maior que qualquer outra preocupacdo passageira e exorta 0
discipulo a procurar “primeiro o Reino ¢ a justi¢a de Deus” (Mt 6,33), pois este é o “tesouro” a
ser acumulado (Mt 6,20), o “alimento que permanece até a vida eterna” (Jo 6,27).

O ultimo tipo de terra que a pardbola nos conta era fértil e propicia para a semente. Nela,
a semente germina e produz frutos em abundancia, garantindo, assim, o bom resultado da
colheita, mesmo que algumas produzam mais que outras: cem, sessenta ou trinta, a colheita é
feita com éxito. A terra boa sdo os ouvintes da palavra que a entendem e, assim, produzem 0s

frutos confiados. Sdo os recebedores dos talentos,*°

que investem o valor recebido e o fazem
render e prosperar na proporc¢do segundo sua potencialidade. A terra favoravel para a semente
é o0 coracdo que compreende o evangelho do Reino e que, com toda a sua forga, anima-se para
viver segundo a palavra recebida. E aquele que constréi a sua casa sobre a rocha (Mt 7,24), ou
seja, a obediéncia e a observancia da palavra constituem o seu mais rigido fundamento que lhe
confirma na fé e na pratica de suas ac¢Oes. A terra que produz fruto é o discipulo que permanece
unido a Jesus, como o ramo que da frutos se permanece unido a videira (Jo 15,4). No horizonte
dessa compreensdo esta o caminho do discipulado, que ouve a palavra e a pde em pratica, dando
testemunho do Reino e da vontade de Deus em sua vida. Pedro, diante de Jesus, expressa:
“Deixamos tudo e te seguimos” (Mt 19,27), mesmo que diante de dificuldades tenham hesitado,
a condicdo de abandonar todas as suas vontades pela vontade de Deus e a disponibilidade de
seguir a Cristo e evangelizar em seu home € que 0s tornam verdadeiros discipulos do Reino e
terra boa para produzir seus frutos.

Muito embora o contetdo parenético tenha ocupado lugar de destaque em sua
interpretacdo, o cerne dessa parabola se encontra em uma perspectiva escatoldgica, quando se
percebem dois elementos: o rendimento da semente e o contraste entre inicio e fim. No primeiro
ponto, assinala-se que os Gltimos tempos iniciaram, a palavra foi langada e o convite foi feito,
0 Reino bate a porta, porém nem todos o aceitam. Os que acolhem a semente do Reino

progridem e fazem progredir a palavra, gerando os frutos necessarios para uma boa colheita. A

139 CARTER, Warren. Mateo y los margenes, p. 426.

140 Talento ¢ uma unidade de peso correspondente a 34,272 kg, podendo ser em ouro ou prata. Em prata equivale
a 10.000 dracmas. (Cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 133). O talento utilizado na
parabola de Mateus (25,14-30) n&o é especificado se em ouro ou prata, porém, configura uma alta quantia de
recursos. A vista disso, pode-se considerar o talento como sendo a riqueza que foi deixada e que sera pedido
contas na volta de Jesus. N&o se trata meramente de dons ou capacidades, mas a riqueza maior que é o proprio
evangelho do Reino.
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semente rende, conforme Mateus, de forma regressiva na proporgdo de cem por um, sessenta
por um e trinta por um. Conveniente notar que, na parabola em Marcos, o rendimento €
progressivo, trinta por um, sessenta por um e cem por um. Por sua vez, Lucas assinala apenas
a produgdo méxima de cem por um. A diferenga exposta por cada evangelista pode cumprir
com seu objetivo dentro de sua comunidade no que diz respeito a parenética propria, mas sem
perder de vista o que, de fato, € o nucleo da questdo, ou seja, a ocorréncia do rendimento na
semeadura, mesmo que em alguns casos ndo ocorra, quando encontra condi¢des para tal, ele
supera o ponto inicial em muitas vezes, evidenciando a forga transformadora da semente e a
capacidade de, uma vez acolhida a palavra, fazé-la frutificar.

No segundo ponto, evidencia-se o contraste entre o inicio da parabola, com a semeadura,
e o seu final, com a colheita. O Reino de Deus foi lancado e, até certo ponto, parece fracassar
diante das adversidades que encontra, mas o Reino engloba esse aspecto misterioso com o qual
se desenvolve. Jeremias desloca toda a acentuacdo da parabola a partir dessa perspectiva
escatoldgica, onde o Reino é apresentado como que de um inicio duvidoso e vacilante para um
final triunfante e esplendoroso. Assim, “Deus fara emergir dos inicios sem esperangas o fim
magnifico que ele prometeu”.**! O trabalho da semeadura ndo é em vio, ocorre na terra ainda
ndo arada,'*? e, contrariando os aspectos negativos e a demora em produzir, a hora da colheita
chega e, com ela, o encanto pela abundancia de seus frutos. A mensagem € de otimismo e de
perseveranca na tarefa que esta sendo perpetrada. O seguidor de Jesus ndo deve desanimar com
0s insucessos e as adversidades, mas deve, antes, estar determinado a continuar a fazer o seu
trabalho com a grande confianca de que o dia da colheita vira e, com ela, os frutos do esforco

dispendido.

2.2.3 O crescimento: 0 Reino frutifica em dons (O grao da mostarda / O fermento)

O Reino de Deus ja é uma realidade presente na historia, despontou no horizonte da
criacdo com o entusiasmo de transfigurar a vida humana e auferir a justica, a felicidade plena e

a salvacdo para todos 0s povos. Contudo, 0 Reino ndo chega na gléria ou na forma grandiosa

141 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 153.

142 Apesar de ndo ser o método usual no mundo ocidental moderno, a semeadura, na Palestina, seguia 0 padrio
conforme descrito na pardbola: o semeador lancava as sementes e sé depois arava 0 terreno, sendo
compreensivel a perda de algumas sementes em terra ndo propicia. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas
de Jesus, p. 7).
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esperada, ndo se impde sobre a realidade ja experimentada, ndo chega de forma avassaladora,
com poder irrefutavel, mas, ao contrario, chega até mesmo sem ser notado. Entretanto, Jesus
indica que, mesmo sem muita ostentacdo, o Reino ja esta presente e atuante na historia e que,
mesmo com um inicio timido e hesitante, ele se tornara grandioso ao final.}*® Essa é, pois, a
grande imagem que nos é entregue a partir das parabolas do grdo de mostarda e do fermento,
ou seja, a confianca na acdo de Deus, que faz, mesmo que de forma misteriosa, o Reino se tornar

pleno e imperante. Essa imagem de contraste!#*

entre o inicio pequeno e o final majestoso € que
é a tonica dessas duas parabolas que exprimem, também, a certeza da atuacéo de Deus.

A parédbola da semente esta inserida no contexto da antiga Palestina, ou seja, 0 seu
colorido € compreendido pelos ouvintes que certamente conheciam a mostarda e sua semente
mindscula. Mais do que isso, o germinar e o desenvolver da semente ndo eram vistos apenas
como o desenvolvimento de um processo biol6gico, como na maneira ocidental de pensar, mas
como sucessdes de milagres de Deus.!*> A planta da mostarda, que era cultivada na Palestina,
poderia alcancar até trés metros de altura e suas sementes, de apenas alguns milimetros, eram
utilizadas no preparo de condimentos que serviam para a alimentacdo. Nao cabe discutir se a
semente de mostarda é a menor semente e se a arvore que dela se origina é a maior existente.
Logicamente que se trata, aqui, de uma hipérbole, cuja finalidade € estabelecer um pardmetro
visivel**® de grande contraste entre o inicio e fim. Importa sublinhar que Jesus ndo compara o
Reino de Deus a um gréo de mostarda,**’ nem o processo de seu crescimento'*® esta em questio.
A comparagéo ¢é feita tendo em vista o resultado final em relagdo com o inicial e, para isso, se
utiliza de uma imagem que era comum a todos os seus ouvintes do primeiro século. A imagem
da arvore, em cujos ramos 0s passaros constroem seus ninhos, pode aludir a ideia de um reino

soberano,**® ou simplesmente ser uma imagem corriqueira de fim de tarde na Galileia, quando

143 CARTER, Warren. Mateo y los margenes, p. 429.

144 SILVA, Cassio Murilo Dias da; RABUSKE, Irineu. Evangelhos e Atos dos Apéstolos, p. 41.

145 JEREMIAS, Joachim. As parébolas de Jesus, p. 150.

146 Em Mateus (17,20) ha um caso de uma analogia com um indicador visivel para algo invisivel e, novamente, é
tomado o gréo de mostarda para a referida comparagéo.

147 Segundo Joachim Jeremias, as parabolas apresentam duas formas bésicas em sua exposicio, podendo ser com

comego: em nominativo, ou seja, ndo possui formula de introducéo, passando diretamente para a narrativa; ou

em dativo, isto ¢, uma abreviag@o: “uma parabola. A alguém...”, uma férmula reduzida de uma expressdo maior

como, por exemplo, “eu vou te contar uma parabola. A que se pode comparar a coisa? Acontece a ela como a

alguém...”. A fébrmula em dativo, no aramaico (I°), corresponde ao “como”, “assim como”, “¢ semelhante”. No

caso das parabolas do grdo de mostarda e do fermento, que expressam comparativos, melhor seria traduzir o

inicio dativo aramaico (I°) por: “acontece ao ... como a ...”. Desta forma, néo se deve compreender que “o

Reino de Deus ¢é semelhante ao grdo de mostarda”, mas sim que “ao Reino de Deus acontece como ao grio de

mostarda”. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 101ss).

A mengdo ao crescimento da semente esta no versiculo 32, “mas quando cresce”, ou seja, ndo enfatiza um

desenvolvimento gradativo e sim o resultado final, quando ja crescido, maduro.

149 Conforme Ezequiel (17, 23), onde a arvore é imagem do Reinado de Deus, ou, ainda, conforme Daniel (4, 9),
é um rei soberano.

148



114

0S passaros retornam aos seus ninhos em busca de refugio e guarida.

Como mencionado, parabola ndo destaca o crescimento, mas enfatiza a superacao da
forma inicial. O contraste apresentado é o que é decisivo na interpretacdo da parabola, muito
embora haja uma disposicdo a se olhar para a semente e interpretad-la em sua potencial
capacidade de se desenvolver e de se transformar, de gerar nova vida a partir de si.
Costumeiramente, associa-se a essa parabola a expansao do cristianismo, que, a partir de um
pequeno grupo de pescadores e de pobres da Palestina, fazem o evangelho se espalhar pelo
mundo. Esse tipo de intepretacdo pode até gerar bons e justos motivos para confiar na tarefa
cotidiana de evangelizacdo, mas se trata de uma reducdo de seu proposito original. Deve-se
interpreta-la do mesmo modo que 0s outros sinais realizados por Jesus, sem demasiada atencao
aos detalhes desnecessarios e irrelevantes e considerando apenas aquilo que, efetivamente, é o
essencial. E o caso das curas realizadas por Jesus, quando no interessa 0 meio pelo qual a cura
é realizada ou as condigdes utilizadas para tanto, mas sim o fim a que se destina tal sinal. Nao
o fato em si, mas para onde ele aponta. Na multiplicacdo dos paes em Mateus (14,13-21), por
exemplo, ndo esta em questdo o processo em que os paes foram multiplicados ou a férmula do
milagre, mas o resultado final da acdo de Jesus: “todos eles comeram e ficaram saciados” (Mt
14,20).

Da mesma forma, a parabola do fermento, em Mateus (13,33), é inserida por Jesus no
mesmo tom da parabola da semente de mostarda, tratando-se de um novo comparativo que
expde 0 mesmo intuito de evidenciar o contraste entre o inicio e o fim. Aqui o perigo das
alegorizacdes se intensifica a medida em que se pode dar compreens@es extremamente opostas
ao objetivo original do texto. Jesus narra a agdo de uma mulher que coloca o fermento em trés
medidas de farinha, o que leva a massa a ficar toda fermentada. As alegorizag6es procuram
responder, de forma imaginativa, quem eram os trés elementos: a mulher, a farinha e o
fermento. Desse modo, esses elementos passam a estar associados a igreja, ao reino, a cidade,
a apostasia, a Eva, ao pecado, a seducdo, a iniquidade. No caso da mulher, reproduzindo-se
ainda uma visdo absurdamente servil, de sujeicdo e de submissdo, absolutamente
descontextualizada, preconceituosa e hostil diante do feminino.’®® Afora os devaneios
discriminatorios, ndo parece dificil compreender o motivo pelo qual Jesus utiliza-se da imagem

da mulher acrescentando fermento a farinha. Essa imagem era corriqueira aos seus ouvintes,

150 N3o obstante as interpretagdes erroneas feitas das escrituras, nota-se, em muitas interpretages da parabola,
que a mulher ainda continua sendo posta como aquela que proporciona o mal na igreja e na sociedade
contemporanea, corrompendo os valores de Deus.
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uma vez que o p3o, alimento diario, era feito em casa,'® e era dever proprio da mulher o
cuidado com as necessidades do lar, entre elas, a atividade de cozinhar e preparar 0s
alimentos.’®® As trés medidas de farinha, por sua vez, também foram alegorizadas e associadas
a trindade, as igrejas, a raca humana, espirito+alma+corpo, em uma gama de representacdes
que ddo forma a toda inventividade de seus autores, muitas vezes com interpretagdes levianas
e insensatas.

Quanto ao fermento, a sua proibicdo'® nas escrituras pode indicar uma visdo negativa,
muito embora ndo esteja explicitamente exposto o motivo pelo interdito. O fermento é
suprimido nas oferendas ao senhor (Lv 2,11), é expressamente proibido por ocasido da
preparacao para a pascoa®® (Ex 12,8ss), mas é exigido na festa dos cinquenta dias (pentecostes)
como o pdo do cotidiano com a levedura, trazido de suas casas e ofertados a Deus (Lv 23,15).
Mais do que o mal, os pdes sem fermento, por ocasido da saida do Egito, simbolizam a pressa,
a urgéncia no atendimento do chamado de Deus, sem esperar pela levedura. A prontidéo e a
celeridade com que se atende ao pedido e se coloca a caminho. Assim como na festa das tendas,
onde todo nativo de Israel deveria habitar debaixo de tendas durante sete dias, como memoria
da saida do Egito e da habitacdo em tendas pelo povo errante (Lv 23,42-43), os pées deveriam
ser sem fermento nas ocasides solenes, com excec¢do da ja citada pentecostes, em memdria de
sua saida do Egito para a liberdade.

Ja nas escrituras neotestamentarias, o fermento carrega um efeito negativo e simboliza
0 ndo puro, algo que foi azedado, por¢éo que contamina o todo. Paulo, em duas passagens (Gl
5,9e 1Co05,6-8), faz coro a essa apreciacdo do fermento vinculado as coisas mas. A fermentacéo
implica um processo de corrupcao e de degeneragdo das coisas boas. O proprio Jesus pede aos
seus discipulos para tomarem cautela com o fermento dos fariseus e dos saduceus (Mt 16,5-12)
e de Herodes (Mc 8,15) e diz isso depois de um embate com fariseus e saduceus, 0s quais 0

puseram a prova, pedindo para que mostrasse um sinal vindo do céu (Mt, 16,1). A admoestacdo

151 Se se tratasse dos paes da proposicio (Lv 24,5-6), que eram ofertados no templo por ocasido do culto, o que
ndo parece ser 0 caso, 0s paes seriam preparados, na época de Jesus, pela familia sacerdotal de Garmu. (Cf.
JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 238). Além disso, os paes apresentados em oferenda
ndo levavam fermento no seu preparo, conforme prescrito em Levitico (2,11).

152 0 oficio de padeiro ndo era comum no tempo de Jesus. (Cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de
Jesus, p. 17).

153 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 485.

154 A proibicéo diz respeito ao pdo ou massa levada como uma oferenda a Deus, e ndo ao uso doméstico do
fermento, que consistia em uma porcao de massa levedada, que era guardada e misturada a nova massa, gerando
nova levedura.

155 A festa dos paes sem fermento ja ocorria antes da pascoa como tradicdo de celebragio do comego da colheita
de cevada. Comer o pdo sem fermento expressa a ideia de celebrar um novo comego, sem que nada da colheita
anterior seja acrescido a massa. (Cf. DE VAUX, Roland. Institui¢des de Israel no Antigo Testamento, p. 527).
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de Jesus leva em conta as doutrinas falsas dos fariseus e dos saduceus, que podem contaminar
o evangelho, tal qual o fermento “corrompe” toda a massa. Certamente, aqui, 0 exemplo de
Jesus corrobora com a imagem negativa do fermento, mas é evidente que se trata de uma
imagem representativa. O proprio Jesus, diante da incompreensao de seus discipulos, precisa
fazer a distingdo entre a metafora utilizada e a realidade do artigo fermento: “como nao
compreendeis que eu nao falava de paes, quando vos disse. ‘Acautelai-vos do fermento dos
fariseus ¢ saduceus’? Entdo compreenderam que ndo dissera: Acautelai-vos do fermento do
pédo, mas sim do ensinamento dos fariseus e saduceus” (Mt 16,11-12). O fato de os discipulos
ndo terem entendido a metafora acerca do fermento, leva a crer que essa ndo era uma
comparacao usada frequentemente no seu meio e nem por Jesus.

Mesmo assim, se o fermento possui residuo negativo na sua comparacao, seria
plenamente justificavel propor que Jesus ultrapassa esse conceito quando apresenta a parabola,
colocando o fermento de forma neutra na narrativa. N80 propor esse panorama seria
comprometer a propria capacidade de renovacdo do evangelho, que ndo se prende as mesmas
formas de ensino usual dos outros mestres (Mt 7,28-29) e que acrescenta novos sentidos as
coisas ja experimentadas: “Eis que eu fago novas todas as coisas” (Ap 21,5). Exemplo disso é
a utilizacdo da imagem da serpente (Mt 7,10; 23,33) e de viboras (Mt 12,34; 23,33), que
aparecem diversas vezes no evangelho de Mateus e pronunciadas por Jesus e Jodo Batista (Mt
3,7) em uma perspectiva extremamente negativa, evocando o significado antigo da comparacgéo
que se faz presente desde os primeiros textos biblicos. Ora, a serpente € um simbolo fortissimo
do que é o mal, e isso esta absolutamente enraizado na cultura judaica de modo que nédo
necessita de explicacdo o seu uso. Mais do que por influéncia escrituristica, no cenario
pedregoso da antiga Palestina, todos sabiam o perigo que representava e 0 mal que uma serpente
poderia provocar. Jesus, contudo, em Mateus (10,16), usa a imagem da serpente de forma
positiva quando recomenda aos discipulos serem astutos como as serpentes, ou seja,
habilidosos, sutis, cautelosos, espertos, cuidadosos, prudentes. Enfim, predicados
imprescindiveis para a missd0.'%® Tudo isso nos leva a considerar que cada palavra ou
expressao, obviamente, deve ser compreendida em seu devido contexto, sob pena de serem
atribuidos sentidos discrepantes ao evangelho.

De qualquer forma, na parabola em questdo, se fosse dado carater negativo ao fermento,
se estaria desconsiderando o conjunto das parabolas apresentadas por Mateus, que servem de

comparagdo com o Reino de Deus, e, principalmente, desconstruindo a imagem proposta por

156 O equilibrio esta na comparagéo seguinte: simples como as pombas, ou seja, singelo, puro, inocente, manso,
sereno.
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Jesus, colocando em davida o entendimento da parabola do grdo de mostarda, uma vez que ela
faz parte de um conjunto. Na parabola contada por Jesus, a mulher é mulher, a farinha é farinha
e o fermento é fermento, e todos esses elementos séo absolutamente irrelevantes para o conjunto
da historia, considerando-se, sempre, 0 cerne da narrativa, que compreende o contraste entre 0
inicio e o fim, sem alegorizaces desnecessarias e inadequadas para o caso. Antes, pois, de
elucubragbes perigosas, mais facil seria admitir a simplicidade das palavras de Cristo. Nelas
encontram-se, em sintese, as duas parabolas que propdem uma mesma comparacao: a diferenca
surpreendente entre o inicio e o fim, a superagdo milagrosa e misteriosa de uma forma primeira
para uma forma derradeira, quando “De inicios miseros, dum nada para olhos humanos, Deus
realiza o seu Reino poderoso que abarcara os povos do mundo”.**” Assim acontece ao Reino de

Deus.

2.2.4 O juizo: o Reino procura reciprocidade (O joio e o trigo / A rede de pesca)

As imagens propostas até aqui ddo conta de que o Reino de Deus vem de mansinho,
como um peregrino em busca de hospitalidade, sem se impor e sem chegar com forca
imponente, mas vem como um convite que espera ser acolhido. Quando descoberto, pode ser
rejeitado pelas pessoas, mas, se aceito, torna-se 0 maior tesouro que elas possuem. O Reino tem
comecgo quase insignificante, pode ndo ser percebido, mas ele j& esta atuante na historia e
prepara um final vigoroso. O Reino ja esta presente a partir do préprio Jesus, de seu evangelho
do amor e da vida que brota de suas palavras e acdes, mas as for¢as do mal continuam atuantes
e, apesar do Reino estar vigente, a dor e o sofrimento ainda fazem parte da criacdo de forma
marcante. A promessa € de que, quando o Reino vier em sua plenitude, ndo havera mais
sofrimento ou morte, a justica sera instaurada e a dor dara lugar ao jubilo. Porém, esse tempo
de felicidade, de partilha e de estar na presenca de Deus, ainda demora. Por qué? Nao se poderia
viver as benesses do Reino agora? Por que esperar tanto? Por que ainda é preciso conviver com
0 mal? Quando sera a hora definitiva de Deus?

Todas essas perguntas que podem trazer angustia hoje, também angustiaram os
discipulos de Jesus que caminhavam com ele, na perspectiva iminente da manifestacdo gloriosa

do Reino. Considerando que essa perspectiva escatoldgica do Reino ja foi abordada em paginas

157 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 150.
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anteriores, aqui interessa propor uma resposta mais singela, mas que responde a contento a
questdo: se o Reino chegou, por que ndo se combate e n3o se elimina todo o mal? E, pois, nesse
contexto, que se inserem as duas parabolas que tratam da consumacéo e da separacdo do que é
de Deus e do Reino daquilo que ndo é. As pardbolas do joio e do trigo e da rede de pesca
respondem ao pedido urgente dos discipulos: por que ndo h4, j& agora, uma separacdo dos bons
e dos maus?

No conjunto das parabolas do Reino, a parabola do joio e do trigo*®® (Mt 13,24-30) mais
uma vez apela para a imagem do cotidiano, da semeadura, dos campos germinados e da colheita.
Essa imagem agricola era familiar e desenhava um cenario plenamente compreensivel para o
povo, especialmente o da Galileia. Mais uma vez € utilizada, por Jesus, a imagem do cultivo,
porém, agora, € a figura da colheita que estd em evidéncia. A pardbola comeca com a
semeadura, que ¢ interpretada®>® em Mateus (13,36-43) como sendo feita pelo filho do homem.
O campo é o mundo e a boa semente séo os filhos do Reino. A semente boa foi langada a terra,
porém o inimigo lanca a semente ma. Ambas crescem juntas até 0 momento da colheita, quando
é feita a definitiva separacdo. A parabola de Jesus retrata a condicéo irrefutavel de que o Reino
ja produz boas sementes. Pessoas deixam de lado seus pertences, seus familiares, sua condi¢do
social e renunciam a propria vida com o propdsito de seguir a Jesus. SAo pessoas que
descobriram o valioso tesouro e que se empenham para viver de acordo com a dadiva recebida.
As sementes do Reino vao se multiplicando e ganhando territorio, se tornando mais e mais
numerosas, alcancando espacos e lugares na sociedade judaica e, também, fora dela. Apesar
disso, o mal insiste em estar presente concomitantemente ao bem. O mal continua a existir, a
ferir, a segregar, a dividir, a agredir e a provocar injusticas nas sociedades de todas as épocas.
Aparenta, ainda, que as forcas do mal sdo mais fortes, chegando, até mesmo, a matar o semeador
do bem. Os discipulos estdo percebendo essas coisas e como a vinda do Reino nao eliminou o
mal e nem fez uma separacédo das forc¢as. A injustica ainda persiste.

Na pardbola em questdo, hd uma forte identificacdo de seus ouvintes com a narracao,
uma vez que as plantagbes, de qualquer tipo, sempre sdo acometidas por outras plantas
indesejadas que, por vezes, prejudicam o desenvolvimento das variedades semeadas. No caso
do trigo, que era produzido em praticamente todo o territorio judeu cultivavel **° a preocupacéo

era com uma erva daninha muito parecida com o préprio trigo. O joio, descrito na parabola,

158 parabola com inicio em dativo, conforme nota 147. O Reino de Deus ndo é comparado com o homem que
semeou a boa semente, mas sim com a colheita. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 224).

159 Segundo Joachim Jeremias, essa interpretagio alegorizada é complemento do proprio evangelista Mateus. (Cf.
JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 85).

160 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 58-61.
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pertence a mesma familia biol6gica do trigo, sendo muito parecido com ele no seu aspecto e no
seu crescimento, sendo que suas sementes sdo consideradas venenosas e uma pequena porgao
incorporada junto do trigo pode comprometer seriamente a sua qualidade. Em uma plantagéo
comum, era necessario, durante o crescimento da lavoura, fazer a limpeza do trigo retirando as
pequenas plantas do joio mais do que uma vez, a fim de garantir o melhor desenvolvimento do
trigo. Mas esta ndo era uma plantagdo comum. Foi dito na narrativa que o0 joio em meio ao trigo
ndo era uma condi¢do normal, mas consequéncia da semeadura do inimigo. Por essa razdo,
houve surpresa e a indefinicdo quanto ao que se fazer com joio, pois ele era desproporcional
quando comparado com o que era de costume. A solucdo ndo passaria pela retirada do joio,
uma vez que as suas raizes estariam entrelacadas com as do trigo, correndo o risco de se perder
toda a plantacdo. A solucdo apontada pelo proprietario do campo é deixar crescerem juntos,
trigo e joio, até o ponto em que as duas plantas sdo colhidas, quando se procederia com a
separacdo entre elas, sem prejuizo ou confuséo. O trigo, segundo Mateus, d& entrada no celeiro,
enguanto o joio é amarrado em feixes para ser secado e, posteriormente, queimado,
provavelmente sendo utilizado nas fornalhas de secagem do proprio trigo, substituindo a lenha

(ue era recurso muito escasso*®!

naquela regido.

Dessa forma, trés elementos sao importantes para compreender a pardbola do joio e do
trigo. O primeiro deles é que a vinda do Reino de Deus ndo provoca uma ruptura radical com a
condicdo social existente. O Reino ndo vem de forma soberana, se impondo através da forca,
mas vem na singeleza de uma semeadura, pequeno e discreto. O segundo, o entendimento de
que o0 bem e 0 mal coexistem. Embora o Reino esteja presente e produzindo seus frutos, ha uma
oposicao que Ihe resiste e coloca obstaculos.'®? Nesse tempo de semeadura e ndo de imposicao,
o0 Reino transforma os que o acolhem, mas o livre arbitrio permite a sua recusa, €, a vista disso,
0 mal ainda pode se fazer presente. Assim, bem e mal comp&em, simultaneamente, as condi¢des
de vida e de estrutura de uma sociedade. Por fim, o terceiro elemento: no tempo de Deus havera
0 juizo ultimo, com a definitiva separacdo entre os que recebem a vida eterna e 0s que serdo
condenados.'®® E a certeza de que nada é oculto a Deus, que Ele, no tempo certo da colheita,
trara a justica tdo esperada pelos filhos do Reino. O mais importante € que o0 bem sera
reconhecido e o mal serd eliminado para que, enfim se possa viver a plenitude do Reino.

Esse terceiro elemento é o ponto central dessa parabola e da parabola da rede de pesca.

O tempo do julgamento vira e com ele a justica de Deus sobre toda a sua cria¢do. De um lado,

161 JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 225.
162 CARTER, Warren. Mateo y los margenes, p. 428.
163 FABRIS, Rinaldo; BARBAGLIO, Giuseppe. Os evangelhos 1, p. 226.
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a alegria e regozijo dos justos e, de outro, o choro e o lamento dos que praticaram o mal. Essa
expectativa do juizo de Deus ndo é exclusividade dessas parabolas, como € possivel ver em
outras parabolas e ensinamentos de Jesus, mas, no conjunto do capitulo 13, formam uma forte
imagem da consumagcao e da separacdo dos justos.

A parabola da rede de pesca'® (Mt 13,47-50) muitas vezes é compreendida de uma
forma mais restrita que a parabola do joio e do trigo, onde o julgamento recai sobre a propria
igreja e seus adeptos. Nesse caso, a rede € a igreja que arrasta ndo so bons fiéis, mas também
seguidores de mas inten¢es, que se infiltram na comunidade de Cristo sob a influéncia do mal
e com propdsitos espurios. Essa associacdo ¢ feita pela presenca da imagem da rede e a pesca
remete a passagem onde Jesus chama seus discipulos a serem pescadores de homens (Mt 4,19).
Essa interpretacdo ndo se sustenta, pois ndo ha indicagfes que apontem para esse sentido na
narrativa em questdo. A imagem da rede de pesca é somente mais uma comparacao que estava
ao alcance dos ouvintes para indicar uma separagao entre uma coisa e outra, COmo 0 joio e 0
trigo, os peixes comestiveis e 0s ndo comestiveis,'® a eira e o trigo (Mt 3,12). Além disso, por
trés vezes no conjunto das parabolas do Reino segundo Mateus, as parabolas sdo contadas em
pares: o0 tesouro e a pérola, o grdo de mostarda e a semente e, por fim, 0 joio e 0 trigo e a rede
de pesca. Essa duplicidade deve ser compreendida como variacdo de imagem, mas com 0
mesmo proposito. O ponto central da parabola da rede de pesca é o juizo que ocorre na
consumacao e, nos versiculos 49 e 50, a consequente separa¢do dos justos e 0 castigo aos maus,
sendo inserido, com a imagem do sofrimento, um firme alerta de urgente converséo.

As parébolas ainda exortam as condi¢Ges dos que seguem Jesus. Os filhos do Reino séo
chamados a viverem no mundo, com suas contradi¢des, seus conflitos e suas injusticas,
diferentemente de outros grupos que estabeleceram um afastamento da sociedade em que
viviam em busca da santidade e da retiddo, visando uma separagdo dos justos e dos
pecadores.!®® As parabolas do joio e do trigo e da rede de pesca ensinam que, embora os
discipulos de Jesus possam perceber e reconhecer o mal, ndo lhes cabe o julgamento e a a¢do
correspondente. Os servos do Reino ndo estdo em condicGes de arrancar o mal. Aparentemente
seria 0 caminho mais facil, porém, ndo seria possivel fazer a correta distin¢do entre o bem e o
mal sem um julgamento que va além das aparéncias da superficie e se aprofunde no exame

intricado das raizes. Entre os escritos dos primordios do cristianismo consta, na obra Pastor de

164 parabola com inicio em dativo, conforme nota 147. O Reino de Deus ndo é comparado com a rede de pesca,
mas sim com a separacdo dos peixes. (Cf. JEREMIAS, Joachim. As parabolas de Jesus, p. 225).

165 Segundo as determinagfes da lei mosaica para a alimentagao.

166 pode-se citar como exemplo de comunidades separadas, embora com suas particularidades, o grupo dos
essénios, dos batistas e a seita dos fariseus.
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Hermas, uma pardbola onde sdo apresentadas arvores sem folhas que pareciam estar mortas.
Elas representavam a humanidade: “No inverno, despojadas de suas folhas, as arvores sao
semelhantes, e ndo se distinguem quais estdo mortas e quais vivas. Da mesma forma, os justos
e os pecadores ndo se distinguem neste mundo; sdo todos semelhantes”.®” Atualmente é
inverno, ndo se distinguindo os justos dos pecadores.

A impaciéncia € marca da acdo humana, que, no aféd de agir e fazer acontecer o que
considera certo a partir de suas proprias categorias de julgamento, ou mesmo a partir de um
padréo estabelecido de fora, muitas vezes se precipita e comete injusticas na transitoriedade de
seu julgamento. Para Deus o tempo ¢ diferente: “para o Senhor um dia é como mil anos, e mil
anos como um dia” (2Pd 3,8). O tempo de Deus ¢ a prudéncia e somente aquele que ¢ eternidade
sabe distinguir o tempo do plantio, do desenvolvimento e da colheita. Mesmo na precipitacdo
das vontades humanas, o que € prépria de quem percebe a vida na pressa de seus poucos anos,
é sensato reconhecer e confiar que, em Deus, “para tudo ha momento e tempo” (Ecl 3,1), sendo
que o tempo de Deus ndo se coaduna com o tempo dos seres humanos. Ainda que haja a
ansiedade para ver, em plenitude, o Reino de Deus, é a esperanca que conduz a compreensao
de que, para Deus, ha um “tempo de plantar e tempo de arrancar o que plantou” (Ecl 3,2).
Somente quem € santo pode exercer 0 juizo sobre o mundo. Qualquer outro tem apenas a
possibilidade de enxergar segundo a sua propria condicdo e sua limitacdo de tempo e historia,
de experiéncia e expectativa. A limitacdo é condi¢do propria do ser humano, que agora vé como
que em um “espelho e de modo confuso” (1Cor 13,12). Ao ser humano ndo ¢ dado o
conhecimento da “obra que Deus faz do comego ao fim” (Ecl 3,11), sendo, portanto,

prerrogativa divina o juizo sobre todas as coisas. Somente o juizo de Deus trara a justica plena.

2.2.5 O mistério: o Reino se relaciona na fé (A semente que germina por si s6)

A Ultima parébola a ser analisada, nessa secao de estudos das parabolas do Reino, ndo
faz parte do conjunto apresentado por Mateus no capitulo 13, mas a sua compreensdo €
importante a medida que ela oferece uma boa sintese das reflexdes até aqui expostas. A parabola
da semente que germina por si s6 é descrita em Marcos (4,26-29). Dos evangelhos sin6ticos,

Marcos é o que menos utiliza o recurso das parabolas em sua exposicdo da mensagem de Jesus.

167 pADRES APOSTOLICOS. O Pastor de Hermas, 3? parabola, 52, 3.
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Sdo apenas seis parabolas, sendo que quatro delas sdo também comuns em Mateus e em Lucas
(o semeador 4,3-8, o grao de mostarda 4,30-32, os vinhateiros homicidas 12,1-9, a figueira
13,28-29) e duas delas sdo contetdo exclusivo de Marcos (a semente que germina por si s6
4,26-29 e a parabola da vigilancia 13,34-36).

A parabola da semente que germina esté inserida entre a parabola do semeador e a do
grdo de mostarda e isso se torna significativo para sua compreensdo. Na parabola que a
antecede, Jesus relata o trabalho do semeador que lanca a semente em diferentes solos e alcanca
diferentes resultados. Ha a germinacdo em quase todos os casos, porém, pelas circunstancias
em que se encontravam, somente um solo produz fruto. Essa semente que produz fruto revela
um milagre da vida, uma intervencao de Deus. As festas da colheita ou da fertilidade dos tempos

antigos*©®

revelam que o entendimento dos acontecimentos bioldgicos estava longe de uma
compreensdo natural, sendo-lhes conferidos atributos fenomenais e misticos. A producédo e a
colheita eram prodigio de Deus, uma manifestacdo do poder e da graca divina. Na parabola
subsequente, o grdo de mostarda se torna uma grande arvore onde 0s passaros sao capazes de
fazer seus ninhos. Da mesma forma, a semente germina e supera sua condicdo atual para se
transformar em algo absolutamente novo e em uma proporg¢éo estupenda. Deve-se maravilhar-
se com isso em qualquer circunstancia e em qualquer tempo, mas, especialmente ha dois mil
anos, isso é absolutamente impressionante, pois 0s processos bioldgicos sdo incognosciveis.
Refere-se aqui a uma época anterior aos conceitos de evolucéo e, consequentemente, 0 processo
pelo qual passam as coisas e suas etapas de transformagédo ndo eram conhecidos. Desse modo,
em vez de se debrucar sobre o que era incompreensivel, bastava a confianca no criador de todas
as coisas e no seu agir. Por conseguinte, ndo esta em evidéncia o processo e o0 desenvolvimento,
mas o estagio inicial e o estagio final. No meio disso estd a acdo graciosa de Deus.

A parabola da semente que germina exalta a confianca no agir de Deus que, embora de
modo incompreensivel, esta atuando em favor do Reino. Essa confianca é necessaria para uma
pequena comunidade de pescadores e agricultores que vé um longo e arduo caminho pela frente
e que deve acreditar em sua missdo contra todas as expectativas negativas e todas as
possibilidades de fracasso. E a confianca de que o trabalho realizado n&o é em v&o, ele denota
esforco, na medida do que € possivel para os discipulos, na limitacdo de sua atuacéo e de sua
condicdo humana, e deposito da esperanca de que Deus fard aquilo que é impossivel e
incompreensivel. Do homem que semeia, ndo se exige outra coisa sendo a espera da agédo

miraculosa de Deus. Assim como “a terra por si mesma produz o fruto” (Mc 4,28),

168 BRONDANI, Joice Agle. Mascaras e Imaginarios, p. 53.
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independentemente da preocupagdo do homem que a semeou, agora ndo Ihe cabe mais nenhuma
acdo para o seu germinar e o seu frutificar. A semente segue, a0 seu tempo, O seu
desenvolvimento.

Essa paradbola também exorta a paciéncia, tal qual a parabola do joio e do trigo, que ndo
é contada por Marcos e que aparece apenas em Mateus. Essa paciéncia é necessaria quando se
olha para a situacao de urgéncia em gque o povo aguardava o Messias. Na época de Jesus, sob 0
jugo dos dominadores romanos, o desejo de liberdade e de soberania politica criava um
ambiente de crescente tensdo e conflito. A condicdo de submissdo a autoridade romana nao
repercutia apenas nas condic¢des social ou politica, mas era também uma questéo religiosa, pois
essas coisas estdo todas interligadas para o povo judeu. Movimentos de resisténcia armados6®
surgiram antes de Jesus e continuaram a surgir depois dele, com o intuito de restaurar a
soberania de Israel e de expulsar seus dominadores romanos. Aos seus discipulos, porém, Jesus
censura a tomada do poder com a violéncia que habitualmente faz parte dessas aces.

O Reino de Deus ndo se impde, ele comeca insignificante como uma peguena semente.
Seu progresso € gradual e tranquilo, evocando imagens de crescimento e maturidade, semeadura
e colheita.!™ Tudo o que se impde & forca resulta em violéncia. A missdo anunciada e
concretizada por Jesus evoca a imagem da mansidao do cordeiro (Mt 10,16) e sua visdo do
Reino remete ao “amor ao inimigo e a reconciliacdo”,”* em uma recusa absoluta da violéncia.
A paciéncia necessaria para o Reino deve ser compreendida como confianca na providéncia e
no agir de Deus, ou seja, ndo consiste em uma passividade ou em uma inatividade por parte dos
discipulos, mas em ndo querer antecipar, por sua prépria forca ou vontade, aquilo que é de
arbitrio divino. O discipulo deve, sim, fazer tudo aquilo que lhe é possivel fazer para a vinda
do Reino, mas o “Reino de Deus é um milagre. E o ato de Deus”.1> O semeador faz a sua parte,
semeia, e Deus faz aquilo que s6 a Ele compete.

O tempo chegou e 0 Reino de Deus ja iniciou, despontou no horizonte da histéria e ndo
vai mais retroceder. Ele comega com contorno singelo e depois se manifesta de forma gradativa
em suas etapas. “Primeiro a erva, depois a espiga e, por fim a espiga cheia de graos” (Mc 4,28).
Como o Reino se desenvolve, ndo é possivel compreender. E obra de Deus. Como no gréo da

mostarda ou na por¢do de fermento, o Reino tem um agir préprio, tem seu curso, o qual

169 pode-se citar Judas, o Galileu no ano 6 d.C., o movimento revolucionario dos Zelotas, responsaveis pela revolta
de 70, os Sicarios depois da década de 70 e Shime'on bar Kokhba na revolta judaica contra os romanos em 132
d. C. Todos eles provocaram muita violéncia e morte na acdo e na reacdo por parte dos romanos e, ao final,
todos falharam.

170 WESTENNANN, Laus. Dios en el Antiguo Testamento, p. 103.

171 THEISSEN, Gerd. O Movimento de Jesus, p. 389.

172 |_ADD, George Eldon. O evangelho do Reino, p. 66.
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permanece desconhecido, restando apenas reconhecer um final majestoso em contraste com 0
seu inicio acanhado. O Reino ¢, portanto, “portador de um dinamismo interno sobre o qual ndo
temos dominio e que, sem intervengdo exterior, chegara a seu termo”.1"3

A parabola da semente que germina ainda refere um ultimo acontecimento, que da
desfecho a narrativa: a colheita. Presente também em Marcos, na pardbola do semeador, aqui 0
tema da colheita assemelha-se as parabolas do joio e do trigo e da rede de pesca, narradas
exclusivamente por Mateus. A colheita é o ultimo estagio do Reino, é a conclusdo que da
sentido a todos os outros acontecimentos. E onde se avalia o trabalho realizado desde o preparo
da terra, da semeadura, até o desenvolvimento dos frutos. E a expectativa do juizo de Deus, a
consumagcéo do tempo de plantio e de desenvolvimento. E o final da histéria que ja se iniciou
guando a semente foi lancada, e que agora espera o desfecho derradeiro. Novamente o tempo €
de Deus, s6 Ele pode determinar quando o fruto esta maduro e assim proceder com a colheita.

Para os discipulos, fica a confianca de que o fim chegara e com ele, o dia do juizo de
Deus que vai, enfim, restaurar a justica e colocar tudo no seu lugar. Se a semente foi lancada, a
colheita se aproxima, mas no meio disso ha um tempo necessario para o desenvolvimento, para
0 crescimento e para 0 amadurecimento dos frutos. Esse € um mistério que pertence somente a
Deus, o0 mistério do Reino. O que ndo é compreensivel aos povos deve ser tomado com amor e
guardado com esperanga, como no exemplo dado por Maria, que “conservava [...] e meditava

em seu coragao” (Lc 2,19).

2.3 OS SINAIS DO REINO: O CUIDADO COMO ATO DE HOSPITALIDADE

Como ja visto, 0 Reino esta presente na histdria a partir da presenca e da atuacdo de
Jesus, e isso é fundamental para a compreensdo de que os milagres realizados por ele sdo claros
sinais da presenca e da manifestagdo do Reino no meio de nds. Ao se compreender os milagres
como sinais e a sua relagdo com a escatologia,'’™* ha um deslocamento de compreensdo do
proprio Jesus. Ele ndo é um curandeiro ou um magico. Os milagres de Jesus ndo se fecham em
si, ndo é o milagre pelo milagre, mas culminam em um sinal que indica algo maior do que ele.
O Reino ja irrompeu e comeca a transformar as realidades, mas o seu agir € discreto, pode

passar despercebido. Jesus realiza sinais para que as pessoas possam Ver e experimentar, ja no

173 GOURGUES, Michel. As parabolas de Jesus em Marcos e Mateus, p. 22.
174 SCHNELLE, Udo. Theology of the New Testament, p. 128.
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presente, aquilo que é prometido na plenitude do Reino de Deus.

Os sinais, portanto, apontam para uma realidade que supera a condi¢do experimentada
pela condi¢cdo humana e antecipa tudo aquilo que é realidade no Reino vindouro. O milagre é o
extraordinario para o ser humano, porém, o extraordinario para o ser humano é o ordinario no
Reino. Os sinais feitos por Jesus revelam uma imagem de contraste e de oposi¢cdo entre a
realidade vivida em um mundo onde o mal esta presente e a realidade futura do Reino. Quando
Jesus cura uma doenca, estéd afirmando: no Reino ndo ha doenca. Quando expulsa um deménio,
esta dizendo: no Reino s6 existem as forgcas do bem. Quando multiplica os péaes, aponta: no
Reino ndo ha fome. Esses sinais, contudo, s sdo milagres em um mundo ndo convertido,'’
mas, na presenca do Reino, todos esses milagres sdo obviedades. Esta é a vida no Reino: ndo
ha doenca, fome, miséria, sofrimento, mal.

Os milagres apontam, ainda, para o agir compassivo de Deus, que se move por amor e
por misericérdia diante da dor e do sofrimento humano. Jesus, em seus atos, resplandece a graca
acolhedora de Deus, que faz de seu Reino o lugar por exceléncia da hospitalidade, amparando
e cuidando de seus filhos e filhas como um anfitrido que abre as portas de sua casa para acolher
0 viajante necessitado de resguardo e abrigo. O Reino se faz presenca hospitaleira e libertadora,
inaugurando o tempo de misericdrdia e de salvacdo de seu povo.

Jesus, durante seu ministério, realizou muitos milagres a vista de todos, e as multiddes
0 seguiam por causa desses sinais (Jo 6,2). Entre os milagres realizados por Jesus, ha curas de
enfermidades, exorcismos, sinais na natureza e ressuscitacdes. Nominalmente citados sdo cerca
de trinta e cinco milagres,'”® mas muitos outros sinais foram mencionados de forma genérica.
Exemplo disso séo as curas de enfermos e os exorcismos relatados de modo coletivo, tornando
impossivel numera-los. Outras vezes, 0s evangelistas descrevem 0s sinais com mais detalhes,
qguando sdo acontecimentos centrais na compreensdo do ministério de Jesus. Nesta sessao,
analisar-se-8o os milagres de Jesus como sinais do Reino de Deus. Eles serdo divididos em
cinco itens: curas, exorcismos, multiplicacdo dos pées, milagres sobre a natureza e

ressuscitacoes.

175 MOLTMANN, Jirgen. Etica da Esperanca, p. 71.

176 Segundo Joachim Jeremias, 0 nimero de milagres realizados por Jesus deve reduzir consideravelmente apos
uma investigagdo mais critica das narrativas. S&o trés aspectos que contribuem para tal resultado: a) uma
revisdo critico-literaria e linguistica pode indicar mal-entendidos de linguagem, que tornaram alguns fatos
normais como atos milagrosos ou mesmo o aumento desses sinais, e, ainda, uma ornamentacéo de uma historia;
b) alteracdo posterior do material onde a igreja das origens pode ter atribuido mais historias de milagres do que
0 ocorrido como meio de apresentar a soberania e a autoridade de Jesus; ¢) uma analise da histéria das formas,
distinguindo as camadas palestinense e helenistica, pode resultar em uma reducéo do material. Ainda assim,
Jeremias indica que um exame critico apurado pode reduzir a quantidade de milagres, mas também pode extrair
um “nucleo de tradi¢do firmemente associado com os fatos do ministério de Jesus”. (Cf. JEREMIAS, Joachim.
Teologia do Novo Testamento, p. 146ss).
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2.3.1 Curas

As curas realizadas por Jesus acontecem, segundo os evangelhos, com maior frequéncia
no inicio do ministério de Jesus na Galileia e marcam o comeco da sua popularidade. Assim,
contribuem significativamente para a notoriedade de Jesus, que as realiza no intuito de serem
sinais visiveis do Reino anunciado. As curas ocupam lugar de destaque na missao de Jesus
também devido a superacdo da mentalidade na qual a doenca era motivo de exclusao social,
muitas vezes determinada pela prépria religido, que imputava a doenca uma relacdo com o
castigo divino. Logo, a “atividade de cura de Jesus manifesta uma imagem abrangente da
humanidade, os seres sdo vistos como seres a0 mesmo tempo intelectuais, emocionais,
corporais e sociais”.!’’ Pesa aqui, de modo muito contundente, o carater inclusivo e hospitaleiro
do Reino, contrapondo-se ao modo segregador de agir das elites religiosas da época.

Perpassam as escrituras exemplos da associacéo entre pecado e doen¢a em uma relacéo
estreita com o agir punitivo de Deus e seu castigo (Ez 28,22-23; Sl 106, 15; 2Rs 5,27; Ez 14,19;
Sl 38,3-4; Ez 4,17). Portanto, se a doenca €, muitas vezes, apontada como consequéncia do
pecado, a sua cura depende de um resgate, da graca de Deus em favor do moribundo. “Ele
machuca, mas cuida das feridas; suas maos ferem, mas curam” (J6 5,18) ou em outros exemplos
(SI'30,2; 107,20; 41,3; Is 38,16; Jr 33,6; JO 29,4). Evidentemente que se trata de uma época em
que a medicina ou 0s conhecimentos sobre as doencas eram extremamente limitados, o que
afastava a compreenséo das enfermidades como processos naturais. Quando os fendbmenos ou
0s processos da natureza, a doenca e a saude, a vida e a morte, as vitorias e as derrotas ndo
podem ser esclarecidas, a explicacdo reside unicamente na vontade de Deus.

Embora todas as restricbes alimentares, os regulamentos moral e sexual, e todas as
normas referentes a pureza auxiliassem consideravelmente na prevencao de doengas (Ex 15,26;
23,25), o tratamento das enfermidades era precario e ineficiente em razdo dos parcos recursos.
As normas descritas nos capitulos 12, 13 e 14 de Levitico para a administracdo das regras em
casos de doencas deixam claro, além da precariedade no tratamento, que a doenca € impureza
e, como tal, causa de isolamento e exclusio da comunidade. E responsabilidade do sacerdote
avaliar os casos de doencas com risco de contégio e atestar a cura do enfermo. Os procedimentos
rituais adotados em caso de doenga ou cura atestam as concepgdes de que as enfermidades séo

sanc¢des de Deus por pecados cometidos e de que a cura é sinal da reconciliacdo com Deus.

177 SCHNELLE, Udo. Theology of the New Testament, p. 128.
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A consequéncia do pecado é o mal que assola o individuo, que lhe tira ndo apenas a sua
salde fisica, mas também a sua dignidade social e o0 seu pertencimento a uma comunidade. A
partir da gravidade da doenca, o sujeito ndo conta mais com o auxilio protetivo de familiares,
de amigos e, evidentemente, dos dirigentes da religido. Essa postura do povo judeu de isolar o
enfermo se relaciona com uma preservacdo dos que estdo sadios, mas também tem forte relacéo
com a questdo da justica. O raciocinio parece simples: se esta doente, é porque Deus quis assim,
como adverténcia ou punicao por seus atos, logo, ninguém deve interferir no castigo de Deus.
Em uma interpretacdo de mundo na qual “uma vida forte ¢ vigorosa é uma vida abengoada por
Deus, e uma vida enferma, aleijada ou mutilada é uma maldi¢io”,'’® mais do que abandonado
por sua sociedade, o doente se via abandonado por Deus, tentando compreender qual o mal teria
causado a sua ira. Os demais ndo querem a sua presenca, tudo se torna impuro a partir de seu
toque. E, agora, um maldito por Deus e pelos irmaos.

Essa postura diante da doenga e sua correspondéncia com a agao punitiva de Deus faz
parte da experiéncia social e religiosa do povo judeu e chega até a época de Jesus nos mesmos
termos de entendimento. As doencgas e enfermidades sdo, ainda, assunto religioso e motivo de
segregacdo. Os pobres sdo 0s que mais sofrem com as doencas, pelas condigdes em que vivem,
seja por pior acesso a alimento, 4gua e habitacdo, seja pela atividade profissional a que devem
se sujeitar para garantir o sustento. Sdo os pobres, também, que vivem na impureza, em contato
com aquilo que os pode contaminar e causar enfermidade. Ademais, os poucos médicos
disponiveis ddo preferéncia aos que tém condicdes de pagar pelos altos custos de seu servigo,!®
descuidando-se dos pobres. Nas estradas, nas periferias e nos arredores das cidades é onde sao
encontradas essas pessoas. Os evangelhos relatam sempre uma multiddo em busca dos milagres
de Jesus. Os termos hiperbdlicos sdo facilmente percebidos e interpretados na sua intencao de
demostrar a forca de Jesus e o envolvimento que ele desencadeia, mas ndo é dificil imaginar
que todos aqueles que estavam desamparados pela doenca e pelo estigma que ela Ihes imputava
corriam na direcdo de Jesus para serem curados. Nessas condi¢des estavam muitas pessoas.

Com base no quadro social descrito, pode-se afirmar que o desejo primeiro dos enfermos
que se colocam diante de Jesus €, certamente, a cura das doencas, mas também €, a partir disso,
0 préprio restabelecimento da dignidade perante os outros e perante Deus. O desejo de ser
novamente aceito pela sociedade e de pertencer outra vez ao grupo. E nesses termos que ocorre

a associacao da cura a salvacdo (Mc 6,56; Mt 14,35), pois se trata da integralidade da pessoa

178 PAGOLA, José Antonio. Jesus, p. 194.
179 Os médicos sdo mencionados entre as profissGes despreziveis, ao lado dos ladrdes. (Cf. JEREMIAS, Joachim.
Jerusalém no tempo de Jesus, p. 406).
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que é reestabelecida. E, portanto, a condigdo de poder “desfrutar como os outros de uma vida

mais plena”® dentro, € claro, das condicdes que a sua posi¢io na sociedade permitia desfrutar.

2.3.1.1 Curas coletivas

Além das curas nominadas, das quais se ocupara a seguir, segundo os evangelhos, Jesus
realiza diversas vezes curas que abrangem multiddes. Elas sdo descritas como um forte motivo
para a aglomeracdo de pessoas em torno de Jesus. As passagens que narram esses episédios
esforcam-se para mostrar que, de todos os cantos e de todas as regifes, vinham pessoas em
busca de Jesus para a obtencdo do milagre da cura. Nos sinéticos, essas curas sdéo um referencial
importante no seu ministério, sendo que é a partir delas que Jesus ganha popularidade e
audiéncia para seus ensinamentos. As multidées o seguiam em busca de cura antes de o
seguirem para ouvir a mensagem. Os evangelistas relatam esses casos como uma prova
contundente da autoridade de Jesus sobre as enfermidades e 0s espiritos impuros e posicionam
Jesus, ja de inicio, em um patamar absolutamente diferente dos outros mestres e mesmo de
outros pretendentes a Messias. As curas sao 0s sinais visiveis do Reino anunciado por Jesus e
respondem a uma necessidade urgente do povo. Atraves desses sinais, muitos creram e
seguiram Jesus, que os foi confirmando na fé. As curas se tornam sinais incontestaveis do poder
de Jesus, que fazem o povo ir a sua procura e 0s seus adversarios terem mais respeito e cautela.

Dos evangelistas, Mateus € qguem mais cita as curas coletivas feitas por Jesus, fazendo
isso por seis vezes (4,23-25; 8,16-17; 9,35; 14,14; 14,34-36; 15,29-31). Também € o que mais
especifica quais tipos de doencas foram curadas (endemoniados, lunaticos, paraliticos, coxos,
cegos, aleijados, mudos). Em Mateus, as curas ocorrem na Galileia, em Genesaré, no deserto,
em Cafarnaum e em diversas cidades que Jesus percorria. Marcos, por sua vez, destaca, em trés
ocasides, essas curas coletivas (3,7-12; 1,32-34; 6,53-56), ocorrendo, em paralelo com Mateus,
na Galileia, em Genesaré e em Cafarnaum. Relata a cura de enfermidades e a expulsdo de
demonios. Marcos ressalta que o povo queria tocar Jesus ao menos na orla de suas vestes (3,7-
12) e, quando conseguiam, eram salvos (6,53-56). Por fim, Lucas tem em comum com Marcos
e Mateus os episédios na Galileia (6,17-19) e em Cafarnaum (4,40-41) e, além desses,

acrescenta o acontecimento no deserto, também descrito por Mateus, que em Lucas € situado

180 PAGOLA, José Antonio. Jesus, p. 193.
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em Betsaida (9,10-11). Os relatos das curas sdo bem genéricos e se limitam a dizer que, aos
necessitados de cura, restituiu a saude (9,10-11), que doencas e espiritos impuros eram curados
(6,17-19), assim como doentes atingidos de males diversos (4,40-41). Lucas é o Unico
evangelista que cita a imposicdo das méos para a cura (4,40-41). Também é o unico que relata
que as multides vinham para além das curas, vinham para ouvir (6,17-19), e que Jesus ensinava
sobre 0 Reino (9,10-11). O evangelista Jodo ndo menciona nenhuma ocorréncia de curas
coletivas, fazendo uma Unica referéncia a multiddo que seguia Jesus nas margens do mar da
Galileia antes da multiplicacdo dos paes, pois tinham visto os sinais que ele realizava nos
doentes (6,1-2). O Quadro 2 detalha os lugares e as curas coletivas descritas nos evangelhos.

Quadro 2 — Curas coletivas

Luaar Evangelista

g Mateus Marcos Lucas

4,23-25 3,7-12 6,17-19
Galileia, da Decépole, de Galllga, da ‘]Ude""}'. de Judeia, de Jerusalém, e

. : Jerusaléem, da Iduméia, da . .
Jerusalém, da Judeia e da L do litoral de Tiro e de

A Transjordania, dos arredores o A
Transjordania. . P Sidonia.
_ de Tiro e de Siddnia.
Na Galileia p
Séao curadas doencas
diversas e todas as Curou os que sofriam de .
. . Doengas e espiritos
enfermidades, como alguma enfermidadee |,
: o A impuros eram curados.
endemoniados, lunaticos expulsou demonios.
e paraliticos.

8,16-17 1,32-34 4,40-41
Em Trazem muitos Curou muitos doentes de Doentes atinaidos de

Cafarnaum endemoniados e diversas enfermidades e Ing

. o males diversos.
enfermos. expulsa muitos demonios.
14,14

No deserto |Curou os doentes tomado
por compaixao.
14,34-36 6,53-56
Trouxeram todos 0s
doentes e eles foram

Em Genesaré Traziam todos os doentes e

eles foram curados.

curados.
Diversas 9,35
. Curava toda sorte de
cidades .
doencas e enfermidades.
15,29-31
Lago da Numerosas multiddes

Galileia trazendo coxos, cegos,
aleijados, mudos.

9,10-11
Betsaida Ao0s necessitados de
cura, restituiu a saude.

Fonte: elaborado pelo autor.
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2.3.1.2 Curas nominadas

As curas realizadas por Jesus estdo descritas nos quatro evangelhos, totalizando 16
acontecimentos, sendo que Jodo € o que menos relata curas e outros milagres. Das curas
relatadas por Jodo, porém, duas sdo exclusivas de seu evangelho (5,1-9; 9,1-7) e uma (4,46-54)
é também encontrada em Mateus e em Lucas. Nos sinoticos, elas aparecem, em sua maioria,
comuns aos trés evangelistas. Com algumas excecdes, aparecem exclusivamente em apenas um
evangelho. Em Marcos, figuram duas vezes (8,22-26; 10,46-52) e, em Lucas, quatro vezes
(13,10-17; 17,11-19; 14,1-6; 22,49-51). Em Mateus ndo ha nenhuma exclusividade. O Quadro

3 apresenta os milagres de curas descritos nos evangelhos que serdo tratados aqui.

Quadro 3 — Curas nominadas

Evangelista
Cura —
Mateus Marcos Lucas Joao
Leproso 8,1-4 1,40-45 5,12-16
Servo do Centurido 8,5-13 7,1-10 4,46-54
Sogra de Pedro 8,14-15 1,29-31 4,38-39
Paralitico 9,1-8 2,1-12 5,17-26
Hemorroisa 9,20-22 5,25-34 8,43-48
Cego Naoss | 104652 | 183543
Homem com méo atrofiada 12,9-14 3,1-6 6,6-11
Surdo gago 7,31-36
Cego de Betsaida 8,22-26
Mulher encurvada 13,10-17
Dez leprosos 17,11-19
Hidropico 14,1-6
Paralitico na piscina 5,1-9
Cego de nascenca 9,17
Orelha de Malco 22,49-51

Fonte: elaborado pelo autor.

Para compreender melhor os sinais de Jesus, as curas serdo divididas em pequenos
grupos, como lepra, cegueira, cura de mulheres, paraliticos, curas em dia de sabado e Gentios

e Malco.
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2.3.1.2.1 Lepra

Uma das doencas que era causa de maior sofrimento no povo era a lepra. Descrita desde
a formacdo do povo, era uma doenga terrivel, pois excluia totalmente a pessoa do convivio
familiar e da sociedade. As pessoas diagnosticadas pelo sacerdote como possuidoras de lepra
viviam longe da cidade e tinham a obrigacéo de, ao se aproximarem de alguém, bradar em voz
alta a sua enfermidade ou tocar um sino para alertar do perigo de estar proximo e se contagiar.
A lepra, hoje, na maioria dos casos, € identificada por hanseniase,'®® uma doenca
infectocontagiosa de lenta evolucao e que se manifesta, principalmente, por manchas ou les6es
na pele, ocasionando a diminui¢do ou a perda da sensibilidade a dor e da sensibilidade térmica.
Em um quadro mais grave, leva a atrofias e paralisias permanentes. Porém, em uma época de
poucos recursos e de conhecimentos limitados sobre a medicina, varias doencas poderiam
receber genericamente o nome de lepra. O proprio termo tsaraath (ny2x), que aparece nos
escritos hebraicos, denotava uma condicdo anormal na pele, podendo se referir a outras
enfermidades que causavam manchas ou tumores. Quando da traducdo do hebraico para o
grego, substituiu-se a palavra tsaraath por Aémpa (léprd), derivado de Aemig (lepis), que
corresponde a escama/escamoso, que pode indicar outra enfermidade, mas que acabou sendo
generalizado para as doencas com sintomas manifestados na pele.

No povo hebreu, como ndo se conhecia a cura para essas doencas de manifestacao
cuténea, a solucdo era o isolamento do enfermo. A avaliacdo era feita por um sacerdote, que
analisava os sinais visiveis na pele e qualificava a doenca. Os critérios utilizados nesse processo
de avaliacdo estdo dispostos nos capitulos 12, 13 e 14 de Levitico e, a partir deles, o sacerdote
determinava o isolamento, que podia ser provisorio, quando os sinais deixavam davidas, sujeito
a nova avaliacdo, ou definitivo, quando os sinais eram claros de lepra. A insercdo da pessoa
novamente na comunidade, quando os sinais de sua doenga desapareciam, também se dava por
avaliacdo do sacerdote, e, atraves de um rito de purificacdo e de expiacdo do pecado, a pessoa
podia voltar ao convivio social.

A lepra representava o que era impuro e repulsivo na tradi¢do judaica no tempo de Jesus
e as pessoas acometidas por esse mal ainda eram submetidas a avaliacdo do sacerdote e ao
isolamento do convivio social. E nesses termos que se olha para a cura de um leproso por Jesus,

descrito em Mateus (8,1-4), em Marcos (1,40-45) e em Lucas (5,12-16). Jesus esta no inicio de

181 Referéncia ao médico noruegués Gerhard Armauer Hansen, que descobriu a causa da doenca em 1873.
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seu ministério na Galileia e ja conta com uma multiddo que o procura por causa de suas curas
e da autoridade de seu ensino. A iniciativa é por conta do leproso anénimo que se aproxima de
Jesus e demonstra sua total confianca na capacidade e no poder de Jesus de realizar a cura:
“Senhor, se queres, tem poder para purificar-me” (Mt 8,2).

O leproso era um andnimo, como todos os leprosos deveriam ser: perdera o direito sobre
suas posses, perdera o contato com os familiares e com a comunidade. Era, agora, um morto-
vivo a estar em um confinamento social e espiritual devido a sua enfermidade. Vivia em
sofrimento, era rejeitado e desprezado. Perdera sua dignidade de ser humano. O leproso, ao ver
Jesus, desafia as regras da comunidade e contraria as prescrigdes de isolamento, vai até onde
estd Jesus, no meio do povo, e se prostra diante dele. O leproso reconhece o poder de Jesus,
mas esta reticente em relacao a seu desejo. Ele ndo sabe a resposta de Jesus e isso € significativo,
pois sua enfermidade carrega o estigma da impureza e do pecado e a cura solicitada (poder para
purificar-me ‘xkafapioai’) se associa, também, a qual € o olhar de Jesus em relacdo ao pecado
e ao castigo. Jesus, por sua vez, recebe o leproso, o escuta e se decide de imediato: “Eu quero,
sé purificado”. Tocando o leproso, este ficou livre de sua lepra no mesmo instante.

Outro episodio envolvendo a cura de leprosos € relatado em Lucas (17,11-19) e, dessa
vez, sdo dez leprosos que vao na direcdo de Jesus suplicando por compaixdo. Jesus esta em
transito para Jerusalém e, ndo evitando a Samaria como outros judeus, passa pela regido e entra
em um povoado. L4, os dez leprosos vao ao seu encontro, mas ndo se aproximam, conforme o
costume, param a distancia. Diante da suplica dos enfermos, Jesus pede um ato de fé: que eles
se apresentem aos sacerdotes. A cura ndo é instantanea, ocorre a medida que eles se dirigem ao
sacerdote. Os leprosos creram em Jesus e foram purificados. Interessante notar que, nos dois
casos de cura de lepra, Jesus pede para os favorecidos se apresentarem aos sacerdotes, conforme
determina a Lei, para serem novamente incluidos na sociedade. Aqui ndo basta a cura da
enfermidade, é preciso o reconhecimento publico de que o entdo enfermo agora esta saudavel

e em condicdes de retomar a sua posicdo social antes renegada pela doenca.

2.3.1.2.2 Cegueira

Entre as enfermidades curadas por Jesus, encontra-se a cegueira. Dentro da cultura
semitica, também era uma doenca com consequéncias extremamente nefastas para quem fosse

acometido por ela. A cegueira tira a liberdade individual e a possibilidade de a pessoa exercer
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uma profissdo e func¢des dentro da religido e da sociedade. Era uma forte causa de exclusao
social, de pobreza e de indigéncia, posicionando a pessoa em um grau de inferioridade em
relacdo as demais, restando a elas, muitas vezes, a indigéncia e a mendicancia nas entradas das
cidades. A cegueira podia ser de nascenga ou provocada por acidentes ou incidentes
relacionados ao combate, pois, muitas vezes, os vencidos tém a pena de terem os seus olhos
vazados'®. Assim como outras doencas, a cegueira ¢ compreendida pelos judeus como um
castigo divino e esta nomeadamente listada entre as diversas maldi¢des enviadas por Deus em
caso de desobediéncia aos seus estatutos e mandamentos (Dt 28,28). Assim, a relagdo do
individuo acometido pela cegueira com o pecado se torna intrinseca e, com ela, a relacdo de
culpa e castigo, acarretando uma postura de afastamento e de exclusdo do cego, que passa a ser
“um homem explorado e despojado” (Dt 28,29). A cegueira representa o falho e o imperfeito
diante de Deus. E um defeito, por exemplo, que impedia um homem de ser sacerdote (Lv 21,18).

Nos evangelhos, quando as curas sdo mencionadas e as enfermidades nominadas,
encontra-se a mencgédo aos cegos em Mateus (15,29-31; 11,5), 0 que aponta para uma expressiva
incidéncia dessa enfermidade na populacdo palestina. Jesus realiza a cura de cegos em cinco
episoédios. Em Jodo (9,1-7), cura um cego de nascenca; em Marcos (8,22-26), cura o cego de
Betsaida; em Mateus (20,29-34; 9,27-31), Marcos (10,46-52) e Lucas (18,35-43), cura a
cegueira em Jerico; e em Mateus, cura dois cegos (9,27-31) em um momento e um cego
endemoniado em outro (Mt 12,22).183

A curaem Jericd, que é encontrada nos trés sinoticos, é relatada com algumas diferencas
entre os evangelistas. Em Mateus, sdo dois cegos andnimos que Jesus toca nos olhos e eles
ficam curados. Em Marcos e em Lucas, é apenas um cego que esta mendigando, sendo que, em
Marcos, ele recebe o nome de Bartimeu, e a cura é feita pelas palavras de Jesus. Nos trés
episddios, os cegos estdo sentados a beira do caminho, na saida de Jericd, e clamam por Jesus
com o titulo profético de Filho de Davi e pedem compaixao. Apds a cura, 0S cegos passam a
seguir Jesus. Aqui, o milagre aponta para além dele mesmo. Ele aponta para Jesus que ouve 0
grito daquele que sofre, para a fé dos cegos, para a graca e a misericordia divina e para o
seguimento dos curados.

Mateus relata, ainda, a cura de dois cegos (9,27-31), aparentemente na cidade de
Cafarnaum, com muitas semelhangas com 20,29-34, o que também pode indicar uma

duplicacdo do milagre. Entretanto, a diferenca significativa entre as duas passagens é que, na

182 MAZZAROLDO, Isidoro. Evangelho de S&o Mateus, p. 152.
183 Embora essa cura seja apontada por Joachim Jeremias como uma duplicagdo de Mateus (9,27-31). (Cf.
JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 146).
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primeira, ha a expressa ordem de Jesus proibindo a divulgagao: “que ninguém o saiba” (9,30).
A censura feita por Jesus ndo se refere, aparentemente, ao milagre em si, mas a atribuicédo, por
parte dos cegos, do titulo messianico Filho de Davi a Jesus. Os curados, por sua vez, logo que
saem da presenca dele, ndo cumprem com a censura imposta e falam de Jesus pela redondeza.

Em Jodo (9,1-7), Jesus cura um cego de nascenca e, nesse milagre, o foco da narrativa
ndo esta no ato da cura, que acontece como um motivo introdutorio para os debates que seguem,
mas sim nas questdes teoldgicas antes, durante e depois do fato. Como € comum as narrativas
de milagres em Jodo, o enredo é mais desenvolvido, comunicado o milagre como um sinal de
Jesus. A cegueira em questdo desenvolve-se em dois aspectos, a cegueira fisica e a cegueira
espiritual. Jodo parte de uma “situagdo real, de um fato concreto da vida para chegar as
conclusdes catequéticas, pastorais e teologicas”. '8

A primeira questdo é levantada pelos discipulos de Jesus, que, ao verem um cego de
nascenca, perguntam de quem é o pecado para que tal condigdo se realizasse, dos pais ou dele
proprio. O questionamento dos discipulos confirma a perspectiva teoldgica da época de Jesus,
onde o0 pecado é a causa direta das enfermidades e das doencas acometidas, em uma relacédo
inevitavel de causa e efeito, pecado e castigo. Em uma mentalidade onde até mesmo um feto
poderia pecar'®® no ventre de sua mée, ndo ha dvida sobre a compreensio de que alguém pecou
para merecer a cegueira, e resta, agora, saber de quem € a culpa. Jesus aponta para outra direcao,
ndo responde a partir da mentalidade da culpa, mas sim amplia o mistério para além das
férmulas e dos esquemas de compreensdo conhecidos. Jodo utiliza a narracdo do milagre da
cura do cego para extrapolar o fato em si, apontando para Jesus como o enviado de Deus e
assim sendo, é a luz que tira 0 mundo da cegueira das trevas e do pecado. As palavras de Jesus,
“Eu sou a luz do mundo” (Jo 9,5), retomam Jodo (8,12) e exprimem o cumprimento da profecia
de Isaias (9,1) — “O povo que andava nas trevas viu uma grande luz”. Na propria forma em que
a cura ocorre, a narrativa de Jodo remete ao cumprimento da promessa da vinda do Messias,
guando Jesus faz lama com a sua saliva e a passa nos olhos do cego e pede para que ele se lave
na piscina de Siloé, que o evangelista salienta significar “Enviado”. E significativo também
recordar a relacdo da agua da piscina com o rito batismal.

A narrativa de Jodo prossegue ap0s a cura do cego, deslocando o foco para a repercussao
do fato de o povo e os fariseus terem interrogado o homem agora curado de sua cegueira de

nascenca. Os fariseus ndo conseguem enxergar o que esté diante deles, o sinal que da validade

184 MAZZAROLO, Isidoro. Nem aqui nem em Jerusalém, p. 177.
185 BORTOLINI, José. Roteiros homiléticos, p. 69.
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a missdo de Jesus. Interrogam o homem e seus pais,'®® ndo admitem a possibilidade fora de sua
visdo de mundo, sdo demasiado apegados as tradi¢des antigas e nao discernem a realidade que
supera a Lei. Diante da inquiricdo, aquele que era cego da verdadeiro testemunho de Jesus: um
profeta e um enviado de Deus.’®” E também uma resposta aos fariseus que reclamam do
testemunho proprio de Jesus (Jo 8,13). Aqui, é outro homem que da testemunho de Jesus, mas,
mesmo assim, eles ndo admitem. Aquele que era cego ainda percebe, com espanto, a grande
contradicao de seus inquiridores: ndo sabem de onde é Jesus, mas o sinal que ele fez aponta que
veio de Deus. Sao aqueles fariseus que se dizem estar mais perto de Deus e do conhecimento
de sua vontade e agir, e, no entanto, ignoram o fato mais claro da presencga de Deus e do tempo
salvifico. Por justica, € preciso mencionar que nem todos os fariseus concordavam entre si,
havendo debate entre eles sobre a validade do ministério de Jesus, como observado em 9,16,
onde o sinal feito por Jesus suscitava a discussdo, o que é retomado mais tarde em 10,21.

Ao fim da narrativa, Jodo coloca a expulsdo do homem curado da sinagoga e o
acolhimento de Jesus em seu seguimento. O evangelista empenha-se em mostrar que o0 homem
foi curado de sua cegueira fisica e espiritual ao confessar Jesus como o enviado de Deus. Essa
é a fala final de Jesus, quando anuncia que muitos passam a ver e outros se tornam cegos. Acusa
diretamente os fariseus, que, de tdo certos em possuir a compreensdo de Deus a partir da sua
interpretacdo da Lei, ndo compreendem os seus sinais. N&do conhecem a Deus (Jo 8,19) e se
negam a ver a verdade que esta diante de seus olhos.

Hé& ainda, em Marcos (8,22-26), a cura de um cego em Betsaida, cidade fora dos limites
da Galileia e onde Jesus realizou diversas curas (Lc 9,10-11), o qual recebe a censura pela falta
de conversdo (Mt 11,21). Um cego é trazido para que Jesus o toque, mas, diferentemente de
outros milagres, Jesus se afasta, com o cego, do povoado'® e, estando distante, realiza a cura,
em um rito parecido com Jo&o (9,6) no que tange ao uso da saliva, mas diferente pela imposicédo
de maos e, principalmente, pela cura em duas etapas. Ap06s a primeira imposi¢do das maos, o
cego tem a visdo embacada, as pessoas parecem “arvores andando” (8,24). Apos uma segunda
imposi¢éo das maos, 0 que era cego agora enxerga “nitidamente e de longe” (8,25). Para melhor
compreender a intensao desse episddio em Marcos, é preciso situar a passagem em relacédo ao
que vai acontecer nos versiculos seguintes, onde Pedro faz sua profissao de fé. Ja em 8,18, Jesus

reclama que os discipulos ndo compreendem o teor de suas palavras: “Tendes olhos e ndo vedes,

188 Um testemunho valido é um de duas pessoas, conforme o préprio Jesus (em Jo 8,17).

187 FABRIS, Rinaldo; MAGGIONI, Bruno. Os evangelhos I1, p. 380.

188 |sso também acontece em Marcos (7,33), quando Jesus toma o surdo gago e o afasta da multiddo antes da
realizacdo da cura.
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ouvidos e ndo ouvis”, em uma referéncia a Jeremias (5,21) e a Ezequiel (12,2). A cegueira dos
discipulos é espiritual e, tal como a cegueira fisica do cego de Betsaida, vai se curando em

etapas até culminar na profissdo de Pedro: “Tu és o Cristo” (8,29).

2.3.1.2.3 Curas de mulheres

Os evangelhos relatam trés curas realizadas em mulheres. Duas dessas curas sdo
relatadas, igualmente, pelos sinéticos: a cura da sogra de Pedro (Mt 8,14-15; Mc 1,29-31; Lc
4,38-39) e a hemorroissa (Mt 9,20-22; Mc 5,25-34; Lc 8,43-48). Um episodio é narrado apenas
por Lucas, que é a cura de uma mulher encurvada (Lc 13,10-17). Além dessas curas, Lucas é
quem também cita, sem entrar em detalhes, outras mulheres que “haviam sido curadas de
espiritos malignos e doengas” (Lc 8,2). Nas trés passagens que detalham as curas, as mulheres
ndo tém nome, sao identificadas pela doenca ou, em um caso, pelo grau de parentesco com
Pedro. Esse fato ndo chega a ser estranho devido a situacdo da mulher dentro da sociedade
judaica. Seus nomes, quando apresentados, estdo sempre vinculados a algum homem, seja ele
seu pai, seu marido, seu irméo ou seu filho, e, quando néo estéo, provavelmente ndo sao judias.

Importante salientar que a condi¢do da mulher na sociedade judaica era de inferioridade
em relacdo ao homem. Excluidas da vida publica, sua relacao era de serviddo ao homem e sua
atuacao era restrita ao interior das casas, seja nas atividades domésticas, seja no cuidado de seus
filhos ou irméos mais novos. As mulheres eram compreendidas como propriedade do pai ou do
marido, sendo comumente contada entre as posses desses.'®® Na casa do marido, s3o suas
atribuicdes “moer, cozinhar, lavar, amamentar os filhos, fazer a cama do marido e, para
compensar sua manutencdo, fiar e tecer 1a; outras, acrescentavam aos deveres de esposa,
preparar a bacia para o marido, lavar-lhe o rosto, as mios e os pés”.1 As mulheres ndo eram
contadas entre os habitantes (Ex 12,37) ou entre as multiddes (Mt 14,21). Quanto a religi&o, as

191 o ndo

mulheres ndo tém muitas obrigacdes e nem direitos, equiparando-se aos escravos,
sendo confiaveis, ndo prestavam testemunho pablico.'®? Em todos os aspectos sociais, a mulher

tinha estima inferior a do homem e até o seu nascimento era seguido de indiferenca ou mesmo

189 DE VAUX, Roland. Instituicdes de Israel no Antigo Testamento, p. 62.

19 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 485.

191 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 330.

192° A menos que seu testemunho seja avalizado por seu pai ou marido. (Cf. DE VAUX, Roland. Instituigdes de
Israel no Antigo Testamento, p. 98).
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de tristeza.'®® Elas representam a malicia (Ecles 25,26), a concupiscéncia, a fraqueza®® e a
culpa pelo pecado (Ecles 25,33). Tudo isso lhe colocava em uma condicdo de submisséo e de
obediéncia.

Com efeito, além de todos os empecilhos culturais e sociais na vida da mulher, as
enfermidades, sindbnimo de impureza e de dominagdo maligna, as condenavam de forma ainda
mais severa. As mulheres que adoeciam perdiam a pouca dignidade que possuiam, pois nem o
seu papel em casa e suas tarefas cotidianas poderiam ser realizadas. Se a pouca consideracéo
que recebia estava ligada a suas atividades e aos trabalhos na casa ou a procriacdo, que valor
teria uma mulher se estivesse privada de sua salde e da possibilidade de cumprir com suas
incumbéncias? Se a mulher tinha o seu valor diminuido na cultura judaica, teria menos ainda
se fosse acometida por uma doenca, em uma mistura de discriminacdo e preconceito que
acarretava grave rejeigao.

O relato da cura da sogra de Pedro é feito de forma sucinta pelos evangelistas, apenas
relatando que aconteceu em Cafarnaum, na casa de Pedro. A identificacdo da mulher é com
Pedro, seu genro, e ndo com seu marido, o que suscita a ideia de que fosse viiva. O milagre
acontece na casa, ou seja, no ambiente destinado as mulheres. A febre que acomete a mulher,
impedindo-a de seus afazeres, pode ter origens diversas, muitas doencas poderiam estar
causando a febre e deixando a mulher acamada e incapacitada em suas tarefas e afazeres
cotidianos. Mateus e Marcos relatam que a sogra de Pedro estava de cama e com febre e que
Jesus, tocando ou tomando-a pela méo, faz com que a febre a deixe. Em Lucas, a febre € alta e
deixa a sogra de Pedro ap0s Jesus té-la conjurado severamente. Apds a febre deixar a mulher,
ela passa a servi-los (diaxovéw), mas antes “se levantou”, ou seja, recuperou a condi¢do que
tinha antes da doenca, voltou a ser capaz de realizar as tarefas inerentes a sua atribuicao, e,
assim, voltou a ter um papel na casa e na vida da comunidade. A mulher tem, mais do que a
salde restabelecida, a condicdo de tomar novamente para si 0 papel que lhe cabia naquela
sociedade e, assim, restabelecer sua dignidade diante dos outros. O imediato animo e
capacidade de servir da énfase a exceléncia do milagre de Jesus.

Outro relato de cura de uma mulher, também constante nos sindticos, é a da mulher
hemorroissa que se aproxima de Jesus e toca em seu manto com o desejo de ficar curada de sua
enfermidade. Jesus percebe que dela emana uma forca e quer saber quem o tocou. A mulher se
apresenta e confessa sua a¢do, ao que é acolhida por Jesus. O milagre da cura da hemorroissa

acontece por iniciativa da propria mulher, que, por sua fé em Jesus, acredita que apenas tocar o

193 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 496.
194 JOSEFO, Flavio. Historia dos Hebreus, p. 220.
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manto lhe trard a cura. A situacdo em que aquela mulher estava permite compreender seu gesto
oculto. Por vergonha de sua condicdo ou por medo de mais uma vez ser recusada ela nédo
explicita o seu desejo e age de forma a ndo chamar atencéo para si.

A hemorragia com a qual a mulher convivia ha doze anos era, provavelmente, um fluxo
de sangue vaginal que Ihe causava uma debilitacdo fisica pela perda do sangue e o desconforto
de um sangramento constante, o que Ihe impedia a realizacdo de atividades comuns. Além disso,
0 constante sangramento tinha um aspecto ainda mais nefasto aquela mulher: ser impura pelos
preceitos religiosos. Segundo a Lei Mosaica, detalhada em Levitico 15, tanto o homem como a
mulher que, afetados por algum corrimento, ficam impuros por sete dias e, ao final desse
periodo, devem oferecer o sacrificio de duas rolinhas, que o sacerdote apresenta no rito de
absolvicdo. No caso de uma mulher, cuja hemorragia durar além do tempo de sua menstruacéo,
ela permanece impura até que o fluxo de sangue cesse (Lv 15,25). As mulheres nessa condicao
devem se manter afastadas, pois tudo o que tocarem ou que for tocado por elas se torna impuro
também. Dessa forma, a mulher que busca por Jesus esta vivendo diversas privacdes no ambito
religioso e social em razdo de sua impureza intermitente. Ainda pela condicdo de fluxo
continuo, ndo poderia ter filhos. Esse € outro detalhe bem significativo, dependendo da idade
da mulher, pois a esterilidade também era um forte motivo de desapre¢o social. Possivelmente,
aquela mulher viveu doze anos na soliddo e no desprezo, acompanhada por sentimentos de
culpa e de vergonha. E nessas condicBes que ela toma coragem para superar as restricoes
impostas pela Lei e se aproxima e toca 0 manto de Jesus. Seu ato, porém, ndo passou
despercebido por Jesus, que pede a manifestagdo de quem o tocou. A mulher “amedrontada e
trémula” (Mc 5,33), condigdo habitual dessa mulher, teme mais uma vez a rejeicdo e a
reprimenda por tocar em um homem santo. Estando em estado de impureza, confessa o ocorrido
e expondo seus motivos. Jesus reconhece a fé daquela mulher e o sofrimento que ela tem
suportado ao longo dos anos de sua enfermidade e declara publicamente a salvacao do que lhe
impede a dignidade.

Resta, ainda, o episddio narrado por Lucas (13,10-17). Em uma sinagoga, encontra-se
uma mulher que, ha dezoito anos, sofria de uma enfermidade que Ihe deixava toda encurvada.
Jesus impde as méos e cura a mulher, que “imediatamente” ficou ereta. Esse milagre também
interfere no &mbito social e religioso daquela mulher, pois, como Lucas apresenta como causa
de sua enfermidade a possessdo de um espirito impuro, pode-se conferir um sentido de pecado
e castigo a sua doenca, um afastamento do que € puro. Mesmo assim, ou precisamente por isso,
aquela mulher vai a sinagoga em busca de perdao e de cura. Carrega em seu tronco encurvado

as dores fisicas e a carga depreciativa que a doenca lhe imputava. Nao podia olhar para cima,
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mas se colocava diante de Deus em oracdo. Jesus dirige-lhe a palavra e a liberta da enfermidade.
Importante salientar o destaque da narracdo para a imediata recuperacao da mulher, mostrando
a forca miraculosa do agir de Jesus, ndo deixando duvidas aos olhos de todos 0s que presenciam
0 acontecimento. Também se destaca a atitude da mulher, que, depois de curada, reconhece no
milagre de Jesus o sinal de Deus e passa a glorifica-lo.

2.3.1.2.4 Paraliticos

Os evangelhos sinoticos (Mt 9,1-8; Mc 2,1-12; Lc¢ 5,17-26) trazem o relato da cura de
um homem paralitico em Cafarnaum, quando Jesus entra em uma casa, provavelmente na de
Pedro, e realiza um sinal de sua autoridade, diante do povo e dos fariseus que ali se encontravam
ouvindo a sua palavra. Trazem um homem paralitico em uma maca e Jesus reconhece a sua
grande fé, pois 0 homem teve de ser descido pelo telhado da casa devido a grande aglomeracao
de pessoas que impedia a sua passagem pela porta. Jesus, vendo a fe do paralitico e dos homens
que o trouxeram, perdoa-lhe os pecados, provocando uma reagdo, mesmo que velada, por parte
dos fariseus. Diante da incredulidade destes, Jesus afirma seu poder sobre algo invisivel
apresentando-lhes um sinal visivel e incontestavel de sua autoridade: cura a paralisia do homem,
de modo que este se levantou e, carregando sua maca, saiu diante deles. Nos trés evangelhos, a
reacdo dos presentes novamente indica a compreensao do milagre como um sinal de Deus e,
reconhecendo o extraordinario diante de seus olhos, glorificam a Deus. Mas é em Mateus que
se sublinha o aspecto do perdéo, deixando a frase final com um ar de admiracédo nao apenas do
milagre, mas também da autoridade de Jesus sobre o pecado, como agente do perdio de Deus.'*
As multiddes “deram gléria a Deus que da tamanha autoridade aos homens”. Nota-se também
o plural, em que Mateus parece incluir a propria igreja na autoridade de perdoar os pecados,
como anunciado em Mateus (16,19; 18,18) e Jodo (20,23).

Jodo narra outra passagem (Jo 5,1-9) na qual Jesus cura um paralitico que estava doente
ha trinta e oito anos.!® O fato acontece em uma piscina em Jerusalém. Jesus se aproxima do

homem e lhe pergunta: “queres ficar curado?”. O homem n&o conhece Jesus (5,13), apenas

195 CARTER, Warren. Mateo y los margenes, p. 331.

196 A idade do homem, trinta e oito anos, alude ao texto de Dt 2,14, que indica o tempo de vida da geragio que
morreu no deserto sem alcancar a terra prometida. Aqui, os trinta e oito anos de enfermidade do homem
retratam a condicdo do povo no deserto de sua submissdo a Lei, prestes a morrer. (Cf. MATEOS, Juan;
BARRETO, Juan. O Evangelho de Sdo Joao, p. 259).
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lamenta ndo ter ninguém que o auxilie a se aproximar e mergulha na piscina enquanto as aguas
se agitam. Poderia, com isso, esperar uma ajuda para chegar até as aguas agitadas da piscina no
momento certo. Jesus faz mais do que isso. Ele desloca a cura das 4guas da piscina para a suas
palavras. O homem imediatamente ficou curado e carregou consigo a maca, demonstrando a
forca da acdo de Jesus. No entanto, ao sair e carregar a maca, 0 homem é censurado pelos
judeus, por ser dia de sabado. O homem responde estar cumprindo as ordens de quem o curou,
mas ndo soube dizer quem era.

Mais tarde, a adverténcia que Jesus faz a0 homem curado (Jo 5,14), em seu segundo
encontro, ja no templo, ndo reforca o pensamento comum da época sobre a relacdo entre
enfermidade e castigo. Ao que parece, 0 pecado a que Jesus se refere € o de ndo crer Nele e no
que pode Ihe ocorrer de pior, ou seja, ndo entrar na salvacao. Tudo indica que 0 homem néo se
converte e, mesmo curado, entrega Jesus aos judeus (Jo 5,15). A atitude do homem é incomum
desde o inicio, quando essa cura é comparada a outras. Ele ndo conhece Jesus, ndo pede para
ser curado e ndo se converte apds a graca recebida. Talvez, olhando para si, maravilhado com
a sua condicdo saudavel, deixa escapar Jesus na multiddo. Imagem contraria a essa é a cura do
cego descrita em Jodo (9,1ss), onde o curado defende Jesus a ponto de ser expulso da sinagoga.
Como é caracteristico de Jodo, o milagre, feito em dia de sabado, se torna motivo para um
debate que vem a seguir, quando Jesus afirma sua autoridade diante da vida e da morte e revela

sua relacdo com Deus.

2.3.1.2.5 Curas em dia de sabado

As curas que Jesus realiza ndo se encerram em si, mas apontam para o poder e para a
autoridade de Jesus como portador do Reino de Deus. E graca de Deus derramada como um
sinal para os que creem. Através das curas, Jesus da testemunho de Deus e aponta para 0 anincio
de sua misericordia. Porém, as curas que mais suscitam discussdes e debates posteriores sdo
aquelas realizadas em dia de sabado. Ali esta presente um choque direto com as crengas e com
a autoridade de escribas e de fariseus. Jesus entra em conflito direto com a Lei e com a tradicéo,
0 que pode lhe resultar em uma condenacéo a pena capital.

Entre as leis conservadas pelo povo judeu, a guarda do sabado é uma das mais
importantes. O sabado é o descanso/inatividade estabelecido no Decalogo, como um repouso

compulsivo a toda a criacdo, tendo em vista o proprio descanso de Deus no sétimo dia da
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criacdo, sendo que, conforme Génesis (2,2-3), foi, o sébado, abencoado e santificado. O
Mandamento no Decélogo é descrito em Exodo (20,8-11) e em Deuteronémio (5,12-15) com
énfases diferentes. Enquanto em Exodo a perspectiva esta no descanso do trabalho, em
contraposicéo ao trabalho escravo, e na santificagdo do mesmo, de modo que o “trabalho nao
seja um fim em si”,* no texto de Deuterondmio o sabado esté associado a libertagéo do povo
de sua escraviddo no Egito. Assim, sua énfase estd no dom da liberdade e nas implicacGes
sociais que disso resultam. E, contudo, ao longo do tempo e, especialmente apds o exilio
babil6nico, que a observancia ao mandamento sabatico se torna mais rigoroso, com diversas
proibicdes e regras. As prescri¢cdes contidas nos textos sagrados (ndo sendo todas, mas apenas
alguns exemplos: Ex 16,29; Ex 20,8-11; Ex 23,12-17; Ex 34,21; Ex 35,3; Dt 5,12; Lv 25,4; Lv
26,2; Lv 23,32; Jr 17,22) tornaram-se, pelo zelo a lei, em um denso cddigo de restrigdes e de
ordens que limitavam, inclusive, as distancias que se poderia percorrer (At 1,12).

Algumas das curas ja citadas aqui ocorrem em dia de sdbado: a mulher encurvada, o
paralitico da piscina, a sogra de Pedro.!®® Mas os sindticos trazem o relato de mais duas curas:
0 homem com mao atrofiada (Mt 12,9-14; Mc 3,1-6; Lc 6,6-11) e o homem hidrépico (Lc 14,1-
6). O contexto em que Lucas narra a cura do homem hidropico'®® se assemelha na forma da
cura do homem de mé&o atrofiada. H4& uma mudanca de lugar, a casa de um dos chefes dos
fariseus, mas Jesus estd diante do olhar atento de seus adversarios, que 0 espreitam para
testemunhar contra ele. O enfermo é colocado diante de todos e a pergunta de Jesus € objetiva:
“¢ permitido curar alguém em dia de sabado?”. Todos sabem a resposta, segundo 0s Seus
costumes, mas ninguém responde. Jesus cura o hidropico, o despede, e prova a incoeréncia do
pensamento dos lideres judeus, os quais ndo deixariam de retirar um boi ou seu filho que caisse
em um poco, mesmo em dia de sdbado. Jesus mostra que a censura que Ihe fazem é enganadora,
pois, se tivessem a oportunidade e a capacidade de proteger uma vida que estimam, sem davida
o fariam, mesmo em dia de sabado. Na préatica, o povo ndo deixaria de perder um animal para
cumprir a lei exigida pelos fariseus, muito menos deixaria de preservar uma vida humana. No
mesmo sentido de Mateus (12,11), onde o exemplo é com uma ovelha que cai em um buraco,

Jesus sinaliza que o cuidado com a vida € urgente e, por isso, maior que o sabado. Jesus ainda

197 BORTOLINI, José. Roteiros homiléticos, p. 377.

198 Essa cura ocorre em dia de sabado, embora néo esteja explicitado na narrativa. Os fatos que corroboram para
essa afirmativa encontram-se em Marcos e em Lucas, onde Jesus entra na casa depois de sair da sinagoga, e
principalmente, porque é aguardado até o anoitecer, ap6s o por-do-sol, ou seja, inicio do proximo dia, para
trazer-lhe doentes e endemoniados.

199 Hidropisia ou tropesia (do latim hydropisis, por sua vez do grego tépoy, de Hdwp [4gua]) é a acumulagdo
anormal de fluido nas cavidades naturais do corpo ou no tecido celular.
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cita 0 costume de circuncidar uma crianga em dia de sabado, quando necessario, >

isso transgrida a Lei (Jo 7,22-24).

mesmo que

A cura do homem com mao atrofiada também ocorre em um sabado, porém, na
sinagoga. A situacdo apresentada por Mateus (12,9-14) é semelhante aquela de Lucas (14,1-6).
Entretanto, em Lucas (6,6-11) e, principalmente, em Marcos (3,1-6), a narrativa ganha
contornos mais dramaticos, pois Jesus interroga seus espectadores antes de realizar a cura. Em
Lucas, a pergunta ¢ “se ¢ permitido no dia de sabado fazer o bem ou fazer o mal, salvar uma
vida ou perdé-la (aroléoar)” (6,9). Em Marcos, 0 fim da pergunta muda o tom da proposicao
“salvar uma vida ou mata-la (dzokzeivar)” (3,4).

A pergunta de Jesus € clara e objetiva, porém, o que se segue a ela é o siléncio. Fariseus
e herodianos se calam (3,4) e nada respondem a Jesus. A pergunta de Jesus ndo é simples, pois
se sabia, de antemédo, do zelo dos fariseus pela Lei do sdbado e do julgamento de que nada que
estivesse fora de sua tradi¢do seria aceito. Entretanto, Jesus parece remeter com suas palavras,
“bem ou mal” e “salvar ou matar”, a uma relacdo discrepante entre o seu zelo pela Lei e a sua
tradicdo. Isso alude a historia contida no século Il a.C. quando, na revolta dos Macabeus, o
sacerdote Matatias, seguido por seus filhos, entre eles Judas Macabeu, descumprem a Lei do
sabado em razdo da necessidade de defesa diante dos inimigos e dos agressores?®. Aqui, a
transgressdo apresenta-se como “bem” e “salvar”, pois, aos olhos dos judeus piedosos e
rebelados contra o rei Antioco IV, estava em jogo a propria fé e a sobrevivéncia da raca judia

(IMc 2,40). Matar em legitima defesa se constitui, aqui, em um ato de “bem”, dadas as

200 A circuncisdo (Gn 17,10) deveria ocorrer no oitavo dia do nascimento do menino, segundo Lv 12,3. Pelo
costume, quando o oitavo dia caia no sabado, era realizada a circuncisdo, dando maior &nfase ao cumprimento
dessa norma do que na guarda do sabado.

201 No ano de 167 a.C., quando o rei seléucida Antioco IV Epifanio conquistou Jerusalém, o templo dos judeus
foi dedicado ao culto do Zeus Olimpico e profanado com o sacrificio de porcos no altar. Antioco 1V também
proibe, por decreto, as praticas religiosas do judaismo, como a observancia do sabado e a circuncisdo. Os judeus
que se recusaram a rejeitar sua fé e a assumir a fé grega foram perseguidos e mortos. Um sacerdote da aldeia
de Modim, chamado Matatias, recusa-se, juntamente com seus filhos, a cumprir as ordens do rei, e, deixando
todos os seus bens, partem para o deserto, refugiando-se em cavernas. Os outros habitantes também seguem
para o deserto. Porém, por ordens dos comandantes das tropas do rei, uma guarnicdo sai em busca dos
refugiados, no intento de dissuadi-los pelo convencimento ou pela forga. Ao encontrar um grupo de refugiados
em cavernas, e pela negativa deles em rejeitar o Deus de seus pais, a guarnicdo langa-se contra eles em um
ataque que vitimou cerca de mil pessoas (1Mc 2, 38). Nesse episodio, que aconteceu em dia de sabado, os
judeus recusaram-se a lutar e a se defender para ndo violar o descanso que a lei ordenava. De tal modo, o fato
de ser dia de sabado, fez com que eles “ndo somente deixassem de se defender como também nada fizessem
para obstruir a entrada das cavernas.” (Cf. JOSEFO, Flavio. Hist6ria dos Hebreus, p. 564). Diante disso,
Matatias, que era o chefe da resisténcia, deliberou junto com os judeus para que ndo tivessem receio de
combater seu oponente mesmo em dia de sdbado e que deviam enfrentar seus inimigos abertamente (1Mc 2,41),
pois caso ndo o fizessem, estariam condenando toda a raga judia, uma vez que seus adversarios escolheriam
sempre esta data para suas insurrei¢des. Assim, a observancia da lei do sdbado foi modificada pela necessidade
urgente de defesa diante de seus adversarios, permitindo, inclusive, matar alguém, sem que isso fosse
considerado uma transgressao a Lei.
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circunstancias. Entretanto, descumpre-se duplamente o decalogo em seus mandamentos do
sabado e de ndo matar. Aos olhos de Jesus, contudo, hd uma inversdo desses valores, pesando,
no episddio dos Macabeus, 0 aspecto contraditorio entre “bem” e “salvar” e “mal” e “matar” e,
a partir da distingéo feita em Mateus (5, 39s), fica evidente a questdo colocada por Jesus.

A questdo levantada por Jesus remente a uma dupla reflexdo rejeitada pelos fariseus: a
distancia que existe entre “bem” e “mal” e entre “salvar’ e “matar”. A primeira revela o
desacerto e a ma compreensdo da vontade de Deus, visto que reclamam em preservar a vida. A
segunda reflexdo é ainda mais grave, pois, além de conter a primeira, ainda manifesta a
contradicdo das a¢des dos fariseus que seguem a Lei, que fora atribuida a Moisés, mas que, por
conveniéncia, é alterada, criando-se novos costumes. Percebia-se, no movimento dos fariseus,
claramente a contradi¢do entre radicalizacdo e abrandamento das normas por conta de suas
interpretacdes.?®? Jesus ja acusa, em Mateus (15,6), escribas e fariseus de passarem a invalidar
a Lei pela sua tradicio. E obra dos escribas a Toréa oral, chamada Halakah, a qual atribuiam a
mesma autoridade que a Tora escrita.?®®

Em Marcos, a reacdo de Jesus diante da ndo resposta é a indignacao e o entristecimento
com o siléncio dos fariseus. A indignacdo pode ser em virtude da incapacidade intelectual dos
fariseus de compreender o sentido da Lei ou os valores contraditorios que continham suas
instrucdes ao povo, ou mesmo pela rejeicdo de um fundamento solido e por ela ter vindo de um
adversario que pretendiam calar. O entristecimento pode estar relacionado a um
desapontamento de Jesus, que talvez ainda esperasse por uma atitude de conversdo de seus
ouvintes. N&o fosse assim, nédo ficaria triste com o siléncio e a dureza de seus coragdes, que
também é referida em Mateus (19,8). Os fariseus, no juizo de Jesus, se prendem aos ritos sem
compreender o que de fato eles significam. E o rito pelo rito, sem qualquer elevacio a Deus.
S80 como cegos guiando cegos (Mt 15,14), seguem minunciosamente seus costumes, mas
negligenciam ao mais importante (Mt 23,23).

A acdo de Jesus diante da auséncia de respostas foi a de seguir com o que era o certo a
ser feito: fazer o “bem”, “salvar”, restituir a dignidade ao homem que se encontrava com a mao
atrofiada, o que, possivelmente, trazia desconfianca aos olhos dos piedosos que buscavam
encontrar nele alguma culpa pela desventura sofrida (Jo 9,2). Jesus curou 0 homem de méo
atrofiada, mostrando seu dominio sobre a Lei e seu poder sobre o mal. Na sinagoga, como o
perfeito sacerdote e mestre, Jesus faz o bem em favor dos que séo desvalidos e ensina, com

autoridade, acerca da vontade de Deus.

202 THEISSEN, Gerd. O Movimento de Jesus, p. 330.
203 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 302.
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2.3.1.2.6 Gentios e Malco

Entre as curas nominadas, hd também aquelas que ultrapassam os limites do territorio e
daraca judia e, pela fé apresentada pelos gentios, Jesus opera milagres importantes que indicam
o0 acolhimento de todos os povos na perspectiva de seu evangelho. Trata-se da cura do servo do
centurido romano e da cura de um surdo gago. A cura de Malco, servo do Sumo Sacerdote que
teve sua orelha decepada no Getsemani, é tambem incluida aqui.

A cura do servo do centurido é relatada por Mateus (8,5-13) e por Lucas (7,1-10),
enguanto Jodo narra a cura do filho de um oficial régio (4,46-54). A cura acontece a distancia,
sem a presenca do enfermo diante de Jesus. A passagem, em Jodo, difere-se dos relatos nos
sindticos em alguns aspectos e assemelha-se em outros, o que poderia levantar a questao se se
trata da mesma passagem ou ndo. Em Mateus e em Lucas, a cura é do servo de um centurido,
em Cafarnaum, enquanto Jodo apresenta a cura do filho de um funcionario do rei?®* em Cana.
O centurido ndo se acha digno de receber a visita de Jesus e parece estar disposto a ir com ele.
Em Jodo, o pedido para que Jesus va até a casa do oficial € recusado. De qualquer forma, a
iniciativa ndo parte de Jesus, o pedido da cura interrompe o caminho de Jesus e revela a forga
da fé e a autoridade de Jesus.

Mateus e Lucas também apresentam o milagre com algumas diferencas entre si. Em
Mateus, é o proprio centurido que dialoga com Jesus, enquanto em Lucas, ele envia emissarios
judeus para o encontro. De qualquer modo, 0 homem em questéo é um chefe militar responsavel
pelo comando de cem soldados, possivelmente romano, de origem pagéd. Lucas faz uma
descricéo positiva do homem, caracterizando-o como um “temente a Deus”,2% amigo de judeus
notaveis, amante da nacéo judia e que teria edificado a sinagoga. Os dois evangelistas destacam
a admiracdo de Jesus diante da fé do centurido, que se acha indigno de que ele entre sob seu
teto, mas que acredita que, sob as ordens de Jesus, a doenca deixaré seu servo. O centurido faz
uma profissdo de fé sobre a autoridade de Jesus, expondo que, assim como o centurido exerce
uma autoridade advinda do rei, de tal forma que as suas ordens sdo cumpridas, Jesus tem sua
autoridade conferida por Deus e, por isso, tem, em suas palavras, o poder de dar ordens e de ser

cumprido. Nos singticos, a autoridade de Jesus esta presente de forma incontestavel. Ele € o

204 Neste caso, funcionario do rei Herodes Antipas. Provavelmente um judeu, podendo ser, porém, herodiano, o
gue gerava animosidade entre outras seitas mais influentes diante do povo, como a dos fariseus.

205 A expressdo “tementes a Deus” corresponde a gentios que simpatizavam com a moral e 0 monoteismo judaico,
porém ndo assumiam definitivamente o cumprimento da lei mosaica. (Cf. STARK, Rodney. O crescimento do
cristianismo, p. 72.
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portador do Reino de Deus e, portanto, tem o poder de realizar os sinais em nome Dele. O tema
da fé também estd presente, porém, é alguém de fora do povo judeu que reconhece sua
autoridade e que cré sem ressalvas. Em Jodo, as palavras ditas por Jesus sobre a falta de fé
(4,48) séo dirigidas aos galileus que lhe fizeram boa acolhida no seu retorno da Judeia (4,45),
pois eles haviam visto os sinais feitos por Jesus em Jerusalém e sé por isso creram nele (2,23).

Contrasta com a fé do oficial, para quem as palavras de Jesus ja foram suficientes?%®

para crer.
Mais tarde, € o Unico dos presentes a ver o milagre.

Marcos é o unico evangelista que narra a cura de um surdo gago (Mc 7,31-36). Ela
acontece quando Jesus esté atravessando o territorio da Decapole, ou seja, em terras estrangeiras
e em meio a povos pagaos, em sua maioria. Trazem-lhe entdo, um homem surdo e com gagueira
para que seja curado por ele. Jesus afasta-se da multiddo com o homem, como em Marcos 8,23,
e opera o0 milagre pedido. Esse milagre, somado ao da expulsdo de um demdnio da filha de uma
mulher siro-fenicia, pode ser compreendido como um prendncio da evangelizacdo dos pagaos,
mas 0 conjunto das narrativas ndo deixam clara essa possibilidade. Na cura do homem surdo,
Jesus parece mais movido por compaixdo do que por um apelo missionario. Ademais, quer
fazer o milagre longe da multid&o e requer o segredo da acdo. De qualquer forma, uma situacéo
ndo exclui a outra, e Jesus opera curas em terras estrangeiras, motivado também pela fé que ali
encontra.

Na passagem, trouxeram-lhe o homem para que Jesus o curasse impondo-lhe as méos.
Contudo, Jesus ndo segue um padrdo na realizacdo dos milagres e, no processo da cura do
homem surdo, encontram-se os elementos saliva, toque da mao e olhar ao céu, constituindo um
gestual apropriado para comunicar suas acfes aquele que era surdo. Apds a cura, Jesus
recomenda-lhes que ndo divulguem o ocorrido, 0 que ndo é atendido pelas pessoas que ficam
impressionadas com sua realizacdo. O pedido de segredo parece ter finalidade diferente do
pedido em Mateus (9,30), quando o siléncio deveria ser em razdo do nao anuncio de Jesus na
perspectiva da expectativa messianica. Aqui, uma vez que estdo em territério estrangeiro, isso
ndo seria necessario. A recomendacdo de Jesus parece estar mais ligada a necessidade de
privacidade, como mencionado nos versiculos anteriores (7,24), onde Jesus queria permanecer
no local sem que soubessem disso.

H4, ainda, a cura de Malco (Lc 22,49-51), servo do Sumo Sacerdote que, por ocasido da
prisdo de Jesus, teve sua orelha direita decepada por Pedro, em uma tentativa de impedir o

evento. Todos os evangelistas relatam o fato de a orelha do servo ser cortada. Entretanto, é

206 MAZZAROLO, Isidoro. Nem aqui nem em Jerusalém, p. 126.
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apenas Jodo quem nomeia Pedro como aquele que usa da espada para ferir o servo e nomeia,
também, o servo do Sumo Sacerdote, atribuindo-lhe o nome de Malco.?%” Somente Lucas narra
que, apos o incidente, Jesus toca na orelha do servo e ele fica curado. Essa atitude de Jesus,
segundo Lucas, ndo pode passar despercebida, pois é o contrario da acdo esperada por Pedro,
que usa da violéncia para defender a verdade. Jesus repreende Pedro e faz mais do que isso, se
entrega sem resisténcia, oferece a outra face (Lc 6,29). E a palavra sobre 0 amor aos inimigos
e a oragdo aos que Ihe perseguem (Mt 5,44) sendo levada a pleno cumprimento. Além disso,
Jesus parece fazer uma distingdo entre o servo que cumpre ordens e o “poder das trevas” (Lc
22,53). Como sempre, no seu evangelho, trata-se do cuidado com o pecador, aquele que esta

sob influéncia do mal. O amor que Jesus expressa ao ser humano é incondicional.

2.3.2 Exorcismos

No retorno da missdo dos setenta e dois (Lc 10,17), os discipulos manifestam alegria
por submeterem os demdnios ao nome de Jesus. Diante disso, o mestre lhes diz que “via satanas
cair do céu como relampago” (Lc 10,18). As palavras de Jesus ndo sdo um relato narrativo de
um acontecimento, mas uma expressao gue indica o éxito da missdo de seus discipulos, assim
como o fato de seus nomes estarem “escritos no céu” (Lc 10,20) ¢ um dito que enfatiza a graga
dos que promovem o Reino. Nos evangelhos, as expulsdes de demdnios tém o proposito de
apontar para a forca e para o poder de Jesus como portador do Reino de Deus.

Os exorcismos fazem parte da missao de Jesus, ligam-se diretamente a imagem do Reino
de Deus e apontam para a restauracdo da vida e seu status original na criacdo, sendo sinais
contrarios a “sujeicdo do ser humano aos poderes do mal”.2% Com sua vinda, inicia-se uma luta
contra as forgas do mal e Jesus se mostra vitorioso, projetando um combate final (Ap 20,10),
onde o mal €, enfim, derrotado. Nesse combate entre Jesus e 0 mal, hd um reconhecimento, por
parte dos demdnios (Mt 8,29; Mc 1,23-26; 1,34; 3,11-12; Lc 4,33-37), de que Jesus é o Cristo.
Os exorcismos sdo sinais visiveis do Reino anunciado e manifestado por Jesus. Deus olhou para
seu povo, Jesus é o portador do Reino, e, com seu poder, subjuga os poderes do mal.

A possessdo aparece, algumas vezes, associada a doencas (At 10,38) e, em outras, ha

207 Segundo Joachim Jeremias, Malco era um escravo oriundo da Arabia nabateana. (Cf. JEREMIAS, Joachim.
Jerusalém no tempo de Jesus, p. 456.
208 SCHNELLE, Udo. Theology of the New Testament, p. 125.
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uma clara diferenciagdo entre elas (Mt 10,8). Quando associadas a doencas, sdo postas como a
origem de enfermidades psiquicas ou que afetam os sentidos do individuo, como a cegueira, a
surdez e a mudez. Assim sdo tratadas aquelas doencas que, de alguma forma, ndo possuem
causa visivel e, por conseguinte, outra explicagdo que ndo seja a possessdo demoniaca lhes é
dificil. Quando as possessdes ndo tém vinculo aparente com enfermidades, parece haver uma
distingcdo entre os demonios que submetem algumas pessoas, cuja influéncia é limitada, e aquele
a quem os deménios obedecem: principe dos demonios (Lc 11,15), satad (Lc 10,18), diabo (Lc
4,3), o qual, com um poder maior e tentador, age de maneira mais sorrateira (Lc 4,13). E a ele
que se atribui o poder de tentacdo capaz de tentar causar a queda de Jesus (Mc 1,12-13) e,
também, de seus discipulos (Mt 16,23; Lc 22,03), incitando-o0s e seduzindo-os por caminhos
diversos da vontade de Deus.

As possessdes estdo narradas apenas nos sindticos. Em Jodo, que ndo narra casos de
possessdes, é Jesus quem aparece sendo acusado de estar sob influéncia de deménios (Jo 7,20;
4,48-52; 10,20). Essas acusacdes reforcam a ideia ja exposta de que o que ndo podia ser
compreendido era atribuido a Deus ou as forgcas do mal e, nesse caso, as forcas do mal, pois
Jesus faz aquilo que eles ndo podem assimilar e que ndo estdo em conformidade com a Lei de
Deus, segundo as suas tradi¢Bes. Essa interpretacdo também gerava cisdes entre os judeus (Jo
9,16). Enquanto uns o colocavam sob influéncia dos demonios, outros eram contra,
reconhecendo que os sinais de libertacdo realizados por Jesus ndo podem ser do mal,
“porventura o demonio pode abrir os olhos de um cego?” (Jo 10,21).

Assim como nas curas, 0s exorcismos sdo mencionados de forma geral em diversas
passagens (Mt 4,24; 8,16; 12,15; Mc 1,32-34; 1,39; 3,11-12; 16,9; Lc 4,40-41; 6,18; 7,21, 8,2).
Além disso, o tema da expulsdo de demonios aparece em outras passagens (Mt 10,1-8; 12,22-
32; Mc 3,15; 3,23-30; 6,7-13; 9,38-39; Lc 9,1; 11,14-23; 9,49-50). Também é mencionada a
expulsdo de sete demonios de Maria de Magdala (Mc 16,9; Lc 8,2). No Quadro 4, estéo listadas
as expulsdes que sdo nominadas, sendo que as trés primeiras contém o relato apenas da expulsao
de deménios ou de espiritos impuros. Nas demais, a possessdo esta também associada a alguma

doenca ou enfermidade.
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Quadro 4 — Exorcismos

. Evangelista
Pericope
Mateus Marcos Lucas
Endemoninhado na sinagoga em Cafarnaum 1,23-38 4,33-37
Endemoninhado geraseno 8,28-34 5,1-20 8,26-39
Filha da mulher sirofenicia (ou Cananeia) 15,14-21 7,24-30
Menino endemoninhado epilético 17,14-21 9,14-29 9,37-43
Endemoninhado cego e mudo 12,22
Endemoninhado mudo 9,32-34 11,14-15
Mulher encurvada 13,10-17

Fonte: elaborado pelo autor.

De forma geral, a grande mensagem trazida pelos relatos de expulsédo de deménios é a
que o Reino esta presente, irrompe em Jesus, e este tem o poder sobre as forgas do mal: “mas,
se € pelo dedo de Deus que eu expulso os demonios, entdo o Reinado de Deus jé os alcangou”
(Lc 11,20). Seu ensinamento € possuidor de uma verdade nunca antes vista, que impressiona
pelo poder e pela autoridade que contém: “Um novo ensinamento com autoridade, até aos
espiritos impuros da ordens, e eles lhe obedecem” (Mc 1,27). Causa, com isso, admira¢ao (Mc
1,27), temor (Mc 5,15) e espanto (Mc 5,20), mas é, também, impulso para a fé (Mt 15,28).
Comunica a graca de Deus a todos 0s povos e anuncia que a chegada do seu Reino traz consigo

o inicio da libertacdo dos poderes do mal pela misericérdia do Senhor (Mc 5,19).

2.3.3 Multiplicacéo dos pées e dos peixes

Os evangelhos narram episddios em que Jesus multiplica o alimento para o povo que o
acompanha. Uma das passagens é narrada pelos quatro evangelistas (Mt 14,13-21; Mc 6,32-44;
Lc 9,10-17; Jo 6,1-15), assinalando a forca do acontecimento, como um grande sinal do poder
de Jesus, e indicando uma pré-configuracdo da eucaristia, onde Jesus se torna o pdo que da a
vida e o sustento eternos (Jo 6,34). A segunda passagem é narrada por Mateus (15,32-39) e por
Marcos (8,1-10) e traz algumas diferencas, as quais, todavia, ndo modificam o sentido da

primeira narracdo. No Quadro 5, os versiculos da narrativa sdo detalhados.
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Quadro 5 — Multiplicacdo dos paes

. Evangelista
Pericope ~
Mateus Marcos Lucas Joéo
Primeira multiplicacao 14,13-21 6,32-44 9,10-17 6, 1-15
Segunda multiplicacédo 15,32-39 8,1-10

Fonte: elaborado pelo autor.

Essa segunda multiplicagdo, muitas vezes, é compreendida como uma duplicagéo, pela
grande semelhanca entre os dois episddios, sendo que o que mais colabora para esse
entendimento € a propria atitude dos discipulos, que ndo cogitam, a luz de um episodio anterior,
que Jesus saciara a fome da multiddo. Entretanto, a multiplicacdo dos pées é tema de outro
episodio em Marcos (8,19-20) e em Mateus (16,9-10), onde Jesus inquire seus discipulos acerca
dos dois acontecimentos, o que os valida como eventos distintos. As principais diferencas se
formam pelo numero de pessoas alimentadas e pelos cestos que sobraram: na primeira
multiplicacdo séo cinco mil homens e doze cestos, enquanto na segunda, quatro mil homens e
sete cestos. O contexto em que surge a necessidade e a quantidade de pées inicialmente
disponivel, bem como os gestos e as palavras de Jesus, também se diferem de modo sutil nas
duas passagens. De qualquer forma, o tema teoldgico de fundo nos relatos das duas
multiplicacdes € o0 mesmo: o alimento saciando o povo no deserto antecipa a eucaristia e a
eucaristia antecipa o banquete messianico no Reino de Deus.?%

Para assimilar o milagre da multiplicacdo dos pées é preciso ter em mente as passagens
de NUmeros 11 e, principalmente, Exodo 16, onde Deus envia 0 mana para o povo faminto, que
reclamava preferir a escraviddo no Egito a fome que os fazia perecer no deserto (Ex 16,3). Deus
faz aparecer sua gléria (Ex 16,10) e envia ao povo o alimento que era preciso até que se
cumprisse a travessia rumo a terra prometida. Desse modo, o alimento a que 0 povo deu 0 nome
de mana é o suprimento necessario para continuar a caminhada. “E o pao que o Senhor vos da
para comer” (Ex 16,15). Recorda-se, também, da multiplicacdo de vinte paes por Eliseu, 0s
quais alimentaram cem homens (2Rs 4,42-44).

Em Mateus, uma pré-configuracdo da ceia eucaristica fica evidente com base no “tom
litirgico que antecipa a narrativa da tltima ceia”.?'® A férmula utilizada pelo evangelista em
14,19 se aproxima da narrativa da ceia de instituicdo da eucaristia em 26,26: ele “tomou os

cinco pées e os dois peixes e [‘tomou o péo e,’], erguendo os olhos para 0 céu, pronunciou a

209 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico S&o Jerénimo: Novo
Testamento, p. 185.
210 ROSSI, Luiz Alexandre Solano (Org.). Milagres na Biblia, p. 68.
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béncéo [‘depois de ter pronunciado a bencdo,’]; e partindo os pées [‘ele o partiu;’], deu-0s aos
discipulos [‘depois dando-o aos discipulos...’]”. Portanto, o povo participa, de forma
antecipada, da grande ceia do Senhor, saciando-se com a palavra, com o0 pdo e com a presenca
viva de Deus.

Diferenga significativa entre as narracfes da multiplicacdo estd no deslocamento da
ocorréncia do milagre para terras pagas na segunda multiplicacdo. Assim, a interpretacdo do
acontecimento da impulso para a extensdo da missao cristd para outros povos gue nao o0 povo
eleito. Jesus esta “atravessando o territorio da Decapole” (Mc 7,31) e j& havia realizado muitas
curas, as quais levavam as multiddes a render gléria ao Deus de Israel (Mt 15,31). Jesus sente
compaixao pela multiddo que o acompanha héa trés dias e os alimenta a partir de sete pées e dois
peixes. Enquanto na primeira multiplicacdo as sobras séo de doze cestos, aludindo ao numero
das tribos de Israel e, portanto, ao povo eleito, na segunda multiplicacdo o nimero de cestos €
de sete, comumente interpretado como a totalidade das nagdes, expressado nos setenta povos
gue descendem de Sem, Cam e Jafé, filhos de Noé (Gn 10), e que povoam a terra. A missdo aos
povos pagdos também esta indicada em Lucas (10,1-7), quando Jesus envia os setenta e dois?*
discipulos para evangelizar.

Nos relatos das multiplicagdes, mais uma vez Jesus sente compaixao e se preocupa com
as condig0es sofridas do povo. Em contraste com os banquetes do tetrarca Herodes, em que a
morte € o cardapio apresentado (Mt 14,11), aqui se sacia com 0 banquete da vida. O milagre
aponta para o poder ilimitado de Jesus e para a superabundancia da graca divina. Jesus é mais
do que foi Moisés ou um profeta, € mais do que as expectativas messianicas apontavam. Jesus
é 0 novo pdo descido do céu, pois, no deserto, 0s que comeram 0 mana morreram (Jo 6,49),
mas, agora, “quem comer desse pdo vivera para a eternidade” (Jo 6,51). E uma prévia da
manifestacdo futura do Reino de Deus, pdo e vida em abundancia na presenca de Jesus. E
também um milagre que revela um aspecto importante: no Reino de Deus é assim, quanto mais

se reparte, mais sobra; quanto mais se doa, mais se ganha.

2.3.4 Milagres sobre a natureza

Os evangelhos trazem uma série de milagres que sdo agrupados aqui, de forma geral,

211 S30 setenta e dois ou setenta discipulos, conforme variagdo dos manuscritos.
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como milagres sobre a natureza.?*? Esses milagres ocorrem, com excecéo de Jodo (2,1-11), em
um circulo mais fechado de pessoas, onde somente os discipulos séo testemunhas dos eventos.
As narrativas dos acontecimentos presenciados pelos discipulos argumentam em torno da
questdo da autoridade e do poder de Deus que emana de Jesus. Eles atestam que Jesus é o filho
de Deus e é soberano na relagdo com a cria¢do, submetendo-a as suas ordens. A fé também é
tema central na maioria dessas passagens, quando Jesus exorta para a confianca na graca de
Deus. Na tabela abaixo, esses milagres estdo descritos nos quatro evangelhos, alguns com

paralelos e outros de forma exclusiva por um evangelista.

Quadro 6 — Milagres sobre a natureza

. Evangelista
Pericope =
Mateus Marcos Lucas Jodo
Tempestade acalmada 8,23-27 4,35-41 8,22-25
Jesus caminha sobre as aguas 14,22-33 6,45-52 6,16-21
Maldicéo da figueira 21,18-22 | 11,12-14, 20-26
Moeda na boca do peixe 17,24-27
Pesca milagrosa 5,4-11
Transformagdo da 4gua em vinho 2,1-11

Fonte: elaborado pelo autor.

O mar da Galileia®'® é cenario para diversos acontecimentos no ministério de Jesus.
Cidades como Tiberiades, Betsaida e Cafarnaum séo lugares frequentes em varios episodios de
milagres e de ensinamentos. Foi no entorno do mar da Galileia que Jesus convocou discipulos,
a maioria pescadores, realizou sermdes e milagres. O mar, além de possibilitar o sustento de
varias cidades que se formaram a sua volta, foi, para Jesus, um meio para se deslocar em suas
viagens pela regido. E constante, portanto, a imagem de Jesus e de seus discipulos junto ao mar.

E nesse cenario que trés milagres sobre a natureza sio narrados. O mar agitado pelos
ventos e pela tempestade que se formava repentinamente é o quadro descrito pelos evangelhos
sindticos que relatam o milagre da tempestade acalmada (Mt 8,23-27; Mc 4,35-41; Lc 8,22-25).

212 O exegeta Joachim Jeremias chama a atencdo, através de uma analise literaria e linguistica, para a possibilidade
desses milagres sobre a natureza serem fruto de um mal entendido de linguagem (exemplo disso: relativo a
figueira o dito de Jesus seria: “Ninguém mais comera de teus frutos [porque o fim vira antes que eles estejam
maduros]”; quanto a moeda na boca do peixe o v. 27 significaria: “lanca teu anzol ao mar, vende 0 que pegares
¢ paga com o obtido a taxa do templo”) ou mesmo de se tratarem de ocorréncias que misturam as lendas e as
fabulas judaicas e helenisticas, de uma ornamentacdo ou de representacdo simbolica. (Cf. JEREMIAS,
Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 147ss).

213 O mar da Galileia é, na verdade, um lago de agua doce, sendo também mencionado como mar de Tiberiades
ou lago de Genesaré. Esta a 213 metros abaixo do nivel do mar Mediterraneo, possui comprimento aproximado
de 19 quilémetros por 13 km de largura e sua area total é de 166,7 km2.



152

O mar e a tempestade sdo forgcas incontroldveis da natureza e geram temor, mesmo nos
discipulos tdo acostumados com o mar, a ponto de pedirem socorro a Jesus, temendo perecerem

ai. Jesus repreendeu (Enetipnoev) a tempestade, recordando o “ato de Deus na criagio”*

que
domina a forca cadtica do mar, e se fez calmaria no mar e entre os discipulos. Diante disso, 0s
discipulos imp&em a pergunta: “quem ¢ esse, para que até o vento e o mar lhe obedegam?” (Mc
4,41). Aos poucos, vai vertendo a resposta que culmina na revelacdo de Jesus como filho de
Deus (Mt 16,16).

Com excecdo de Lucas, os evangelistas narram outro episédio de milagre em que Jesus
caminha sobre as aguas (Mt 14,22-33; Mc 6,45-52; Jo 6,16-21). Esse acontecimento é
subsequente a primeira multiplicacdo dos paes e dos peixes. Jesus ndo esta no barco com o0s
discipulos que sofrem para remar devido aos fortes ventos contrarios. A aparicdo de Jesus,
caminhando sobre as dguas, apavora os discipulos. Jesus, porém, os acalma e 0s exorta a terem
fé. Em Mateus, ha um acréscimo. Pedro se langa ao mar para caminhar com Jesus e, em um
misto de fé e de descrenca, preconiza uma imagem da propria igreja diante dos ventos e das
forcas contrarias. E em Mateus, também, que o episodio desencadeia uma profissdo de fé, que
é retomada, mais tarde (Mt 16,16), quando os discipulos, prostrados, dizem: “verdadeiramente
tu és o Filho de Deus” (Mt 14,33). A comunicacdo de Jesus através das palavras “confianga,
Sou Eu, ndo tenhais medo” (Mt 14,27), deixa implicita uma revelacdo & maneira de Exodo
(3,14), quando Deus se manifesta a Moisés na sarca ardente. Em Jodo, a conclusao da narrativa
aponta para outro milagre: assim que Jesus subiu no barco, ele alcangou a outra margem (Jo
6,21).

A pesca milagrosa acontece em Genesaré e é relatada apenas por Lucas (5,4-11), sendo
que Mateus (4,18-22) e Marcos (1,16-20) relatam somente a passagem do chamamento dos
discipulos e 0 mandato de serem pescadores de homens. Em Jodo (21,1-11), outra pesca
milagrosa e com caracteristicas semelhantes é relatada. Essa, porém, acontece ap0s a
ressurreicdo, no mar de Tiberiades. Lucas narra Jesus pedindo aos pescadores, cansados e
frustrados por passarem uma noite sem conseguir pescar nada, que lancem novamente as redes
ao mar. O pedido inusitado de Jesus pinta uma paisagem onde, mais tarde, sera enfatizada a
missao dos discipulos diante da evangelizacdo. Lucas ressalta a confianca de Pedro na palavra
de Jesus e o seu temor apos o surpreendente milagre. Pedro reconhece suas falhas, pois esta na
presenca do divino. Diante dos sinais que viam e pela fé na palavra de Jesus, os pescadores

deixaram tudo e o seguiram.

214 CARTER, Warren. Telling tales about Jesus, p. 55.
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A passagem onde Jesus amaldigoa uma figueira e ela seca, é relatada em Mateus (21,18-
22) e em Marcos (11,12-14; 20-26). Ela acontece em Jerusalém, no dia seguinte ao relato da
entrada triunfal. Lucas ndo narra essa passagem, mas menciona algo muito semelhante em uma
parabola (Lc 13,6-9). Em Mateus, a figueira seca no mesmo instante, enquanto em Marcos, isso
s0 é visualizado no dia seguinte. Em ambos os evangelhos, isso ocorre na sequéncia do episodio
da expulséo dos vendedores do templo, possivelmente indicando uma relacéo entre a figueira e
o templo, pois, embora tivesse folhas abundantes e, portanto, um bom aspecto, a figueira ndo
possuia frutos, assim como o templo, que, embora a sua imponéncia, também era estéril.
Estranha-se justamente o fato de os discipulos demonstrarem estupefacéo diante do ocorrido,
mesmo tendo eles presenciado tantos outros milagres maiores. Aqui também se encontra outra
exortacdo para a fé e para a confianca na oracéo.

O milagre da moeda na boca do peixe é narrado somente em Mateus (17,24-27) e refere-
se ao pagamento do tributo ao templo. Nessa narrativa, o proprio Jesus deixa claro seu direito
de isencdo, mas ndo quer causar agitacdo diante dos lideres e do povo em razdo do risco de,
com um assunto aparentemente secundario, enfrentar oposicdo a sua missdo. O evangelista
aproveita a ocasido para narrar o milagre da moeda retirada da boca do peixe como sinal de que
0 argumento de Jesus esta correto. Jesus € o filho que ndo deve pagar tributo pelo que é seu,
nem seus discipulos, pois sdo seus herdeiros, aqui nomeado, nao por acaso, Pedro, a quem €
confiada a Igreja. O recurso advindo de uma forma miraculosa confirma essa distin¢éo e, ainda,
reconhece que Deus prové aquilo que lhe é necessario.

E somente em Jodo que ocorre a narragio da transformacéo da agua em vinho (Jo 2,1-
11) durante uma festa de bodas em Cana. Jodo ndo parece narrar a cena com a preocupacgao de
descrever um milagre sobre a natureza, antes, pela forma que desenvolve o relato, aparenta
deixa-lo de pano de fundo para comunicar algo muito maior. Para Jodo, o milagre em Cand é o
primeiro sinal que indica a obra messianica de Jesus. A questdo da “hora”, da manifestacdo
antecipada da gldria e da crenca dos discipulos em Jesus, tem, cada um, um grande valor
teoldgico para a compreensao do ministério de Jesus. Jodo aponta para todos esses temas, mas,
de maneira especial, para a apresentacdo de Jesus como o vinho novo da nova alianga que supera
a antiga. A ocasido € propicia: o banquete e as bodas sdo imagens que Jesus vai utilizar, com
frequéncia, para representar 0 Reino e o banquete messianico. Jodo parece aproveitar o
simbolismo da festa e da falta de vinho, que era indispensavel, bem como as seis talhas de

pedra, utilizadas para a purificacdo dos Judeus,?® que estavam vazias. A antiga alianga ndo era

215 KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o, p. 102.
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completa e j& se esgotara, ndo tinha mais a forga de impulsionar o banquete e nem de purificar.
O vinho novo de Jesus surpreende pela qualidade, contrasta com a “tristeza da antiga
alianga” ?'® possibilita que a festa continue e prefigura o sangue que purifica e é derramado em

favor de todos, para o perddo dos pecados (Mt 26,28).

2.3.5 Ressuscitacdes?’

Os sinais que Jesus menciona aos discipulos de Jodo Batista apontam para a presenca
do Reino de Deus, que irrompeu na historia com a vinda do Messias. Os sinais dédo testemunho
da autoridade e do poder de Jesus sobre a natureza, sobre os demdnios e sobre as enfermidades,
e, de modo especial, sobre a vida e a morte. Ao chegarem ao Reino, “os mortos ressuscitam”
(Mt 11,5), e esta inaugurada a definitiva revelacdo sobre Deus. Durante o seu ministério, Jesus
fez a ressuscitacdo de trés pessoas, em diferentes situacdes e contextos, porém, todos
manifestaram o agir de Deus em Jesus e seu poder sobre a vida e a morte.

Os escritos testamentarios ja mencionam trés episodios de ressuscitagdes que ocorreram
no periodo de Elias e Eliseu, no seculo IX antes de Cristo. Trata-se da ressuscitacdo do filho de
uma vilva de Sarepta por Elias (1Rs 17,17-24), do filho de uma mulher sunamita por Eliseu
(2Rs 4,32-37) e de um homem que foi posto as pressas no sepulcro de Eliseu e, encostando em
Seus 0ss0s, recobrou a vida (2Rs 13,20-21). Nesses episédios, ha uma disposi¢do de confirmar,
atraveés desses e outros milagres, que Elias e Eliseu sdo homens enviados por Deus (2Rs 13,22),
que fazem a sua vontade, e que sdo verdadeiros profetas e portadores da palavra de Deus (1Rs
17,24). Em Atos dos Apostolos (9,36-43), é Pedro quem, de modo muito semelhante ao 1° Livro
de Reis (1Rs 17,17-24) e ao 2° Livro de Reis (2Rs 4,32-37), realiza um ressuscitamento, assim
como Paulo também o fez (At 20,9-10).

Conforme o Quadro 7, as ressuscitacfes tém ocorréncia nos quatro evangelistas, sendo

uma narragdo comum aos sinéticos, uma exclusiva de Lucas e outra exclusiva de Jodo.

216 MATEQS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jo&o, p. 142.

217 Embora comumente as biblias, a exemplo da Biblia de Jerusalém e TEB, utilizadas nesse trabalho, designam
esse tipo de acontecimento como “ressurrei¢io”, para a exegese nio é o termo mais apropriado. E preciso fazer
uma distingdo entre “ressurrei¢do” e “ressuscitacdo”. O termo “ressurrei¢do” remete a uma escatologia iniciada
por Cristo nos eventos pascais e que € promessa para toda a humanidade. Nos relatos testamentarios, a condi¢do
de quem passou pela ressuscitagdo permanece a mesma, 0S mortos recuperam a vida que tinham e,

posteriormente, retornam a morrer, diferentemente do que preconiza a ressurrei¢do inaugurada em Jesus.
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Quadro 7 — Ressuscitacdes

. Evangelista
Pericope =
Mateus Marcos Lucas Joao
Filha de Jairo 9,18-26 5,21-43 8,40-56
Filho da vitva de Naim 7,11-17
Lazzaro 11,1-43

Fonte: elaborado pelo autor.

A narracdo contida nos sinoticos apresenta a ressuscitacao da filha de Jairo (Mt 9,18-
26; Mc 5,21-43; Lc 8,40-56), um judeu notavel e chefe da sinagoga, que vai ao encontro de
Jesus, em Cafarnaum, em busca de um milagre. Em Mateus, o relato é mais sintético e o notavel
procura Jesus depois da morte de sua filha, crendo que ela vivera novamente diante da
imposicdo da méo de Jesus. Em Marcos e em Lucas, a filha ainda esta viva, mas prestes a
morrer. A noticia da morte é dada quando ja estdo a caminho da casa onde estava a menina. Os
que anunciam a morte também pedem para que 0 homem ndo importune mais Jesus, pois, agora
ele nada pode fazer. Eles atribuem a Jesus um poder que se limita diante da morte. Jesus pede
uma fé que supera o temor e as forcas da morte?'®, Assim, na presenca de seus pais, a menina
retorna a vida mediante as palavras e o toque daquele cujo poder é maior do que a morte.

A ressuscitacao narrada somente por Lucas é a do filho de uma vidva em Naim (Lc 7,11-
17). Jesus havia partido de Cafarnaum e chegava a aldeia de Naim, distante cerca de 60km.?*°
Nela, Jesus se depara com o cortejo funebre de um jovem, filho Unico de uma mulher vilva,
que saia da cidade para o sepultamento, conforme tradi¢do judaica de ndo enterrar 0s corpos
dentro de uma cidade.?® Lucas apresenta o contraste entre o cortejo da morte saindo da cidade
e 0 corteja da vida a entrar nela. Jesus, diante do que vé, sem que ninguém lhe peca, toca na
padiola que carregava o jovem defunto e ordena que ele desperte. A motivacgéo, segundo Lucas,
é a compaixdo de que é tomado Jesus ao ver tamanha dor e desesperanca. Como ja relatamos,
a mulher tinha sua vida e sua dignidade atrelada aos homens e, essa mulher que Jesus encontra,
é vilva e perde seu unico filho. O destino dessa mulher estava seriamente ameagado, sem
ninguém para lhe prestar auxilio, ela via-se morrer com o filho, pois, além da dor pela perda
sofrida, a sua propria dignidade estava comprometida. Esse tema, de alguma forma, se coloca
em sintonia com Jesus e sua mae, Maria, (Jo 19,26) quando morre o unico filho da mulher

villva, que, a partir disso, precisa de alguém que Ihe dé a acolhida necessaria e a receba em sua

218 DELORMIE, Jean. El evangelio segiin San Marcos, p. 42.
219 MAZZAROLDO, Isidoro. Lucas, a antropologia da salvago, p. 117.
220 DE VAUX, Roland. Instituicdes de Israel no Antigo Testamento, p. 82.
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casa.

Os presentes, diante da ressuscitacdo do jovem, “glorificavam a Deus, dizendo: um
grande profeta se ergueu no meio de nés e Deus visitou o seu povo” (Lc 7,16). O evangelista
evoca as imagens de profeta e de homem de Deus que aparecem nos relatos do 1° e do 2° Livro
de Reis (1Rs 17,17-24; 2Rs 4,32-37) e aponta para além disso: Jesus é o profeta??! por
exceléncia e a propria presenca de Deus que ouve a dor e se compadece de seu povo.

O episodio narrado por Jodo é o da ressuscitacdo de Lazzaro (Jo 11,1-43), irmédo de
Marta e de Maria, da aldeia de Betania. Assim como na ressuscitacao da filha de Jairo, Jesus
pede uma fé que ultrapasse os limites da vida, apontando para a sua propria missdo que se
consuma na morte e na ressurrei¢do. Jesus inicia a passagem dizendo que a doenca e a morte
“servira para a gloria de Deus” (Jo 4,11) ¢, ao final, retoma a ideia dizendo que “se creres veras
a gloria de Deus” (Jo 4,40). A ressuscitacdo de Lazzaro € motivo para Jodo trazer o discurso
sobre vida, morte e ressurreicdo em uma prefiguracdo dos acontecimentos pascais. O milagre é
a manifestacdo da gldria de Deus em Jesus para que “creiam que tu me enviaste” (Jo 4,42). Para

Jesus, a morte ndo é a Ultima palavra. Como portador do Reino, ele é a ressurreicéo e a vida.

2.4 IRRUPCAO DO REINO: TEMPO DE HOSPITALIDADE DE DEUS

Como dito no inicio deste capitulo, os milagres de Jesus sdo sinais visiveis da presenca
do Reino de Deus e desempenham papel importante na manifestacdo da autoridade de Jesus
como enviado de Deus no anincio de Seu Reino. Jesus derruba as fronteiras da exclusédo e
“coloca os marginalizados no centro — os pobres, as mulheres que sofreram discriminacéo,
criancas, cobradores de impostos, prostitutas; ele integra os doentes, os ritualmente impuros, 0s
leprosos, 0s possessos por demaonios, e até mesmo samaritanos para o0 povo santo de Deus”.?%2
Chegou o esperado tempo de salvacdo e ele se inicia ja, agora, na presenca hospitaleira e
libertadora de Jesus, pela qual as forcas do mal e as mazelas humanas comecam a ser derrotadas.
O Reino chegou para salvar e acolher os mais necessitados em sua grande compaixao e

misericordia. Inaugura um novo tempo, onde Deus esta préximo de seus filhos e os convida a

221 A atribuicéo do titulo de profeta a Jesus deve ser tomada com cautela, pois, embora ela cubra aspectos terrenos
de Jesus, como a pregacédo e até mesmo as curas, ela € insuficiente para dar conta de outros aspectos mais
centrais da misséo de Jesus e de sua obra salvifica. (Cf. CULLMANN, Oscar. Cristologia do Novo Testamento,
p. 32-74).

222 SCHNELLE, Udo. Theology of the New Testament, p. 108.
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formar novo povo, em uma caminhada em verdade e espirito (Jo 4,23).

2.4.1 Tempo de hospitalidade e de salvacéo

A vida presente é ameacada por uma infinidade de males que provocam dor e
sofrimento. Muitos deles tém causas sociais, quando as estruturas criam o empobrecimento e a
miséria em todos os ambitos da vida humana, e vdo gerando, em uma escala cada vez maior, a
desventura e a desgraca de uma vida excluida e marginalizada. Os ciclos de mazelas se repetem
e 0 tormento é palpavel quando se percebe o mal, que causa tanta dor e sofrimento, como um
processo natural ou divino, que deve ser aceito resignadamente.

No tempo de Jesus, muitas forcas atuavam no sentido de criar essas estruturas que
geravam injusticas e sofrimento. A familia Herodes, os dominadores romanos e o sinédrio
constituiam o poder estabelecido que acarretava tantas formas de males para a sociedade da
época. O povo vivia com comida escassa, trabalhava para gerar impostos e ndo tinha
perspectivas de melhora a partir do empenho de seus lideres.

Para além das questdes politicas, onde os recursos advindos do povo eram utilizados
para 0S governantes se saciarem em seus projetos de vaidade e de gloria, a religido dos
dominados também era causadora de grandes mazelas. O cerne de suas doutrinas era
fundamentado em um conjunto de leis e de tradi¢cdes que oprimia e explorava a inocéncia e a
ignorancia do povo, que se rendia as palavras persuasivas de seus lideres, que ndo chegavam a
Deus e impediam outros de chegarem (Mt 23,13).

Nesse quadro, o0 povo era esquecido, tinha que viver com o estigma do pecado, com a
doenca como um castigo divino, com a impureza e com a exclusdo do circulo dos justos, pois
Ihe era impossivel cumprir todas as normas da Lei Mosaica e as tradi¢des dos fariseus. O povo,
abandonado por seus lideres (Mc 6,34), sofria a injustica de uma vida ressequida e sem piedade,
em um tecido social que se desintegrava e suprimia os valores comunitarios da sua tradicéo,
dando lugar a um oportunismo individualista que desconsiderava sua heranca cultural. Um povo
que fazia sua jornada entre a escraviddo de leis opressoras e o deserto arido de sua religido, em
uma caminhada de solidao e de medo, onde impera o desespero de quem nada tem a esperar.

Tudo isso conduz a morte e esta radicalmente contra a perspectiva apontada pelo Reino
de Deus: “Eu vim para que todos tenham vida e a tenham em abundancia!” (Jo 10,10). Jesus,

em seu ministério, apresenta 0 Reino de Deus em uma imagem de intenso contraste entre a
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realidade vivida pelo povo e a expectativa do que o Reino é portador. Inaugura ja, agora, um
tempo de salvacdo, onde nem a fome, a doenca, o sofrimento, nem qualquer outra mazela tem
a forca para arruinar a dignidade dos filhos e filhas de Deus. Diante das portas fechadas, que
geram exclusdo e sofrimento, 0 Reino, em uma perspectiva hospitaleira, se abre para os
desamparados e os desprovidos, acolhendo os mais fracos e 0s mais necessitados e 0s pequenos

abandonados pela prepoténcia humana. O Reino salva, desde ja, os que nele tém fe.

2.4.2 Tempo de hospitalidade e de acolhimento

Em uma sociedade em que se estabelecem leis injustas e uma religiosidade excludente,
muitas pessoas vivem a margem da vida social. No tempo de Jesus, uma massa de
marginalizados se multiplicava, motivada por questdes politicas e sociais, mas, principalmente,
por questdes culturais e religiosas. Diante da exigéncia da pureza religiosa e cultural, forma-se
uma massa de pessoas condenadas pelos lideres e, consequentemente, rejeitadas pela
coletividade. Sdo desprezados aqueles que desagradam aos principios fundantes da cultura
judaica, sendo marcados como imorais, hereges e impuros.

A imoralidade estava diretamente relacionada aqueles gque se desviavam do caminho de
Deus, seduzidos por modos alternativos de vida e influenciados mais por necessidades
cotidianas do que pela obediéncia, fugindo da fidelidade a lei e a tradicdo judaica. Em geral, 0s
pecadores que optavam por ndo seguir as normas estabelecidas pela lei eram imorais. A opc¢ao
por ndo seguir as normas se dava, muitas vezes, pela impossibilidade de seu cumprimento, em
razdo da condicdo econdmica ou mesmo da profissdo exercida, ja que muitas delas eram
consideradas impuras ou despreziveis, como, por exemplo, agougueiros, médicos, pastores,
carreteiros, barbeiros, tecel®es, tropeiros e lojistas.??> De modo especial, os publicanos e 0s
soldados que colaboravam diretamente com os dominadores eram odiados pelo povo. Também
as prostitutas faziam parte de um grupo imundo. As mulheres que se prestavam a essa atividade
eram duplamente rejeitadas: por serem mulheres que ndo exerciam o papel que lhes cabia na
sociedade e por se lancarem a uma atividade contraria a toda tradigdo de pureza e de fidelidade
do judaismo, sendo a imagem da traicdo e do adultério uma ruptura com o sagrado, um

afastamento de seu Deus. E preciso citar que, eram consideradas suspeitas de prostituicdo, as

223 Joachim Jeremias cita quatro listas de profissGes despreziveis. (Cf. JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo
de Jesus, p. 403ss).
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mulheres pagas, as prosélitas, as escravas libertas®* ou mesmo as mulheres israelitas que
tivessem relacGes antes ou fora do casamento.

Havia, também, aqueles classificados como hereges, rejeitados por sua crenga em outros
deuses, pois isso contrariava fundamentalmente o primeiro mandamento. Os pagéos e 0s
samaritanos faziam parte desse grupo rechacado pelos judeus. Os pagéos que se convertiam ao
judaismo, os “prosélitos da justica”,??® faziam parte de um grupo que nio era mais condenado,
mas aceito com restri¢fes, possuindo os mesmos deveres de um israelita, mas ndo 0s mesmos
direitos. Os samaritanos constituem um caso especifico, uma vez que compartilhavam a mesma
fé no Deus de Israel, mas, por questbes culturais, mutuamente se distanciaram, criando,
também, diferencas religiosas significativas, o que invariavelmente alimentava uma relacéo de
odio reciproco.

Outra camada de excluidos pela religido de Israel eram os impuros, da qual pertenciam
os leprosos, os doentes e 0s possessos. Eles aparecem, muitas vezes, associados ao pecado e a
imperfeicdo devido a incapacidade do cumprimento das prescri¢fes éticas e morais da sua
religido. As enfermidades e as possessdes aparecem como o devido castigo pela infidelidade a
pratica da lei e a Deus, sendo que as impurezas, fisicas ou espirituais, eram como uma
incapacidade de se unir a Deus. A auséncia da santidade ou da ligagdo com o divino permite as
forcas de oposicao a Deus se manifestarem e subjugarem o individuo, trazendo o sofrimento.

Ainda, de forma geral, no ambiente israelita, eram marginalizadas as mulheres, as
criancas, 0s pobres e a camada de pessoas que néo se inseria no padrédo de homem adulto judeu
justo. Os que ndo caminham conforme a lei sdo os malditos (Jo 7,49), segundo os lideres
religiosos, e representam os insignificantes ndo merecedores de consideracgéo e respeito.

Diante de tanta gente excluida, Jesus apresenta um Reino hospitaleiro. O Reino de Deus
ampara, sob seu manto, os abandonados, os esquecidos ou os ignorados pela sociedade,
mostrando, ao povo cansado de tanto desprezo (SI 123,3), um lugar para repousar sua aflicéo e
sua dor. O Reino acolhe os desamparados pelas estruturas humanas e restaura a dignidade
daqueles deformados pelas regras injustas e pela prepoténcia de uma religido que nao edifica
compaixao e misericordia. O Reino vem, justamente, para aqueles que necessitam de converséo,
para os doentes que necessitam de médicos (Mc 2,17), e lhes anuncia que é sua a decisao de
acolher também o Reino e que, se assim o fizerem (Mt 21,31), estardo a caminho da justica e
da vida. Na presenca do Reino, todo mal se dissipa. Os enfermos, os doentes e 0s possuidos,

assim como o povo fraco e pobre, as mulheres, as criangas e 0s estrangeiros sao cobertos pela

224 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 428.
225 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 424ss.
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graca benevolente e misericordiosa de Deus, que chama todos e todas & comunh&o. O critério

para a entrada no Reino é o seu pleno acolhimento.

2.4.3 Tempo de hospitalidade, de misericérdia e de compaixao

O Reino de Deus inaugura um tempo em que a misericordia supera o sacrificio (Mt
9,12) e se coloca como chave interpretativa do proprio Deus Pai (Lc 15,11-32). Jesus revela,
em sua préatica hospitaleira, a forca da misericordia de Deus para com o povo (Ex 33,19), um
Deus que jamais esquece o seu povo (Is 49,15), que considera toda vida preciosa e que tem
compaixao pelos enfraquecidos (Sl 72,13-14). Jesus apresenta Deus como o defensor de seu
povo e como aquele que terd compaixdo dos seus servos (Sl 135,14).

Jesus, em muitos milagres, deixa transparecer esse rosto de misericordia quando atende
ao pedido dos que sofrem e, ainda mais, quando realiza um milagre mesmo sem motivacéao
externa, movido por sua grande compaixdo. O termo compaixdo, atribuido a Jesus, aparece,
com frequéncia, nos relatos dos evangelhos nas variantes éoriayyvicOn (Mt 9,36; Mt 14,14; Mc
6,34; Lc 7,13; Lc 10,33; Lc 15,20) e orlayyviobeic (Mt 18,27; Mt 20,34; Mc 1,41; Mc 9,22) ou
na forma original Zzlayyvidouca (Mt 15,32; Mc 8,2). Jesus ndo se sente indiferente ao
sofrimento do povo e mostra misericordia, acolhendo as suas miserias e sanando as suas dores,
manifestando um Reino compassivo, capaz de amparar seus filhos e filhas machucados pelo
pecado. O Reino, em sua hospitalidade, é o Pai que corre em direcdo ao seu filho (Lc 15,20) e
0 toma sob os seus ombros (Lc 15,5), restaura sua dignidade (Lc 9,42), cuida de suas feridas
(Lc 10,34) e 0 acolhe em sua mesa (Lc 14,13) para que se sacie no banquete do pao da vida (Jo
6,35).
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3 O MANDAMENTO DO AMOR COMO LEI FUNDAMENTAL DO REINO E DA
HOSPITALIDADE

Neste terceiro capitulo, 0 mandamento do amor € apresentado como Lei fundamental
para a compreensdo da pregacdo de Jesus acerca do Reino de Deus e da sua relacéo
indissociavel da hospitalidade. Certamente, 0 mandamento do amor a Deus e ao proximo estava
presente nas manifestacdes das autoridades judaicas do tempo de Jesus, mas a irrup¢do do Reino
traz consigo nova forma interpretacdo do amor, sendo que esta ultrapassa os limites até entdo
abarcados pela observancia legalista dos mandamentos de Deus.

Tendo em vista os inimeros conflitos de Jesus com os interlocutores da Lei, busca-se,
neste capitulo, compreender a relacdo entre a Lei e a boa nova do evangelho. Se, para as
estruturas legalistas de seu tempo, a justificacdo do ser humano perante Deus se dava
unicamente por meio da obediéncia irrestrita da Lei, que se colocava como caminho para a
salvacdo, é preciso percorrer as trilhas que constituiram esse pensamento e confronta-lo com o
anuncio de Jesus. Seu evangelho ndo invalida a Lei, mas aponta para além dela, restaurando o
seu sentido original e consolidando a si mesmo como a nova Lei que se oferece como caminho,
verdade e vida. O Deus dos antepassados, que traz a promessa de salvacdo, se manifesta
definitivamente em Jesus, seu rosto misericordioso, o Deus que descortina a possibilidade e a
necessidade de nova leitura do que é o amor, de quem é Deus e de quem é o préximo.

A partir do Reino anunciado por Jesus, revela-se um Deus que supera a ideia de justica
legalista e retributiva. Como demonstrado no capitulo anterior, no centro da apocaliptica judaica
estava a cena arrebatadora do poder de Deus e de sua ira caindo sobre todas as na¢Ges pagas e
idolatras e abatendo, também, os injustos da casa de Israel. O dia do juizo é terrivel para 0s
infiéis, a0 mesmo tempo que recompensa a nacao fiel e seus justos. O juizo definitivo de Deus
se abate sobre todos, sem excecdo, e atende a dois elementos fundamentais: o castigo e a
recompensa. A espera pelo juizo e pela ira e pelo castigo de Deus parece, muitas vezes, ocupar
um espago maior do que a recompensa dos justos. Se ndo ocupa maior espago, a0 menos se
coloca lado a lado. A expectativa de justica se torna expectativa de vinganca. E essa dinamica
gue move a busca pela justica tal qual era compreendida. Nessa perspectiva, atras do zelo pela
Lei, h4 o temor pela ira e pelo castigo de Deus. Uma fé e uma religiosidade que, em Ultima
instancia, apontam apenas para si e para suas realizagdes, como dep0sito para uma recompensa
futura ou como um amedrontamento diante do castigo. A preocupacao em fazer o bem ou o mal
e em ser fiel ou infiel parece estar, em razdo de sua propria sorte e destino, em uma relagéo de

castigo ou recompensa.
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A dinamica oferecida por Jesus como chave de compreensdo do Reino de Deus nao se
fixa nessa relagdo de castigo e recompensa, muito embora nédo a rejeite por completo, mas a
redimensiona a partir da ética do amor. Isso, por si s6, ndo constitui uma novidade, uma vez
que a tradicdo ja apontava para o0 agir amoroso de Deus. O que muda é a compreensdo do
préprio amor de Deus e de como isso se torna o centro da pregacdo de Jesus.

O Reino anunciado por Jesus descortina a imagem de Deus como Pai de misericordia e
amor que vai em busca de seus filhos e filhas, pagando o resgate por suas vidas e por sua
salvacdo. No centro da pregacdo de Jesus esta 0 Reino de Deus e no centro do Reino de Deus
estd o amor. Aquele que consegue compreender e vivenciar essa experiéncia de amor a Deus e
ao proximo “nao esta longe do reino de Deus” (Mc 12,28). Esse amor ¢é capaz de liberdade e de
libertacdo, de vida e de salvacdo. Amor que é gerado no coracdo do Pai e ali encontra lugar para
hospedar sua criacéo.

Por fim, apresenta-se, na perspectiva de uma antropologia teoldgica, o ser humano em
sua dimensao espiritual, em sua transcendentalidade e em sua imitacédo ao Cristo, associando-0
ao mistério da cruz, como um ser capaz desse amor. A partir disso, e juntamente com 0s demais
capitulos, formam-se os alicerces para a propositura de uma hospitalidade que, em relacdo com
a boa nova do Reino de Deus, supera uma hospitalidade fundamentada nos deveres religioso e
cultural e verte em uma hospitalidade que se sustenta, unicamente, pelo amor a Deus e ao

proximo.

3.1 AMOR VERSUS LEI

Uma das experiéncias mais marcantes na historia do povo de Israel é, sem davida, a
saida do Egito sob a lideranca de Moisés. O Exodo marca a identidade de um povo que sofre,
em maos e em terras estrangeiras, a privacdo das promessas feitas a Abrado de uma grande
descendéncia e de terra abundante para ela, o que aflui em soberania e prosperidade. Em busca
de sua autonomia politica, social e religiosa, o povo hebreu cruza o deserto e enfrenta todas as
suas dificuldades para alcancar o lugar prometido de independéncia, de emancipacdo e de
liberdade, e, assim, se constituir como nagéo diante de todos os povos. Deus ouviu o clamor de
seu povo (Ex 3,7) e, por sua misericordia e benevoléncia, o conduz para a saida da escravidao.
Essa é a amostra da autoridade e da graca de Deus que fortalece 0s passos de seu povo e que da

a eles a vida e a dignidade perdida em seu cativeiro, restabelecendo a esperanga em sua justica
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e no regozijo de sua existéncia.

Porém, € no caminho do deserto que se da o decisivo e marcante encontro com Deus, 0
qual vai entalhar e gravar, na identidade do povo, a alianca de eleicéo e de fidelidade e, assim,
constituir o ndcleo da experiéncia religiosa do povo israelita. O Deus que conduz seu povo a
liberdade também o elege para ser seu povo santo, em uma relagdo de fidelidade matua. A
alianca no monte Sinai € fundante e constitutiva da formacao da identidade e da relacéo do povo
com Deus. A alianga reordena o “aspecto legal da vida sob a autoridade de Deus”.??® No Sinai,
Deus se manifesta e estabelece os termos de sua alianga através do Decalogo??’ (deka, “dez”;
logon, “palavra”), concebendo os alicerces para o encadeamento da fidelidade entre Ele e o
povo. A alianca, em termos simples, corresponde a eleicdo do povo por Deus e a participacao
deste em suas béncdos, e ao comprometimento e ao esfor¢o do povo em reconhecer as gracas
ja concedidas por Deus e se manter fiel a Ele, na obediéncia e na préatica de seus preceitos e no
empenho para o cumprimento da promessa de Deus de santificacdo do povo. Deus faz uma
promessa e 0 povo deve assumir a sua parte para a realizacdo da mesma.

O decélogo e o codigo de regras,??®

que seguem a alian¢a, normatizam a vida do povo
em relacdo a Deus e em relacdo a si proprio com regras de convivéncia e de protecio. E o “lago
forte de um sistema legal comum” que ha de manter unidas as tribos e posteriormente todo
Israel.??° Tornam-se o grande legado que permite ordenar a sociedade com vistas ao equilibrio
e a justica de um povo que jamais deveria se esquecer de seu Deus, de sua eleicdo e de suas
béncédos. No decorrer dos séculos, essa caminhada do povo com seu Deus possui seus percalcos,
seus desvios e suas infidelidades, mas sempre ha um retorno a memdria do Deus que livrou o
povo da escravidao no Egito e fez sua alianga de santidade.

E, pois, no periodo intertestamentario, depois de tantas lutas e de tantas dominacdes,
que a cultura judaica €, mais uma vez, colocada a prova diante da proposta de helenizagdo dos
costumes e da religido feita por seus conquistadores. E nesse periodo de novos conflitos que
surge a necessidade de, uma vez mais, lutar para preservar a memdria de sua fé e a sua tradicao.
Sem acesso ao templo e aos sacrificios, houve um gradativo fortalecimento das sinagogas e do
culto fundamentado na Tora, com especial cuidado e zelo pela memoria da pascoa e da alianga

no Sinai, bem como o alicergamento da expressao de sua fé atraves da oracéo e da vida piedosa.

226 EJICHRODT, Walther. Teologia do Antigo Testamento, p. 55.

227 Texto transmitido diretamente de Deus ao povo, sem a presenca de Moisés como mediador. (Cf. SKA, Jean
Louis. Introducéo a leitura do Pentateuco, p. 63.)

228 Embora o extenso codigo de regras do povo Judeu tivesse sido construido no decorrer dos séculos seguintes e
com a influéncia de outros cddigos civis e de uma vida social com experiéncias diferentes e incompativeis com
uma vida no deserto, 0s textos em que estdo descritos eram atribuidos ao periodo de Moisés.

229 EICHRODT, Walther. Teologia do Antigo Testamento, p. 55.
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Surgem movimentos politicos e seitas religiosas, como os fariseus, 0s essénios e 0s saduceus,
que fomentam o consequente endurecimento do zelo pela lei.

Diante de tantas catastrofes ocorridas desde a alianca no Sinai, os conflitos internos, as
divisdes, a sucessdo de nacdes estrangeiras que passavam a dominar o territdrio israelita, a
destruicéo do templo, as deportacdes e as dispersdes, 0 povo ainda luta por suas tradi¢Ges e por
sua fé, mas parece que, apesar de alguns poucos periodos de paz, estdo sempre sob o jugo de
tiranos que cerceiam sua liberdade e a possibilidade de uma vida de justica. Além disso, 0
préprio Deus se cala e ndo atende mais aos pedidos do seu povo, ndo hd mais profetas que falam
em nome de Deus e 0 povo parece ter sido esquecido por Deus, apesar de sua promessa de
fidelidade e béncdos. Perante as injusticas e o siléncio de Deus, ha que se buscar uma explicacédo
para esse distanciamento e esse abandono de Deus por seu povo eleito. A alianga ndo esta sendo
cumprida por Deus? Obviamente, na visdo de seus lideres, Deus ndo pode ser infiel a sua alianga
e ter abandonado suas promessas, sendo assim, a origem dos males que recaem sobre Israel s6
pedem advir do proprio povo e de seus lideres, que, em suas constantes transgressfes, ndo agem
conforme o compromisso firmado por seus pais no monte Sinai. O povo ¢ infiel e se afasta da
alianca de Deus.

Assim sendo, o caminho para se chegar a Deus e ser merecedor de suas béncaos passa,
necessariamente, pelo cumprimento da alianca firmada no Sinai entre Deus e seu povo. O
caminho para Deus € a fiel e irrestrita observancia do decéalogo e do conjunto de regras que
compde a parte do povo no acordo com Deus. E isso que pregam, por exemplo, os fariseus, que
exigem que o povo se volte novamente para a observancia da lei de forma absoluta, pois, s6
assim, Deus os consideraria justos e dignos de encontrar graca aos seus olhos. Somente dessa
forma, Deus ouvira novamente o clamor de seu povo e intervira para a sua liberdade e a sua
salvacdo. O designio de Deus “é impossivel sem a fidelidade de Israel a Torah”.2® O caminho
para Deus €, dentro dessa “expectativa legalista”, o reto caminho da lei que justifica o povo
perante Deus.

As dominag0es estrangeiras e o siléncio de Deus colaboram para a imagem de desolagdo
e de abandono e a consequente urgéncia na conversao e na volta ao caminho da justica oferecido
pela lei. O cenario propicia, a um povo ainda imaturo e desconhecedor da misericérdia e do
amor de Deus, a ideia de uma religido que retoma a imagem terrivel da vinganca e do castigo
de Deus. Essa face de Deus esta presente na maneira como reconhecem o tempo em que vivem

como sendo de expressao dura e inflexivel de Deus, que 0s pune por seu agir inconstante e infiel

230 GRELOT, Pierre. A esperanga Judaica no tempo de Jesus, p. 86.
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a Ele e a alianga firmada por seus pais: “O senhor velou sobre essa desgraga e a fez vir sobre
nos: porque o Senhor, nosso Deus, € justo em todas as obras que fez, mas ndo escutamos sua
voz” (Dn 9,14). Tomados pelo sentimento de temor a Deus € que se acreditam compelidos a

voltar seu olhar para o caminho da lei.

3.1.1 A pratica da Lei

Na época de Jesus, os fariseus, juntamente com os escribas, formavam o grupo de maior
influéncia no ensino e na prética da Lei. E com eles que Jesus tem os maiores embates e as
maiores discussdes a respeito da interpretacdo e da validade da Lei. A seita dos fariseus surge,
aproximadamente, no século Il antes de Cristo e € composta por pessoas do povo, formando
uma comunidade de "separados”, de “santos” ou a “verdadeira comunidade de Israel”. Eles
orientam sua vida de acordo com as tradices e as leis e gozam de alto prestigio junto ao povo,
gue os tem como homens piedosos e santos. Os fariseus formavam uma espécie de “associagido
letrada, corporativa, voluntaria que buscava continuamente a influéncia junto a classe
dirigente”. 2! N&o sdo doutores da Lei como os escribas, mas dispdem de autoridade no ensino

dela e associaram-se aos escribas de tal forma a ndo ser possivel separar?*?

as suas atuacoes.
Segundo Flavio Josefo, os fariseus, de vida simples e muito obstinados em seus intentos,
alcancaram “tao grande autoridade entre o povo que este segue os seus sentimentos em tudo o
que se refere ao culto de Deus e as oracdes solenes que lhe sdo feitas”.?® Os fariseus “sdo tidos
como os mais perfeitos conhecedores de nossas leis e de nossas cerimonias”?** e sua autoridade
submete até mesmo os saduceus, que, apesar de serem um grupo pequeno, compunham a classe
dominante?® da sociedade. E dos saduceus que, geralmente, procede o sumo sacerdote. Mesmo
assim, eles ndo gozam do prestigio popular dos fariseus e, muitas vezes, sdo “obrigados a se
conformar com o proceder dos fariseus, pois 0 povo ndo permitiria qualquer oposicdo a
estes”. 2%

Em linhas gerais, os fariseus se opunham aos saduceus e constituiam o partido do povo,

1 SALDARINI, Anthony. Fariseus, escribas e saduceus na sociedade palestinense, p. 291.
232 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 334.

233 JOSEFO, Flavio. Histéria dos Hebreus, p. 826.

234 JOSEFO, Flavio. Historia dos Hebreus, p. 1106.

35 SALDARINI, Anthony. Fariseus, escribas e saduceus na sociedade palestinense, p. 309.
236 JOSEFO, Flavio. Histéria dos Hebreus, p. 827.
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tanto do ponto de vista religioso, quanto do social.?*” Seu esforgo era ensinar a obediéncia a Lei
ao povo, como forma de justificacdo perante Deus. A Lei dada por Deus, através de Moisés, 0s
distinguiria, diante dos povos, como nacgdo santa e eleita a partir de uma identidade propria e
somente sua fidelidade & Lei e a alianca traria a sua santidade.?®® Sdo eles os grandes
influenciadores e doutrinadores do povo no que se refere a pratica da Lei. Sdo os que trilham
pelo caminho da Lei para a sua justificacdo e para a justificacdo da comunidade de Israel. Ndo
aceitam os dominadores romanos, mas escolhem a via da Lei para alcancar a graca perante Deus
e, assim, preparar o caminho para a vinda do Messias que iré reestabelecer o reino de Israel.

Os fariseus compunham sua crenga a partir dos escritos testamentarios, que eram tidos
como inspirados, mas, essencialmente, a partir da Torah, em suas duas formas: a Torah escrita
e a Torah oral. A Torah escrita constitui-se nos escritos, atribuidos a Moisés, que compdem o
pentateuco, e nela estdo descritas as leis a serem observadas pelos judeus. A Torah oral, que é
obra dos escribas, chama-se Halakhah e tem, segundo eles, a mesma autoridade da Torah
escrita e surge como sua interpretacdo pratica, para que possa ser aplicada aos casos
concretos.?*® O ensino da Halakhah com a mesma autoridade da Torah escrita também é motivo
para o distanciamento entre fariseus e saduceus, uma vez que os ultimos ndo consideram o que
ndo esteja escrito na Lei de Moisés. Alem disso, entre as crengas dos fariseus destacam-se duas
escolas de interpretacdo da Lei: uma mais conservadora, liderada pelo rabino Shamai, e outra
mais liberal, seguindo o ensinamento do rabino Hillel. Essas duas escolas sdo melhor
compreendidas como facces que se institucionalizaram apds a morte de seus fundadores.?*® A
disputa entre os dois modelos de escolas de pensamento chega até Jesus na controvérsia sobre
o divércio (Mt 19,3-9; Mc 10,2-12; Lc 16,18), onde os fariseus ndo questionam a licitude do
divércio, mas quais seriam 0s motivos validos para 0 mesmo. Os motivos, pois, eram debatidos
entre as duas escolas de pensamento.

Considerando-se justificados pelas obras da Lei, a postura dos fariseus diante do povo,
como mestres e guias, se revestindo de autoridade perante o ensino e a pratica da Lei e, assim,
influenciando a religiosidade e a fé de Israel, provocava uma reacdo de admiracao e respeito no
povo simples, pois, de fato, eram eles que estavam a instruir e a indicar os caminhos da justica
que os levaria a Deus. Em sua crenca, estariam justificados perante Deus por cumprirem todas

as regras herdadas pela tradicdo e dadas por Moisés. Consideram-se homens justos, cuja

237 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 358.

238 PAGOLA, José Antbnio. Jesus, p. 401.

29 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 302.

240 SALDARINI, Anthony. Fariseus, escribas e saduceus na sociedade palestinense, p. 298.
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“vontade esta posta na Lei do Senhor e na sua Lei medita de dia e de noite” (Sl 1,2). Mas, diante
de Jesus, recebem a critica de que sua justificacdo é para si e para as honras que recebem de
seus iguais. Diante de seus discipulos, Jesus adverte que sua justica deve ultrapassar a de um
fariseu para entrar no Reino dos Céus (Mt 5,20). Essa justica é a urgente fidelidade a Lei de
Deus, no sentido em que Jesus a interpreta e a aplica. Os fariseus, pois, esforcam-se no
cumprimento das leis, mas ndo chegam a Deus e impedem que outros cheguem ao oferecer um

caminho que se auto justifica perante os homens, mas ndo agrada a Deus.

3.1.2 A relacdo de Jesus com a Lei

A relagdo que Jesus estabelece com a Lei, a primeira vista, parece ser conflituosa e, até
mesmo, antagonica. Se, por um lado, Jesus parece relativizar ou até mesmo revogar aspectos
da Lei, por outro lado, parece radicalizar o compromisso de segui-la. Em Mateus (5,17ss), Jesus
¢ taxativo: “N&o penseis que vim ab-rogar a Lei ou 0s Profetas: ndo vim ab-rogar, mas cumprir”.
Pouco adiante, cria uma diferenciagéo entre 0 modo como a Lei estava sendo cumprida pelos
fariseus e em como ela deveria ser cumprida por seus discipulos, deixando claro que sua fala
sobre o cumprimento da Lei indicava um novo conjunto de posicionamentos. Para Jesus, levar
a Lei ao cumprimento significa leva-la a perfeicdo em seu intuito original, ou seja, significa
resgatar a meta primaria proposta pela Lei: Deus como ponto de partida e de chegada e ndo
como uma barreira, que, ao longo dos anos, foi tornando-se o Gnico ponto a ser visto e almejado.

Isso fica evidente nas discussdes de Jesus com os legistas sobre o shabbat. H4 uma clara
distingdo de ideias sobre o propdsito da criacdo do shabbat. Enquanto os legistas prescrevem
observacdes cada vez mais restritivas em relagdo ao que se pode fazer em dia de shabbat e
preferem longas discussdes sobre célculos e métricas, tornando o shabbat uma forma de
escravizacao do individuo pelos controles a que ele fica sujeito, Jesus resgata o sentido original
do shabbat, que é justamente o contrario da escraviddo. E o descanso em favor do ser humano
e da criacdo, no entendimento de que “foram criados para a liberdade a partir de um Deus que

cria a humanidade para a comunhao”?*

e ndo para a escraviddo, cujas experiéncias estdo
marcadas na vida do povo judeu no decorrer de sua historia. A experiéncia de Deus sucedida

na historia de seu povo aponta, justamente, para aquele que liberta 0 povo da escravidao. Jesus,

241 SANCHES, Mario Antonio (Org.). Criagdo e evolugdo, p. 51.
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com isso, nédo revoga a lei do shabbat, mas restabelece o seu sentido original: “o sabado foi
feito para 0 homem e ndo o homem para o sabado” (Mc 2,27). Com isso, retoma-se o0 shabbat
com o pretexto primitivo de sua instituicio (Ex 20,8-12) e especialmente conforme
Deuteronémio (5,12-14), onde o shabbat assume, também, a atribuicdo de memorial da saida
da escraviddo no Egito para a liberdade.

Nota-se, portanto, que Jesus ndo invalida o shabbat, mas retorna ao seu sentido original.
Além disso, expressa outro posicionamento importante: sendo que 0 minucioso sistema de
restri¢cbes aplicado ao shabbat advém de tradi¢des e de regras que foram incorporadas ao longo
do tempo pela interpretacdo da Lei, ou seja, fazem parte da Torah oral, Jesus parece rejeitar a
Halakhah, como € possivel ver no episddio em que os fariseus e escribas acusam Jesus e seus
discipulos de transgredir a Halakhah em razdo da nao observancia do ritual de pureza antes de
uma refeicdo. De acordo com “a tradigdo dos antigos” (Mt 15,2), isso deveria ser feito com uma
série de ablugdes do corpo e dos utensilios utilizados na refeicdo. A resposta de Jesus é clara
em relacédo ao seu posicionamento diante dos costumes, acusando os legistas de transgredirem
a Lei em nome de suas tradi¢cdes (Mt 15,3). Essa é uma acusacdo muito séria, uma vez que 0s
costumes vieram como meio de aplicacao pratica da Lei, porem, aqui, se revela que eles afastam
o seu fiel cumpridor do sentido primeiro do mandamento, envolvendo-o com questdes minimas
que ja ndo correspondem a vontade de Deus.

Invalidacdo da Lei pelos costumes é o caso referido por Jesus na sequéncia (Mt 15,4-6)
onde ele expde a oferenda?*? feita ao templo em nome dos pais, a fim de que ndo fosse mais
necessario assumir as responsabilidades concernentes ao cuidado dos pais. Essa era uma
tradicé@o corrente entre os judeus, embora descumprisse o0 quarto mandamento de honrar pai e
mée.

Na questdo do divorcio, apresentada em Marcos (10,1-12), Jesus revela outro desvio do
mandamento de Deus. A partir de uma concessdo feita por Moisés (Dt 24,1-3), era possivel a
dispensa do matrimdnio por meio de uma carta de repudio que o homem dava a sua mulher.
Jesus censura tal concessao, pois se trata de uma licencga e ndo ha sequer um mandamento divino
que fundamente o divorcio. Jesus retoma a vontade original de Deus (Gn 2,24) quando defende
a indissolubilidade do matrimonio em detrimento da tradicdo dos homens.

Jesus ainda recebe outras criticas dos fariseus, que podem ser identificadas nos episodios
da colheita de espigas em dia de sabado (Mt 12,1-8; Mc 2,23-28; Lc 6,1-5) e da ndo observancia

242 “Qorban” transliteragdo do hebraico. Significa oferta, oferenda a divindade. O filho consagrava a Deus, por
meio do templo, aquilo que era necessario para o sustento de seus pais idosos, ficando assim sem a obrigacéo
legal de seu cuidado e seu amparo.
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do jejum (Mt 9,14-17; Mc 2,18-22; Lc 5,33-39). No episodio da colheita de espigas pelos
discipulos, Jesus, mais uma vez, determina a importancia do sabado para o ser humano e a
misericordia derramada pelo amor de Deus, maior do que a Lei. No caso do jejum, Jesus
argumenta que aqueles que estdo com Ele vivem na celebragdo da presenga da salvagéo, na
alegria de estar diante do tempo do cumprimento das profecias e na graca de Deus. E aqui que
Jesus resume seu posicionamento sobre o cumprimento engessado dos costumes, dos ritos e das
tradigdes: “nao se pde vinho novo em odres velhos; sendo, os odres estouram, o vinho se
derrama ¢ os odres se perdem” (Mt 9,17). Ou seja, é preciso uma nova forma de entendimento
para receber o anuncio da boa nova, pois 0 Messias e 0 Reino ndo podem ficar restritos ao lugar
e a0 espaco medido pela ordem humana, pois isso seria “coisa de insensatos querer inserir Jesus
e aquilo que Ele traz dentro do tecido religioso da observancia da Lei, das praticas religiosas.
Impde-se uma resposta nova, libertadora do passado”?*® que, porém, ndo o nega, mas
restabelece o sentido original e divino e, por isso, liberta tudo o que ndo é da vontade divina.
Outras vezes, Jesus deixa, deliberadamente, de seguir as tradi¢cdes e 0s costumes dos
judeus, quando, por exemplo, na casa do fariseu Simé&o, permite que uma mulher pecadora o
toque (Lc 7, 39), ou quando se senta a mesa com publicanos e pecadores (Mt 9,11; Mc 2,15; Lc
5,30), toca em doentes, leprosos e impuros (Lc 4,41) ou dialoga com a samaritana (Jo 4, 4-26).
Em outra passagem, Jesus é confrontado com a Lei. Diante dele e de muitas pessoas, é
apresentada uma mulher pega em adultério (Jo 8, 1-11), cuja pena a ser aplicada é a morte por
lapidacgéo. Os fariseus buscam um pretexto legal para a prisdo de Jesus e, ali, diante de muitas
testemunhas, ele, que acolhia os pecadores, nédo teria outra postura sendo a de ir contra a Lei de
Moisés em defesa da mulher. E preciso ter em mente que, para que um processo fosse iniciado,
era preciso duas testemunhas de acusacdo®* e o conhecimento claro de que a atitude era ilicita.
Sendo assim, era a situacdo perfeita para incriminar Jesus, muitas testemunhas e a declaracao
inicial do que prescreve a Lei. Jesus, porém, devolve a questdo aos fariseus: “Aquele dentre vos
que nunca pecou atire-lhe a primeira pedra”. Jesus ndo invalida o delito, mas declara que s6
Deus, que € santo, pode julgar, pois, todos os outros sdo pecadores. Segundo determina
Deuteronémio (17,5-7), a morte de alguém que transgride a alianca deve estar ancorada no
depoimento de duas ou trés testemunhas e, apds isso, é justamente pelas maos das testemunhas
que deve ser provocada a morte. Somente depois, todo o0 povo deve participar. No caso da
mulher adultera, mutatis mutandis, aqueles que testemunharam é que deveriam iniciar o

apedrejamento, ou seja, atirar a primeira pedra. Jesus sabe que o pecado € condi¢do humana e

243 FABRIS, Rinaldo; BARBAGLIO, Giuseppe. Os evangelhos I, p. 169.
244 DE VAUX, Roland. Instituicdes de Israel no Antigo Testamento, p. 191.
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cada um é testemunha de seus pecados. Ninguém a condenou, porque ninguém € digno de
condenar. Somente o pai e o filho é que podem condenar. Jesus, porém, também néo condenou.
O perdao tornou-se um convite a conversao, nao sé da mulher adultera, mas de todos os que ali

estavam.

3.1.3 Consolidacéo da Lei

Se, por um lado, Jesus faz duras criticas a Halakhah e ndo se mostra adepto de muitos
costumes judeus, por outro lado, como ja dito, ndo revoga a Lei de Moisés, mas quer dar pleno
cumprimento a ela. Em Mt 5,17-48, ha o posicionamento de Jesus diante da Lei. Ele quer
resgatar o sentido original da Lei e dar uma interpretacdo mais rigorosa sobre o seu
desdobramento préatico. Diante das disputas entre as escolas farisaicas conservadoras e liberais,
Jesus retoma a Lei em uma dimensdo ndo abordada pelos legistas de sua época, supera as
discordancias casuisticas e aponta para o essencial da vontade divina. A Lei € como uma flecha
disparada em dire¢do a Deus, orientada e dirigida somente a Ele, e que busca 0 &amago, o nlcleo
de seu intento, o proposito do querer de Deus.

Até agora, a vontade de Deus tem se manifestado na Lei e na forma com que o povo e
os seus lideres a compreendiam. Desviando-se um pouco e imaginando uma crianga de poucos
anos de idade diante de seu pai e de sua mae, tem-se que 0 agir da crianca ainda é inapropriado
para 0 mundo dos adultos, pois ela ndo pode compreender 0s riscos e 0s perigos que a rodeiam,
mesmo no interior de sua casa. Ha tantas formas de se machucar: colocar a mao sobre um fogao
quente, derrubar um vaso de flor, quebrar um copo de vidro, puxar uma toalha, derrubando o
que ha sobre ela, prensar os dedos em uma gaveta ou em uma porta, cair de degrau.
Considerando 0s riscos aos quais a crianca esta exposta ao sair de sua casa, € possivel pensar
em uma infinidade deles. Diante de uma coordenagdo motora ainda ndo tdo desenvolvida e da
auséncia da experiéncia adquirida, os pequeninos arriscam tudo diante das novidades que
surgem. Cabe aos seus pais e mées a tarefa da protecéo e do cuidado, e isso deve ser feito com
0 estabelecimento de regras e de limites que permitam o crescimento e o pleno desenvolvimento
da crianca. Acontece que, para uma pequena crianga, com sua visdo de mundo ainda limitada,
de uma imaturidade que lhe é propria e do desconhecimento das questdes importantes da vida
e da conduta humana, ainda ndo é possivel o entendimento racional dentro das categorias

I6gicas do pensamento adulto. Isso quer dizer que, um pai ou uma mae que queiram proteger
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sua crianga dos riscos aos quais ela esta exposta, ndo criardo um discurso argumentativo
baseado em aspectos racionais e logicos e fundamentado em pressupostos dedutivos e
intelectivos. Mais assertivo é usar de sua autoridade para definir o que pode e 0 que ndo pode
ser feito, deixando claro o sim e 0 ndo. Mesmo que ainda ndo lhe sejam compreensiveis as
motivacdes para o sim e ndo, as criancgas pequenas tém alguns balizadores e alguns norteadores
para regularem suas a¢6es. Os motivos deverdo ser-lhes explicados, a medida que isso se torna
passivel de compreensao pelas criancas.

Na histéria do povo de Deus, ha sempre um aspecto de evolugdo, quer na forma em que
0 povo vai se constituindo como nagéo, quer na forma em que véo conhecendo e se relacionando
com Deus. A identidade do povo vai sendo forjada a partir das experiéncias vividas ao longo
de muitos séculos e vai constituindo sua matriz e sua personalidade. O povo percorreu um longo
caminho desde as promessas feitas a Abrado até a vinda do Messias. Nesse espaco, Deus vai se
revelando aos poucos, em suas intervencdes e pela boca dos profetas. Vai se revelando
conforme a possibilidade de compreensao do seu povo. Diante da elei¢do e da aliangca com seu
povo, Deus estabelece aquilo que é de sua vontade a partir de um sim e de um ndo. Em verdade,
muitos aspectos contidos na lei objetivam a separacdo e a diferenciagdo do povo eleito em
relacdo aos demais povos, desde seus habitos e costumes mais simples e corriqueiros até uma
radical distingdo de crencas religiosas. Perante um povo ainda em formacéo, sem a viabilidade
de estabelecer um entendimento por meio de complexa intelectualiza¢do ou de avancar em um
sistema teologico ou filosofico de dificil compreensédo, Deus se manifesta com a autoridade de
guem quer o bem de seu povo, mas ndo deixa muita margem para especulactes e
guestionamentos sobre sua vontade. A formula utilizada em Levitico 19, dizer “eu sou o
Senhor” ao final de cada proibi¢do, remete a um pai ou a uma mae dizendo a uma crianga
pequena “quero iSSO assim, porque sou teu pai/tua mae” e isso basta por enquanto. A vontade a
ser cumprida visa ao bem daquele que ainda ndo esta maduro o suficiente para compreender as
determinacdes que Ihe sdo impostas. Assim, vao-se lapidando experiéncia e memoria até a
chegada do momento em que respostas devem ser oferecidas, visto a capacidade de
compreensdo que foi amadurecendo com o passar do tempo.

Voltando as palavras de Jesus, € por meio da forma “ouvistes o que foi dito... pois Eu
vos digo” que sdo estabelecidos critérios mais intensos para a interpretacdo da Lei, 0s quais
configuram uma espécie de explicacdo do querer original de Deus, aqui apresentado de forma
mais madura, ultrapassando a simples formula negativa da Lei para orientar um agir que decorre
da assimilacao das verdades a luz de uma nova compreensao de Deus e de sua vontade. Como

exemplos dessa visdo alargada da Lei, 0 evangelista Mateus cita um discurso onde Jesus
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reinterpreta seis regras, agora de forma mais abrangente em relagdo ao seu proposito e mais
restritiva em relacdo ao seu seguimento. Dessa maneira, o quinto mandamento “néo cometeras
homicidio” (Mt 5,21), tornou-se um mandamento em favor da vida como um todo, uma
reprovacdo ao ddio e a ira, bem como um clamor para a reconciliagdo fraterna. Nao é s6 o
préprio ato em si, mas a raiva e a discordia que estdo na raiz do homicidio que devem ser
condenadas. Da mesma forma a questdo colocada sobre o adultério, em que “ndo cometera
adultério” (Mt 5,27) se torna mais restritivo, pois o desejo e a cobiga ja sdo tdo ruins quanto o
ato em si. Da mesma forma, a reprovacao da possibilidade da carta de divércio, “se alguém
repudiar sua mulher” (Mt 5,31), também passa a cometer crime de adultério. Diante do
Jjuramento, “ndo jurards” (Mt 5,33), Jesus refuta a conduta que necessita de juramento, pois as
palavras devem ser verdadeiras e correspondentes com a pratica de vida. Na negacéo da lei de
talido “olho por olho e dente por dente” (Mt 5,38) estd presente uma outra forma de justica,
nem vingativa e nem retributiva, mas de néo violéncia, de paz e de resisténcia ao mal com o
bem. N&o pagar o mal com o mal, em um ciclo continuo de desgracas. Por fim, Jesus amplia a
Lei “amaras o teu proximo ¢ odiaras o teu inimigo” (Mt 5,43). Mesmo que o 6dio ao inimigo
ndo constasse, explicitamente, na Lei, era consequéncia natural da ira e da vinganca contra 0s
agressores. Jesus pede amor e oracdo para 0s seus perseguidores, deixando todo o julgamento
para Deus, como um ato perfeito de entrega e de superagéo de si, fazendo aquilo que é mais
dificil, mas que tem maior valor diante de Deus. A Lei, da forma que é apresentada por Jesus,

conduz a perfeicdo, como o proprio Pai 0 € (Mt 5,48).

3.1.4 A relagdo de Jesus com os legistas

Se a relagdo de Jesus com a Lei busca sua consolidagdo e seu cumprimento no seu
sentido original, a relacdo de Jesus com os que eram os guardiGes da Lei e 0s responsaveis por
sua interpretacio e seu ensino é conflituosa, conforme apresentado nos evangelhos sindticos.?*
Um exemplo dessa relacdo estd em Mateus (16,12), quando Jesus adverte seus discipulos para
que tomem cuidado com o fermento dos fariseus, ou seja, com o seu ensino. J& em Mateus 5,20,
Jesus pede para que a justica deles ultrapasse a dos fariseus, para que possam entrar no Reino.

Ele os acusa de hipocrisia, atribuindo, aos fariseus, o cumprimento da profecia de lIsaias 29,13,

245 Com excecdo de Lucas (7,36-49; 13,31; 20,39) e de Marcos (12,28-34), onde aparecem relacdes mais positivas
com eles.
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que, nas palavras de Jesus, ¢ dita assim: “este povo me honra com 0s labios, mas o0 seu coragdo
estd longe de mim; é em vao que me prestam culto, pois as doutrinas que ensinam nao passam
de preceitos de homens” (Mc 7,6-7).

Mas é em Mateus 23,1-36, com paralelos em Marcos (12,28-40) e em Lucas (20,45-47;
11,39-52), que Jesus se posiciona fortemente contra o grupo dos fariseus e dos escribas. Jesus
reprova a atitude dos que reclamam para si a autoridade sobre o ensino da Lei de Moisés e,
embora comuniquem a Lei, ndo a seguem, ndo produzindo os frutos que testemunham a sua
conversdo (Mt 3,8). Preocupavam-se demais com a aparéncia e com os titulos que lhe sugerisse
a vida justa, atraindo, para si, as atencGes quer pelas roupas especiais que usavam com o intuito
de parecerem mais piedosos, quer pela conduta de orar e jejuar de modo visivel a todos. Viviam
de uma religiosidade aparente e simulada, querendo ser notados e honrados pelos homens,
recebendo as glorias para si pela sua dedicacao a Lei.

Com a formula “Ai de vos”, Jesus faz duras criticas aos fariseus e aos escribas. Na
leitura do evangelho de Mateus, as censuras sdao direcionadas, de forma geral, a eles, ndo
havendo distingdo alguma entre eles. E lendo os paralelos em Marcos e, principalmente em
Lucas, que uma diferenciacdo em relacdo ao enderecamento das criticas é feita. Algumas
criticas dirigidas aos fariseus tém relacdo com a pratica da pureza e dos costumes e com 0
comportamento piedoso, porém infrutifero, orientado pela Lei. J& outras sdo de natureza
teoldgica, por assim dizer, de interpretacdo e ensino da Lei por parte dos escribas que estdo na
catedra de Moisés. Entretanto, mesmo havendo uma distingdo em relagdo ao enderecamento
das criticas, elas podem ser assumidas em conjunto, pois, ambos 0s grupos, como ja dito,
aproximavam-se de tal maneira em costumes e ensino da Lei.

A reprimenda de Jesus aos legisladores e aos piedosos seguidores deixa clara a distancia
entre o que pretende a Lei e o que estava sendo praticado por eles. Os “ais” sao um duro alerta
de que eles necessitam de verdadeira conversdo a vontade de Deus, como pode-se observar nos
seguintes aspectos:

a) Jesus os acusa de trancarem a entrada do Reino, ndo entrando e impedindo outros de
entrar. Ao ensinar 0 que ndao compreendem, exigem de seus aprendizes atitudes
contrarias a vontade de Deus, a qual desconhecem. Atribuem aos seus ensinamentos
e doutrinas a sabedoria e a justica, porém estdo distantes de Deus;

b) eles corrompem a conversao, pois indicam um caminho de fundamentalismo infértil
que leva a um afastamento de Deus;

c) eles criam uma inversdo de valor entre o ouro e 0 santuério, entre a oferenda e o altar,

ou seja, ddo maior importancia as coisas menores em detrimento das maiores;
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d) eles prendem-se a detalhes insignificantes em sua préatica piedosa e cuidam para nao
descumprir as exigéncias periféricas,?*® mas negligenciam o que é mais importante
na Lei: a justica, a misericordia e a fidelidade que decorrem da pratica da Lei;

e) eles preocupam-se com a pureza exterior, mas deixam de purificar os seus coragoes,
que é de onde vem a impureza que contamina o exterior;

f) eles assemelham-se aos sepulcros que eram pintados de branco para que pudessem
ser vistos a noite e, dessa forma, evitar de serem tocados com vistas a ndo se tornarem
impuros. Porém, apesar do aspecto externo bonito, continha sua impureza no interior.
Se assemelham quando, na aparéncia, criam a imagem de serem justos, mas, no
intimo, estdo repletos de iniquidades;

g) eles honram os tumulos dos profetas assassinados, lamentando sua perseguicao e
morte e dizendo que, se estivessem no tempo deles, teriam reconhecido neles as
palavras de Deus, quando, no presente, se recusam da mesma forma que seus pais de
verem a manifestacdo de Deus e da verdade diante daquele que é maior do que 0s
profetas e também sera rejeitado e perseguido por eles.

E evidente a desaprovacio de Jesus da interpretacio teoldgica®’ e do comportamento

dos legistas, que tornam a Lei como que “pesados fardos” (Mt 23,4), dificeis de sustentar. S&o
eles que simulam longas oragdes e “devoram” as casas das viavas (Mc 12,40; Lc 20,47) em
nome das tradicdes e, por causa delas, rejeitam a Lei pelos costumes, como no caso de gorban
(Mc 7,11) ou no caso de circuncidar uma crianca em dia de sabado, quando necessario,?*®
mesmo que isso transgrida a Lei (Jo 7,22-24). S&o como cegos guiando cegos (Mt 15,14), ou
seja, sdo incapazes de ver e de fazer ver a Deus nos caminhos que Ele propée como salvacéao e
justica. Decoram a letra da Lei e langcam interpretacfes errdneas sobre a vontade de Deus,
demonstrando estarem longe da justica e da fidelidade. Comprometem sua vida ao cuidado de

requisitos menores e esquecem-se do mandamento que fundamenta a Lei: 0 amor a Deus.

246 No caso do pagamento de impostos sobre ervas e temperos, ndo era prescrito na Lei, mas era um demonstrativo
da piedade e da justica de quem pagava, que se esforcava para ir além do que a Lei estabelecia demonstrando,
assim, sua total fidelidade.

247 Certamente, Mateus (23,3) ndo deve ser tomado de forma literal, “observai tudo o que vos disserem”, mas sim
como uma figura de linguagem hiperbolica, que visa a dar o contraste com o que vem a seguir: “mas nio vos
regulei por seus atos, pois eles dizem e nao fazem”.

248 A respeito disso, ver nota 200.
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3.1.5 O caminho, a verdade e a vida como a porta, a mesa e o0 pao da hospitalidade

Era conhecida, no tempo de Jesus, a regra de ouro que sintetizava a Lei em poucas
palavras. Conta-se a historia?*® de um romano que procurou Shamai no intuito de se converter
ao judaismo, mas colocou como condicdo que a Torah fosse dita, toda ela, em um pé $6.2°
Shamai expulsa 0 romano, que vai até Hillel com a mesma proposta. A resposta de Hillel foi a
seguinte: “ndo faca aos outros aquilo que ndo gostaria que te fizessem. Essa é toda a Torah, o
resto é comentario; agora vai e estuda”. A regra era conhecida pelos judeus e por Jesus, que a
assume também, porém muda o seu sentido, que aparece negativo no original, para uma
predisposicdo positiva em relacdo ao semelhante. Em Mateus (7,12), Jesus torna a regra de ouro
uma sumula para a Lei e para os profetas e assinala 0 amor como meio para as relagdes com o
proximo: “tudo aquilo que quereis que os homens fagam a vos, fazei-o v0s mesmo a eles: esta
¢ a Lei e os profetas”.

Essa sintese feita por Jesus corresponde a um ethos que reivindica a condi¢do de ndo
somente deixar de fazer o mal que ndo gostaria de sofrer, mas também de fazer o bem que
gostaria de receber. Tampouco se trata de um bem realizado com vistas a recompensa futura, é
um fazer o bem tendo em vista 0 amor que requer o cuidado com as outras pessoas. E um
principio empatico, a capacidade de se colocar no lugar da outra pessoa e de poder trata-la com
cuidado e interesse. A regra de Jesus deixa absolutamente clara a proposta de acdo, nao
bastando apenas desejar o bem. O bem desejado deve se concretizar em a¢des que 0 promova.
E 0 amor que ndo espera nada em troca, mas que realiza, na relagdo com o outro, tudo aquilo
que é desejado para si: acolhimento, cuidado, dignidade, respeito, retiddo, igualdade e justica.
Na regra de ouro estdo contidos a Lei e os profetas, pois tudo o que fala as escrituras se resume
em um sistema de amor e de justica para com o préximo. Esse é o fruto gerado pela arvore da
Lei.

Esse fruto de amor, de verdade e de vida é o caminho para se chegar a Deus, sem desvios
ou descuidos. Isso é o0 que comunicam a Lei e os profetas, porém a incompreensao trocou o
lugar das coisas e o0 desejo de “conhecer os teus caminhos” (Sl 25,4) tornou-Se uma mera
observancia infrutifera de preceitos que sufocou a propria alianga de amor e de fidelidade ao

Senhor. As “clausulas da alianga” (S125,10) tornara-se um fim em si.

249 JEREMIAS, Joachim. Estudos no Novo Testamento, p. 79.
20 A expressdo “um pé s6” quer aludir a celeridade, ao sintetismo e a precisdo. No caso em questdo, anunciar o
cerne da Lei de forma concisa e breve.
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No tempo de Jesus, os esfor¢os dos escribas e dos fariseus estavam direcionados em
fazer o povo retornar aos termos da alianca e a segui-los com fidelidade. Somente assim Deus
tornaria a ouvir o clamor de seu povo e, reconhecendo a sua justica, restituiria a Israel a sua
soberania. N&o resta ddvida, aos piedosos da época, de que o esforgo para orientar e instruir e,
consequentemente, para seguir a Lei é o caminho de justificagdo, o caminho que os leva a Deus.
Esquecem-se do fruto da Lei, miram o caminho e perdem de vista o lugar para o qual ele aponta.

Jesus revela que tudo o que a Lei e os profetas anunciam € base para o que ha de vir e
corresponde a um caminho ainda imperfeito, inacabado, mas que conduz e prepara para uma
nova realidade, que traz a plenificacdo de tudo. Acima de tudo, a Lei podia “orientar a vida do
judeu, mas ndo salva-lo” 2°*. A stplica do salmista (Sl 25,4) encontra a resposta de Deus: Jesus
é 0 caminho para se chegar a Deus. E a porta que se abre para acolher e conduzir 0 povo
verdadeiramente a Deus. E isso 0 que Jesus indica na Gltima ceia, quando, em seu discurso
escatoldgico, anuncia sua ida ao Pai: “vds sabeis o caminho” (Jo 14,4). A pergunta de Tomé
(14,5) pode ser a pergunta de qualquer judeu piedoso da época, pois, de fato, ndo sabem para
onde vao ¢ ndo sabem o caminho. Jesus faz a declaracao definitiva: “Eu sou o caminho, a
verdade e a vida. Ninguém vai ao Pai a ndo ser por mim” (Jo 14,6). Jesus expressa a vontade
do Pai e se constitui caminho, pois toda a sua palavra e a sua acéo sao revelagdes de Deus, séo
manifestacdes da verdade e da vontade de Deus e conduzem para a plenitude e para abundancia
da vida. Se Moisés transmite o que Ihe foi revelado, ou seja, algo externo a si, concedido por
Deus, Jesus “encarna o mais intimo de Deus”?* e somente Ele pode nos comunicar plenamente
quem é Deus.

Depois de muita espera, as promessas de Deus foram cumpridas. O Reino chegou e,
com ele, a necessidade e a possibilidade de se conhecer melhor Deus. O Reino convida todos a
sentarem-se & mesa e a participarem de seu banquete. O Pai se revela no Filho e da a conhecer
seus designios de salvacdo para a humanidade. Com o Reino, Jesus aponta para Deus, sem
desvios, e desvela os mistérios passiveis de serem alcancados. Reconhecer Jesus como 0 rosto
do Pai é um ato de fé que nem todos puderam experienciar, mesmo 0s que estiveram com Ele
por muito tempo (Jo 14,9). E a experiéncia transformadora da vida, é a condicio de orientacio
e de seguimento a ponto de se existir para a vontade e para a gloria de Cristo e de Deus. Talvez
para Filipe, que pede para ver o Pai (Jo 14,8), e para os judeus a manifestacdo de Deus devesse
ser uma epifania e um sinal espetacular, mas a manifestacdo de Jesus como rosto de Deus

acontece assim como acontece com o Reino, de forma discreta e simples e sempre precisa ser

L GIL ARBIOL, Carlos. Paulo na origem do cristianismo, p. 81.
%2 DIAZ, José L. Sicre. Introdugdo ao Antigo Testamento, p. 51.
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acolhida pela prépria fé.

Jesus ensina com autoridade (Mt 7,29), porque manifesta o que é de Deus. Assim, ndo
busca uma interpretacdo exegeética da Lei e dos profetas, mas comunica a verdade sobre a
vontade divina presente nas escrituras e na historia de seu povo. Nao foi preparado pelas escolas
teoldgicas dos escribas (Jo 7,15), mas traz 0 ensinamento daquele que o enviou (Jo 7,16). Na
transfiguracdo no monte Tabor ha a manifestacao da sequéncia da historia, ndo como ruptura,
mas como acabamento. Tanto Elias quanto Moisés sdo figuras presentes na histéria do povo de
Israel, representando os profetas e a Lei, e ambos conversam com Jesus. Jesus € maior que 0s
profetas e a Lei, que o0 anunciam e preparam Israel para sua chegada e, com ela, o cumprimento
das promessas de Deus. Jesus ndo nega a Lei, mas restaura a vontade original de sua intencéo,
que estava encoberta por uma série de tradicBes e de costumes que a invalidava e tornava a sua
pratica inviavel pela complexidade de normas que a sustentava. A Lei tornara-se uma nova
escraviddo, um obstéaculo para a realizago do ser humano,?? subjugando o povo cada vez mais
excluido e desamparado por seus lideres, que ndo viam sendo a si proprios como os justos de
Deus. Jesus ndo vem para abolir a Lei, mas para dar seu cumprimento perfeito com vistas ao
querer de Deus. Ao se dizer caminho, verdade e vida, Jesus ndo se coloca como juiz para julgar
conforme a Lei, mas como a prépria Lei da qual decorre todo julgamento, agora “o amor é 0
pleno cumprimento da Lei” (Rm 13,10). Em Jesus, a Lei se torna pdo a se repartir em uma

hospitalidade acolhedora e inclusiva.

3.2 AMOR A DEUS

Quando perguntado sobre qual 0 maior mandamento da Lei (Mt 22,34-40; Mc 12,28-
34), Jesus responde aquilo que um judeu piedoso ja sabia: o grande mandamento é “amaras o
Senhor teu Deus de todo o teu corag@o, com toda a tua alma e com todo o teu pensamento” (Mt
22,37), e acrescenta outro mandamento, ao qual atribui igual importancia: “amaras teu proximo
como a ti mesmo” (Mt 22,39) e conclui dizendo que toda a Lei e os profetas dependem desses
dois mandamentos.

A resposta de Jesus esta alinhada com o pensamento do escriba (Mc 12,32) e ndo

constitui uma novidade no pensamento judaico, uma vez que Jesus traz a citacdo direta de

253 MATEQS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jo#o, p. 148.
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Deuteronémio 6,4, que constitui a base para o0 shema, a oracéo diéria sagrada do judeu, recitada
como sua profissao de fé e na qual declara a unicidade e o senhorio de Deus e a alian¢a entre
Ele e Israel. Para o judeu da época de Jesus, esse mandamento de amor a Deus deve ter
consequéncias praticas em sua vida. Em Josué 22,5, a forma concreta desse amor a Deus, que
se expressa pela obediéncia a Lei de Moisés, é ensinada através das diretrizes de andar em seus
caminhos, observar os mandamentos e aderir e servir a Deus.

Jesus ndo apresenta, em sua resposta, apenas um resumo moral, nem entra nas
discussdes das escolas rabinicas, que procuravam sinteses de suas centenas de regras e normas,
mas apresenta 0 amor como o fio condutor de toda historia de Israel e de seu Deus a ponto de
toda a Lei e os profetas estarem presos a esse amor como um gancho que os suspende e 0S
sustenta. Além disto, o que diferencia a resposta de Jesus da tradicdo ja estabelecida no
ambiente judaico acerca do mandamento do amor é a prépria compreensao do que é 0 amor e
de como ele se manifesta na vida prética. Estdo enraizados na cultura judaica do tempo de Jesus,
a cultura do mérito®®* e a nogdo de recompensa e de retribuicio, sendo esse o motivo principal
para o agir moral do seguimento dos mandamentos e das boas obras. Embora Jesus também
fale de recompensas, se “associando ao modo de falar de seu tempo”,”® ele as nega
radicalmente,?*® rejeitando a obrigacdo de recompensa de Deus (Lc 17,7-10). Em Jesus, 0
motivo para o agir esta na gratiddo pelo dom de Deus,?” no reconhecimento do amor de Deus,
no acolhimento e no perddo: “amamos, porque Ele por primeiro nos amou” (1Jo 4,19). E o
inverso do sistema de retribuicdo judaico. Ndo se trata de amar para receber, mas de amar
porque recebeu. Assim, 0 amor se torna a Unica retribuicdo possivel a Deus por aqueles que,
antes mesmo que pudessem compreender, ja foram amados e escolhidos por Deus. Mesmo
assim, o amor ndo é obrigacdo formal, mas consequéncia inevitavel da alegria de quem foi
aceito pela misericordia de Deus. Aquele a quem foi perdoada a maior divida, mais amou (Lc
7,36-50).

A revelagdo de Deus por meio de Jesus exterioriza e manifesta esse amor
misericordioso. Deus é um Deus que ama a tal ponto de realizar um ultimo sacrificio pelo amor
de sua criacdo. O ser humano ¢ elevado a condicao de filho e filha amado por Deus por meio
de Jesus, rosto de sua misericérdia. Além disso, € purificado pelo sangue do cordeiro imolado,

como prova irrefutdvel do amor de Deus para conosco. Quem descobre o tesouro, em sua alegria

254 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 316.
25 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 317.
256 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 318.
257 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 318.



179

abandona tudo o que tem em nome desse amor e ja ndo pode mais viver como vivia, inebriado
por esse amor que completa e transborda sua vida e se revela caminho para Deus: “quem nio

ama nao descobriu a Deus, porque Deus ¢ amor” (1Jo 4,8).

3.2.1 Quem é Deus?

Tarefa indtil querer conceituar e compreender quem é Deus. Pode-se, tendo em maos as
escrituras, descrever o que é Deus com base nas experiéncias relacionais de Deus com seu povo,
como, por exemplo, Deus é amor, misericordia e justica. Assentado nisso, pode-se dizer o que
ele é, mas ndo tudo o que ele é. O que de Deus pode ser compreendido é sua relagdo e sua
presenca na caminhada de seu povo e seu agir em sua historia. Ainda assim, o que esta descrito
nas escrituras é o que o povo assimilou dessa relacdo, ou seja, conhece-se o que foi interpretado
de Deus e transmitido pelos séculos. A prépria manifestacdo e revelacdo de Deus ocorre de
forma lenta e gradual e acompanha o desenvolvimento e 0 amadurecimento de seu povo. Sabe-
se de Deus aquilo que Ele quis comunicar, como escrito em Hebreus (1,1-3), que traz uma
espécie de sintese da manifestagdo divina: “Depois de ter, por muitas vezes e de muitos modos,
falado outrora aos Pais, nos profetas, Deus, no periodo final em que estamos, falou-nos a nés
em um Filho a quem estabeleceu herdeiro de tudo, por quem criou 0os mundos. Esse Filho é o
resplendor de sua gléria e a expressdo de seu ser, e sustenta o universo pelo poder de sua
palavra”.

O que se conhece de Deus foi revelado por sua vontade e, através das escrituras, pode-
se recolher seus atributos. A teologia Lhe confere qualidades ou atributos duplamente
diferentes: os atributos incomunicéveis e os comunicaveis. S&o atributos incomunicaveis de
Deus a onipoténcia (Mt 19,26; Lc 1,37), a onipresenca (Sl 139), a onisciéncia (Mt 10,30) e a
eternidade (Gn 21,33; Sl 90,1-2). Ou seja, sdo atributos que pertencem exclusivamente a Ele,
sem serem transmitidos a sua criacdo. Os atributos comunicaveis sdo aqueles compartilhados
com as criaturas, tais como o amor (1Jo 4,8), a misericordia (Ef 2,4-5), a bondade (Mc 10,18),
a sabedoria (Dn 2,20), a justica (Dn 9,7).

O que se tem, portanto, de Deus, sdo as experiéncias que o povo fez junto Dele, em uma
caminhada continua de promessas e de realiza¢cbes que marcaram sua identidade em cada
palavra e em cada desejo revelado, em cada gesto e em cada encontro com Ele. Pois é

justamente na histéria que Deus se revela, no coletivo, no palco social, através de
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acontecimentos reais. E para todo o seu povo que ele fala e promete a salvaco. A experiéncia
de Deus € uma experiéncia de intervencao na historia. Nao feita de forma manipulativa, mas
uma intervencgdo gratuita e amorosa que deixa espacgo para a liberdade do acolhimento e da

cooperacdo humana.

3.2.2 Deus dos patriarcas, o Deus caminho

A experiéncia de Deus se da, desde muito cedo, na historia de Israel, quando este ainda
ndo estava constituido como povo. O chamado de Abrado e 0 mandato de partir de sua terra em
direcdo ao caminho apontado por Deus e a promessa de constituir sua descendéncia em uma
grande nacdo, constituem-se na promessa inicial feita por Deus, a qual exige uma resposta
humana de fé e de esperanca. Deus se torna o escudo (Gn 15,2) daquele que cré em suas
promessas. A memoria se torna experiéncia: “Sou eu o Senhor que te fez sair [...]” (Gn 15,7).
Deus se torna juiz e estabelece a circuncisdo como sinal da aliangca com Abrado, a qual todos
devem ser submetidos.

Nada é prodigioso demais para o Senhor. Ele realiza aquilo que néo € possivel aos olhos
humanos. Entrega um filho a Abrado e a Sara, mesmo em suas idades avancadas, e exige uma
fé incondicional quando pede o sacrificio de Isaac. O Deus revelado em Abrado é um Deus que
ensina o caminho, que conduz e que alcanca sua graca, mas que pede sinais de fé, que pactua
uma alianga, que aponta um caminho de gléria e que cobra a justica em troca.

Na esteira da constituicdo de seu povo, Deus renova as promessas feitas a Isaac de
descendéncia (Gn 26,24) e se coloca ao lado dele. Sua presenca permanece naqueles que Ele
escolheu para formar seu povo. Presenca de “amizade e fidelidade” (Gn 24,27). Para Jacé, Deus
fala através de um sonho onde recorda Abrado e Isaac como pais, 0s quais, em sua justica,
permaneceram ligados a Deus (Gn 28,13-15). Jacé € abencoado por Deus e tem 0 seu nome
mudado para Israel, mas Deus nega revelar o seu proprio nome, permanecendo-lhe misterioso.

O Deus que acompanha os patriarcas é o Deus da promessa, do chamado, da fidelidade
e da presenca. O povo que descende de Abrado tornar-se-a 0 depositario de suas promessas e
sera 0 povo eleito. No decorrer dessa histoéria, até a ida de José para o Egito e, mais tarde, todas
as 12 tribos, Deus, enquanto formava seu povo, ndo deixou de ser generoso com quem Lhe era
fiel, fazendo-os perseverar, dando-lhes posses, filhos, muitos anos de vida e uma morte

tranquila. N&o havia, ainda, um codigo de leis estabelecido e os patriarcas assumiam seu papel
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de chefes de familia, exercendo as funces de comandante militar, sacerdote e lider. Agiam
conforme seus sentimentos e suas vontades, mas a relacdo com Deus ja ensejava um senso de
justica e de bondade em suas ac6es. Diante de um povo migrante, que prefere viver em tendas
a se submeter a opressdo e a dominagio,?® amantes da liberdade, peregrinos que se deslocam
em busca de uma vida mais justa, Deus vai se revelando como o Deus do caminho e revela sua

vontade pondo-se a caminhar com 0s seus.

3.2.3 Deus do éxodo e da alianga, o Deus da libertagao

Se a memoria dos patriarcas é a mais antiga, a memaria mais decisiva na caminhada do
povo de Israel é a originada na pascoa da libertacdo. A narrativa dos patriarcas vai conduzindo,
desde a Mesopotamia até o Egito, a historia das familias e de seus conflitos e de suas
organizagOes, experimentando, de forma primitiva, a necessidade de Deus e de uma legislacédo
que regulasse o direito e ordenasse as condicOes de vida no espaco social. A promessa de Deus
a Abrado de uma grande descendéncia se desenrola na historia narrada desde a saida de Abrado
da terra de Ur até a chegada dos cerca de setenta descendentes ao Egito, onde se cumpre parte
da promessa de multiplicacéo fecunda e de formacgdo de um numeroso povo. Esse povo, porém,
ainda carece de identidade, esta dividido entre culturas e deuses estranhos, mas mantém acesa
a memoria de seus pais.

A revelacio de Deus na sarca ardente (Ex 3,1-10) inicia um novo relacionamento com
seu povo, mostrando que, mesmo no siléncio, Deus acompanha o seu povo e ouve o seu clamor
e que quer, agora, chama-lo para a liberdade. Moisés recebe a promessa de libertacdo do povo
sofredor e é instituido como o lider mediador entre Deus, o povo e o farad. Desde o primeiro
momento diante de Deus, Moisés ouve a promessa de liberdade e de prosperidade a ser
encontrada em uma terra “boa e vasta” e de onde emana “leite e mel”. Deus se apresenta como
0 Deus de seus pais, de Abrado, de Isaac e de Jaco, em uma interligacdo total com a fé e com a
caminhada que o povo fez até aqui. E 0 mesmo Deus dos patriarcas e de suas promessas que
agora vé a opressdo, que ouve o clamor, que conhece os sofrimentos de seu povo e que promete
a sua libertacéo.

Deus se revela com o nome de YHWH, em contraposi¢éo ao nome El-Shadai, revelado

258 PILONETTO, Adelino G. (Org.). A travessia, p. 59.
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aos patriarcas em Génesis (17,1; 28,3; 35,11; 43,14, 48,3). “Eu Sou aquele que Sou” estabelece
uma nova experiéncia e se revela de uma forma que ainda n&o tinha se dado a conhecer (Ex
6,3). A nova promessa de libertacdo relaciona-se com as promessas feitas aos patriarcas na
constituicdo de seu povo, a promessa da terra para se estabelecer como nagdo. O Deus revelado
a Moisés € o mesmo dos patriarcas, agora, porém, seu home ndo faz referéncia ao poder de
Deus (El-Shadai = Deus Todo-Poderoso), mas a uma relacdo de proximidade com um Deus
que “estd com seu povo e a favor dele, voltou-se para ele e se empenha em sua salvagao”.?>®
Deus se da a conhecer mais intimamente, indo além da relacdo j& construida com os patriarcas,
que o conheciam e o mantinham em sua fé, revelando-se um Deus “compassivo e redentor”, 2%
cuja experiéncia serd vivenciada a partir da libertacdo de sua nacdo e do cumprimento da
promessa de possuir sua propria terra.

Essa experiéncia de um Deus libertador e presente na caminhada do povo pelo deserto
vai se constituindo em uma forte imagem que marca a memoria de Israel. E o Deus que liberta
e sacia seu povo pelo caminho, dando o0 mana (Ex 16,4) e a 4gua (Ex 17,5) para seu sustento,
gue prepara, no deserto, as bases da sua relagdo com eles, que exige fidelidade e que estabelece
normas para as suas relacées. Os quarenta anos que 0 povo vive no deserto € um tempo
necessario de preparacdo para sua entrada na terra prometida. No deserto é que ele aprende a
se relacionar com Deus mais intimamente, seja nas provagoes, nas tentacdes e nas infidelidades,
seja ousando questionar “O Senhor esta ou ndo no meio de n6s?” (Ex 17,7). O povo confiou em
Deus na ocasido da sua saida do Egito e pede confirmacao da sua presenca e de que sua acao
permanece em seu favor.

Agora Moisés retorna a0 monte Sinai e, em uma sequéncia de teofanias (Ex 19,16),
Deus se manifesta e se comunica com ele com vistas a estabelecer as regras da nova sociedade
que se origina, pois, para que haja ordem, ¢é preciso “conhecer o caminho a seguir e a conduta
a tomar” (Ex 18,20). Moisés ndo esta mais sozinho, COmo na primeira vez, 0 povo atemorizado
com o que Vé esta no sopé da montanha. A alianga com Deus € um marco na histdria de Israel
e é a experiéncia mais densa de relacdo com seu Deus. A experiéncia de um povo que se sente
escolhido e constituido por Deus. Da sarca ardente até a terra prometida, muitas coisas se
passaram entre Deus e seu povo, e essa relacao constitui uma experiéncia nova e profunda que
recupera a fé na méo poderosa de Deus e estabelece um vinculo eterno de fidelidade. O Deus
da libertacdo V&, ouve, sente compaixao e se coloca em caminhada com seu povo e sua presenca

0 conduz a salvacao.

259 PEANDL, Gerhard (Org.). Interpretando as escrituras, p. 240.
%60 pEANDL, Gerhard (Org.). Interpretando as escrituras, p. 240.
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3.2.4 Deus da criagéo, o Deus da vida

E possivel uma aproximagdo da compreensdo de Deus a partir da sua revelagio na
histéria e no caminho que Ele faz com seu povo. O saber de Deus esta na experiéncia que o
povo vivencia com Ele e a revelacdo acontece, lentamente, na histdria dessas experiéncias. A
primeira e mais importante memaoria do povo sobre seu Deus € a de libertagdo. No cerne de sua
historia esta a recordacdo da escravidao e da liberdade, juntamente com a alianca feita no Sinai
com o préprio Deus. Essa é a maior experiéncia de Deus na proclamacao de sua fe, a qual
conduziré a espiritualidade e a religiosidade de Israel.

A narracdo da criacdo do mundo encontra um lugar na tradi¢do e na religiosidade de
Israel, mas, efetivamente, ndo é a marca principal de sua profissdo de fé. A identidade religiosa
de Israel ndo € fundada a partir do Deus criador, mas do Deus libertador. Nao a partir do Deus
que fica no passado, mas do Deus da realizacdo presente e da promessa de futuro. E ao Deus
libertador que a fé estd conectada. Essa perspectiva € verificavel nas escrituras quando o
simbolo da transgressao e do pecado esta mais relacionado a infidelidade do povo a alianca e a
auséncia da memoria da libertacdo do que a no¢do do pecado original de Adéo e Eva.

Dentro dessa perspectiva é possivel compreender que as imagens elaboradas na
narrativa de Génesis se relacionam mais com a expectativa da vida do que propriamente com
uma recordacdo. A propria imagem do paraiso terrestre, presente na narracéo, se relaciona mais
com promessa e com esperanga de salvacdo futura do que com a saudade do passado.?®*

Os textos do Génesis, que contam a histéria da criacdo e dos patriarcas, foram compostos
ao longo dos anos e por autores diferentes. A hipotese documental?®? credita a escrita de grande
parte da narracdo da criacdo a fonte Sacerdotal. Essa fonte foi a responsavel, aléem da
composicdo de textos, pela redacdo e pela organizacao final do livro de Génesis. Os textos
redigidos pela fonte Sacerdotal foram escritos, possivelmente, depois do retorno do cativeiro
babilonico e da reconstrucdo do Templo de Jerusalém, por volta de 520 a.C.%% Eles levam em
conta a realidade vivida no exilio e as influéncias deixadas pela cultura e pela religiosidade

babilénica, que agora, no retorno a sua terra, devem ser examinadas e diferidas da sua propria

%1 MESTERS, Carlos. Paraiso terrestre, p. 114,

%2 Teoria desenvolvida pelo tedlogo Julius Wellhausen em sua obra “Prolegdmena da historia de Israel”, de 1883,
onde defende que o Pentateuco € fruto de uma composicdo feita a partir de quatro fontes distintas: Eloista,
Javista, Sacerdotal e Deuterondmica. Para uma melhor compreensdo da hipdtese documental e da discusséo
atual sobre as fontes recomenda-se o trabalho de Jean Louis SKA, intitulado “Introducdo a leitura do
Pentateuco: chaves para a interpretacdo dos cinco primeiros livros da Biblia”.

263 BIBLIA. Portugués. Tradugio Ecuménica, p. 24.
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fé. Passa-se a juntar o que sobrou de sua memoria e a esculpir seus textos, de forma a néo se
perder a verdade sobre seu Deus.

A mensagem central dos textos da criacdo nao € outra sendo comunicar o poder criador
de Deus. Ele tem o poder de gerar a vida e de sustentar tudo o que existe e ndo ha nada que
exista que néo tenha sido criado por Ele. Os textos afirmam a unicidade de Deus e, de forma
positiva, desconstroem a influéncia externa das culturas politeistas proximas de Israel. A fonte

sacerdotal prop8e uma narrativa que contrasta?*

com o substrato mitico mesopotamico, em
especial, com os escritos de Enuma Elish.?%° Esse contraste aparece para reafirmar que o Deus
criador é o Unico Deus, que dele surgem todas as coisas, €, ao contrario de Enuma Elish, onde
a luz emana dos deuses e o0 sol e a lua sdo divindades, o narrador sacerdotal coloca tanto a luz

266 o tanto é 0

quanto os lumiares como obra de seu ato criador. O ato de criacdo € a sua palavra
seu poder que é Ele quem nomeia aquilo que cria, em um sinal de autoridade e de dominio sobre
eles, e que estabelece 0 mandato de cada coisa, sua acdo e seu limite.

Deus cobre a terra de vegetacdo, de ervas e de arvores que serdo capazes de se reproduzir
a partir de si mesmas, pois seu fruto contém a semente. Vé-se, pois, que “a fecundidade ndo ¢é
algo que depende dos deuses da fertilidade; Deus pds o poder da reproducdo na prépria
vegetacdo. Mais uma vez, aqui o autor mostra um mundo que ndo estd sob o controle de
divindades pagas”.?’

Nos escritos de Enuma Elish, o ser humano é criado para o trabalho escravo,
possibilitando o descanso dos deuses. No relato de Génesis, o ser humano “é o apice da
manifestacdo divina, ndo como um ser estatico, mas como um ser que age, o qual governara
todas as coisas previamente criadas”.?®® E criado & imagem e semelhanca de Deus. Apés a
criacdo do ser humano ha a consagracéo do sétimo dia como dia de descanso. Aqui, a lembranca
da escraviddo no exilio pode ter peso especial para a constituicdo de que todo trabalho precisa
de seu descanso, e a criacdo também participa desse repouso merecido. Também a dignidade
do ser humano fica evidenciada, em uma relacdo de intimidade com Deus, de autoridade e
responsabilidade sobre a criagao.

A narrativa de Génesis também € formada a partir de textos escritos pela fonte Javista,

assim chamada por se referir a Deus como YHWH, composta sob o reinado de Salomao, por

264 OTTO, Eckart. A Lei de Moisés, p. 196.

%5 Texto babil6nico de data incerta, entre XVI111 a X1 a.C, que relata a criagio do mundo na cosmologia babilonica.

266 EJCHRODT, Walther. Teologia do Antigo Testamento, p. 561.

%7 BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Org.). Comentéario biblico, p. 58.

268 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico Sdo Jer6nimo:
Antigo Testamento, p. 64.
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volta de 940 a.C.%° O autor da fonte Javista esta diante de um mundo real que contrasta com a
ideia de benevoléncia de Deus e de sua guarda do bem. A realidade experimentada é de dor, de
conflitos, de fratricidios, de conspiracdes. A vida é marcada por sofrimento, por desigualdades
e por opressdo. A pergunta que surge em meio a isso é, justamente, se Deus quer que isso
aconteca. Se essa ndo é a vontade de Deus, qual seria entdo?

A descricdo do paraiso terrestre mostra essa vontade de Deus de como as coisas
deveriam ser, em uma imagem que contrasta com o presente vivido e experimentado pelo autor.
A criacao tal qual Deus criou, com sua benevoléncia e sua graca, € a propria morada de Deus,
que passeia em seu jardim. O ser humano goza da presenca e da intimidade com Deus e tem
tudo o que precisa para viver ao seu alcance. O trabalho para sustentar-se ndo é um fardo. Vive
na abundancia dos bens naturais e ndo ha morte. Assim, ndo ha necessidade do parto para gerar
nova vida em sequéncia daquelas que morreram. Ha harmonia e igualdade entre 0 homem e a
mulher, entre o ser humano e a natureza e entre os animais. Enfim, “o paraiso descreve uma
situacdo de vida que é completamente o oposto daquilo que o autor conhece e experimenta na
vida real de cada dia”.?"® Esse € o projeto de vida que Deus apresenta para a sua criagao.

Como ndo € isso que se constata na realidade, o autor da fonte Javista se pergunta o
porqué desse contraste. Por que o mal esta presente e atinge tdo fortemente sua nacdo? A
resposta é elaborada de forma incontestavel: o projeto de Deus ndo se concretiza, pois, no meio
de tudo isso, ha uma proposta de fidelidade que é descumprida pelo ser humano. Eis o ato que
origina os males que lhe sucede: a desobediéncia ao que determina Deus. O préprio ser humano
é o responsavel pelo sofrimento em que vive, pois, em sua liberdade e autonomia, e por desejo
de autossuficiéncia, escolheu um caminho que o separa da vontade de Deus.

A desobediéncia?’* é a causa da morte e da escraviddo. Cria a desordem e o caos e
compromete o plano de Deus, seu projeto de amor e fidelidade. A felicidade e o futuro da
criacdo estdo ameacados pelo pecado, que sujeita a si todas as coisas e que se torna a porta pela
qual o mal se introduz na cria¢do. O autor conhece o0 presente contaminado pelas transgressoes

e acredita na transformacdo dessa realidade, pois o Deus da criagdo é o Deus da vida. E, sendo

269 BIBLIA. Portugués. Traducdo Ecumeénica, p. 18.

210 MESTERS, Carlos. Paraiso terrestre, p. 45.

271 Segundo Gerhard von Rad, o autor Javista ilustra o ponto de vista de uma relagio de Deus com a humanidade
que, por circunstancias dramaticas, vai se rompendo, no decurso de eventos que geram consequéncias para
além da capacidade humana de reverté-las. O inicio desses acontecimentos se situa na desobediéncia a uma
ordem expressa de Deus para ndo comerem do fruto da arvore do conhecimento. O fruto da arvore da a ciéncia
do bem e do mal, ou seja, a percepcdo e o dominio sobre todos os processos e segredos. Ao desobedecer a
ordem, o ser humano se posiciona fora dos limites de seu ser, extrapolando a sua condic¢do de criatura e
pretendendo colocar-se em posicdo de igualdade com Deus, cruzando a divisa entre a criatura e o Criador. (Cf.
RAD, Gerhard von. Teologia do Antigo Testamento, p. 152.)
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conhecido o projeto de Deus para a sua criacdo, o retorno a Ele é possivel, em obediéncia ao

que prescreve sua Lei, restaurando-se, assim, a harmonia inicial proposta pelo Deus da vida.

3.2.5 Deus dos profetas, o Deus da verdade

Na histdria de Israel ha grande prestigio?’? para com as palavras proféticas através dos
tempos. Deus falou pala boca dos profetas®’® e se revelou através deles, seja nas dentncias ou
nas palavras que buscavam animar o povo em sua caminhada. Os profetas foram escolhidos por
Deus de diferentes formas e possuiam diferentes caracteristicas. Foram escolhidos para
transmitir ao seu tempo as palavras do Senhor,”* para comunicar a verdade sobre seus
designios. Em épocas distintas e cada qual dentro do seu contexto histérico, os profetas
cumprem, em grande parte, a tarefa de advertir o povo e seus governantes dos desvios da
fidelidade com Deus. A missdo dos profetas é agir em nome de Deus e fazer ver que a
“concepcao de Deus, a qual se revela naquelas formas e comportamentos da vida do povo, nao
é a do Deus verdadeiro que se revela aos pais no deserto”?’® e nem do Deus que liberta seu povo
da escravidao no Egito. Os profetas revelam que Deus ¢ “sempre diferente, maior do que o povo
imaginava”?’® e ndo se deixa reduzir pelas praticas religiosas ou pelos costumes vazios de
significado.

Apontam para o passado, trazendo de volta a memoria da fé dos patriarcas, da libertagéo,
e da fidelidade da alianca. Denunciam as injusticas, os desvios dos governantes e do povo,
condenando a idolatria e as posturas que nao condizem com o reto caminho de Deus. Advertem
para a necessidade de imediata conversdo e proclamam a vinda da justica e do juizo sobre todos
0s pecados cometidos. Também apontam para o futuro, trazendo uma imagem de alento para
0s que sofrem as injusticas do tempo presente e indicam para a esperanca na salvagéo de seu

povo.

212 DJAZ, José L. S. Introducéo ao Antigo Testamento, p. 274.

273 Evidentemente que quando aqui descreve-se a atividade profética faz-se uma apropriacdo do termo de forma
abrangente, pois cada profeta tem um periodo e contexto em que a mensagem foi transmitida, havendo,
também, perceptivelmente, grandes diferencas entre os profetas, no conjunto de suas opinides e discussoes.
Para um estudo mais detalhado de cada profeta e das etapas do profetismo em Israel, recomenda-se 0s estudos
de José L. S. Dias, “Profetismo en Israel: el Profeta, los profetas, el mensaje”.

274 DIAZ, José L. Sicre. Profetismo en Israel, p. 109.

2’5 MESTERS, Carlos. Deus, onde estas?, p. 51.

276 MESTERS, Carlos. Deus, onde estas?, p. 51.
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Através dos profetas, Deus denuncia as obras mas que estdo sendo praticadas e que nao
refletem a verdade sobre a sua vontade. Deus denuncia a postura perante o templo como
ilusoria, pois ele foi transformado em covil de ladrdes (Jer 7,11), ou seja, lugar de esconderijo
apos as iniquidades praticadas. Ninguém esté salvo cumprindo os ritos do templo, antes, devem
melhorar sua conduta “defendendo ativamente o direito na vida social” (Jer 7,5). O culto sem
justica é vdo. Os ritos, os sacrificios, as oragdes, as solenidades ndo tém valor e sdo inaceitaveis
se ndo se pode parar de praticar o mal. (Is 1,11-15). O desejo de Deus € que haja conversdo
verdadeira e que ela seja sinal da justica, ndo apenas um rito vazio e infrutifero — “Rasgai vossos
coragdes, nao vossas vestes” (J1 2,13).

Os profetas convocam o povo a fazer um retorno a seu Deus, a refletir sobre seus
caminhos e a converterem seus atos como forma de cumprir com a vontade de Deus. O que
Deus exige ndo sdo enormes sacrificios, mas “nada mais que respeitar o direito, amar a
fidelidade, e aplicar-te a caminhar com teu Deus” (Mq 6,8). O povo deve se converter e voltar
para Deus e Ele, por sua vez, se voltara para o seu povo (Zc 1,3). Os profetas pregam a
conversdo e o arrependimento dos pecados, pois, apesar da infidelidade de Israel, Deus 0s
curara de sua apostasia e os amara com generosidade (Os 14,5).

O Deus anunciado pelos profetas é o Deus que tem ciimes de sua terra e piedade de seu
povo (JI 2,18). “Ele € benévolo e misericordioso, lento para a célera e pleno de bondade fiel”
(JI1 2,13). Deus pode ser impiedoso com guem pratica abominag6es e perversdes (Ez 9,10), mas
também é clemente e misericordioso (Jn 4,2) como juiz: “o Senhor ¢ justo, ndo comete a
iniquidade” (Sf 3,5).

Da boca dos profetas revela-se a esperanca que aponta para o futuro. Deus nédo
abandonou o seu povo e um dia toda justica sera feita, e aqueles que permanecerem fiéis a Deus
desfrutardo de sua benevoléncia. Os profetas anunciam e preparam a chegada da salvacao de
Deus, pois “Ele mesmo vem salvar-nos” (Is 35,4) e vai “levantar-se para manifestar sua
misericordia, pois o Senhor ¢ um Deus justo” (Is 30,18). O dia em que o Senhor fard uma nova
alianca (Jr 31,31), quando depositara sua Lei no intimo do seu povo “inscrevendo-a em seu
coracao” (Jr 31,33). Instituirda um Reino de “paz sem fim” (Is 9,6), a “gloria do Senhor sera
revelada” (Is 40,5) e “como um pastor” (Is 40,11), ele apascentard o seu rebanho e trard a
salvacdo aguardada (Is 25,9).

Pelos profetas, o Deus da verdade denuncia as perversidades no meio do seu povo e roga
pela volta ao sentido mais puro de sua fé. O Deus dos patriarcas e Deus libertador se comunica
com seu povo para que ele ndo so volte o seu olhar para a alianca e, com isso, mude o sentido

de suas vidas, abandonando as vaidades do poder e da gloria que ndo constituem servico a Deus,
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mas também reconhe¢a 0 mandamento do amor ao Unico Deus e retorne a fidelidade prometida
por seus pais. Deus se apresenta aos seus e suas palavras e atos dao testemunho de sua fidelidade

a alianca, resgatando a justica de seus caminhos pela verdade de sua voz.

3.2.6 Deus da salvacéo

Desde as primeiras manifestacdes de Deus aos seus, seja na histdria dos patriarcas ou
na libertacdo no Egito, Deus mantém mistério em torno de seu nome e, mesmo com os pedidos
de seus servos (Gn 32,30; Ex 3,13), ndo o revela, a ndo ser de forma enigmética. O Deus que
se apresenta a Moisés é o mesmo Deus dos patriarcas, mas que agora ¢ manifestado nos textos
por YHWH, um tetragrama que corresponde a um jogo de palavras e que, em sua raiz
etimoldgica, corresponde ao verbo “ser”.?’’ Esse tetragrama ndo objetiva indicar o nome de
Deus. E apenas uma forma de verbalizacdo e de comunicacio daquele que ndo é nomeavel e
que, assim o sendo, se distancia da ideia de ser mais um deus em meio a outros?’®, ou mesmo,
permanecendo sem nome, esquiva-se do “controle humano”.?”® O Deus dos patriarcas e de
Moisés ¢é o unico Deus. A ideia contida no “eu sou”, que Deus comunica a Moisés, pode ser
exprimida sem, no entanto, esgotar-se com a nogao da imutabilidade e da presenca de Deus.
Deus € o que foi, 0 que € e 0 que serd, sendo o0 Deus que esteve, que estd e que estara com o0 seu
povo eleito. Desde cedo, o povo de Israel substituiu 0 nome desconhecido de Deus por titulos
gue tentavam expressar sua grandeza, como, por exemplo, El Shadai, Elohim e Adonai.

O Deus de Israel é o verdadeiro Deus que liberta e que anuncia a salvacdo ao seu povo
e a estende a toda a sua criacdo. As experiéncias de salvacdo experimentadas em diversos
momentos da historia de Israel fazem com que a sua libertacdo permaneca sendo “esperada,
suplicada e experimentada”,?® pois Deus segue sendo seu salvador. Fora de Deus “ndo ha
salvacdo” (Is 43,11). O Deus que conduziu os patriarcas e libertou o povo da escravidao é agora
o Deus que promete a salvacao e a cumpre enviando seu filho para o palco da historia. Jesus é
o “bendito que vem em nome do Senhor” (Lc¢ 19,38, SI 118,26), é a salvacdo (Yehoshua — o

Senhor salva) que chega a humanidade para revelar o projeto de Deus. Segundo o evangelho de

277 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico S&o Jer6nimo:
Antigo Testamento, p. 134.

278 ROMER, Thomas. A origem de Javé, p. 34.

279 GUNNEWEG, Antonius H. J. Teologia Biblica do Antigo Testamento, p. 81.

280 WESTENNANN, Laus. Dios en el Antiguo Testamento, p. 31.
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Jodo, que utiliza os verbos “ser” e “estar”, Jesus € aquele que “é” desde o inicio e que agora
“estd” no meio de nos para revelar, definitivamente, a verdade sobre Deus. Jesus é o Emanuel
(Deus conosco) de que trata toda a escritura e que, agora, se faz um de nds para estar presente,
concretamente, no meio de seu povo.

Jesus é a revelacdo do “ser” e do “estar” de Deus, € 0 nome definitivo da vontade de
Deus. Torna-se a possibilidade de se conhecer e de se comunicar com o Deus inacessivel de
outrora, e isso se da, também, pelo cenario de proximidade que a relacdo atraves de um nome
propicia. Em sua orag&o junto aos discipulos apés a ultima ceia, Jesus deixa visivel, com suas
palavras “eu manifestei o Teu nome” (Jo 17,6) e “eu lhes dei a conhecer o Teu nome” (Jo
17,26), 0 que até aqui se expressa, de forma que “torna-se claro ser Ele proprio o nome, isto é,
a invocabilidade de Deus”.?®> O nome, entretanto, ndo é apenas um vocabulo, mas uma
manifestacdo de um mistério sobre Deus, por isso, o “nome ndo ¢ mais somente uma palavra,
mas uma pessoa: o proprio Cristo”.?®? E a palavra que se fez carne e habitou entre n6s (Jo1,14).

A missao de Jesus € a salvacdo do mundo pela remissao dos pecados no sacrificio da
cruz, mas ndo sem antes revelar Deus para seu povo, o que ele faz proclamando o evangelho e
anunciando o Reino de Deus. Jesus proclama, em suas palavras e, também, em seu agir, 0
critério de Deus, tornando sua vida uma perfeita comunhdo com a palavra de Deus. O Deus que
Jesus anuncia é o Deus da salvacdo, que resgata a humanidade caida no pecado e que inaugura
uma nova relacdo com ela. Uma relacdo em que Deus é o Abba (Mc 14,36), o Pai amado e
amante de seus filhos e filhas. Deus é o Pai misericordioso (Lc 15,11-32), o juiz da justi¢a (Mt
20,1-16), o Deus do acolhimento (Mt 9,11-12), o Deus da providéncia (Mt 6,25-34), o Deus de
sua presenca eterna (Jo 14,16), o Deus do amor (1Jo 4,8).

Jesus é o Deus libertador que tira o povo da escraviddo de uma religido que, a medida
que se esvaziava de Deus, se completava de preceitos humanos, constituindo-se em um novo
exilio para o povo. Jesus liberta da doenca, da fome, da opressdo, do preconceito, da
discriminacdo e de todos os sofrimentos causados pela marginalizagdo de um sistema social,
politico, cultural e religioso que atormentava e impedia a dignidade dos filhos e filhas de Deus.
Jesus liberta o ser humano do pecado (Jo 8,36), da desobediéncia (Rm 5,19) e da desordem que
provoca os males que atingem a vida humana e toda a criacdo. Jesus € libertador porque olha
para Deus e 0 comunica ao ser humano concreto, nas suas necessidades e vida real. E libertador

porque desamarra os grilhdes do poder religioso que “abandona o homem e desfigura a

281 RATZINGER, Joseph. Introducgéo ao Cristianismo, p. 92.
282 RATZINGER, Joseph. Introdug&o ao Cristianismo, p. 92.
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Deus”.? E libertador porque onde impera a logica de rejeitar e condenar, Jesus oferece o
perddo e o acolhimento.

Jesus refaz o caminho da promessa dos patriarcas e prepara 0 seu povo para a entrada
na terra santa de Deus. Jesus cria um novo povo de Deus, um remanescente santo?®* que difere
dos outros remanescentes que se tornaram circulos fechados, seitas de dificil acesso. O povo de
Deus que Jesus conduz assume o carater de comunidade, de familia (Mt 12,46-50). Ndo é um
grupo de socios exclusivos, o convite é para todos os que desejarem fazer parte e se puserem a
fazer a vontade de Deus. O novo povo de Deus é um convite ao acolhimento de todos os
excluidos, aos “pobres, os aleijados, os cegos e os coxos” (Lc14,21), um convite a participar do
banquete do Reino. E uma comunidade onde os bens sdo partilhados, todos s&o irmaos e irmas
em vista do mesmo Pai, hd uma intimidade com Deus e todos experimentam a graca ilimitada
de Deus. O novo povo, em sua caminhada, realiza a experiéncia de Deus como um pai que “nao
quer que nenhum desses pequeninos se perca” (Mt 18,14).

Jesus é a comunicacdo definitiva da verdade de Deus para a humanidade. Em seu
evangelho do Reino esté a proposta do Pai para a criacdo e, em sua vida e em sua atuacdo, esta
a perfeita exposicdo do agir de Deus. A misericordia, 0 amor e a piedade de Deus, anunciados
pelos profetas, se cumprem nas palavras e no agir do filho. Jesus, tal qual os profetas, também
denuncia o mal e a conduta errada de seus lideres (Mt 23,1-36) e anuncia a vinda de falsos
profetas (Mt 24,4-5). Anuncia as tribulagdes e o destino do templo (Mt 24,1-3) e de Jerusalém
(Mt 23,37-39) e o dia do juizo de Deus sobre a criacdo (Mt 25,31-46). Jesus também adverte
para a necessidade urgente de uma radical conversdo que muda, “desde agora, sua relagao com
Deus e com o proximo”, 2 a fim de que se esteja preparado para o Reino (Mt 23,45-50) quando
ele chegar. Assim, toda a vida e toda a pregacao de Jesus apontam, com esperanca, para um
futuro escatoldgico onde o préprio Deus reinara sobre todas as coisas. Jesus € a verdade do Pai
revelada, o cumprimento de suas promessas de salvagdo. Jesus da a conhecer a Deus e a verdade
e, por meio dessa verdade, torna toda a humanidade livre (Jo 8,32).

Jesus € o caminho para a vida eterna. Ele resgata o plano de Deus para a criagdo e
revitaliza a imagem de um Reino liberto do pecado e das transgressées. No Reino de Deus ndo
ha os males que afetam a vida e a dignidade da criacdo. A imagem projetada do paraiso terrestre
ganha nome e lugar no Reino de Deus e se coloca como uma esperanga concreta a partir dos

sinais revelados por Cristo. O Reino é o reencontro com a harmonia perdida em razédo do pecado

283 VVARONE, Francois. Esse Deus que dizem amar o sofrimento, p. 103.
284 JEREMIAS, Joachim. Teologia do Novo Testamento, p. 258.
285 CULLMANN, Oscar. Jesus y los revolucionarios de su tempo, p. 42.
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e a esperada pelas profecias (Is 11,6-9). O Deus que cria a vida perfeita envia seu filho para
restaurar a vida ja no tempo presente e anuncia-la, em plenitude, no fim dos tempos. Deus é a
fonte de agua viva que fora abandonada (Jr 2,13) e que agora é resgatada por Jesus. Ele € a d4gua
que sacia e que se torna uma fonte que jorrara para a vida eterna (Jo 4,14), é o pao descido do
céu que “da a vida ao mundo” (Jo 6,33). O pecado ¢ o causador da morte, mas a vida eterna é
0 dom gratuito de Deus (Rm 6,23). Jesus é maior do que a morte, € a propria “ressurrei¢do € a
vida” (Jo 11,25), ele venceu a morte (ICor 15,57) para anunciar a vida eterna no Reino de Deus.
Em Jesus, a graca da vida € universal e plena: “eu vim para que todos tenham a vida e a tenham

em abundancia” (Jo 10,10).

3.3 AMOR AO PROXIMO

A Lei e os profetas dependem, portanto, do mandamento do amor a Deus, mas também
do seu desdobramento natural e consequente em amor ao proximo. O duplo mandamento de
Jesus ndo se trata de uma simples simula, mas de uma resultante inevitavel. E justamente desse
amor a Deus e ao préximo que falam a Lei e os profetas, que, sem esse amor, nada faria sentido.
O amor deve vir antes nessa relacdo, como o fundamento que impulsiona o agir e o desejo de
conhecer mais a verdade sobre Deus.

Como ja dito, 0 mandamento do amor ao préximo nao constitui uma novidade exclusiva
de Jesus. Suas palavras “amaras teu proximo como a ti mesmo” (Mt 22,39) trazem o texto de
Levitico 19,18, que todo judeu piedoso sabia dizer. A novidade trazida pelos labios de Jesus
estd na forma em que esse amor se manifesta e na sua correspondéncia direta com
Deuterondmio (6,5), que fala do amor a Deus. Jesus amplifica e alarga a interpretagdo do amor
ao préximo, ultrapassando a perspectiva apontada em Levitico (19,17-18), em que 0 amor ao
proximo se constitui, substancialmente, em ndo ter pensamentos de 6dio contra o irmédo, em
ndo querer vinganca e em ndo ser rancoroso com os filhos do seu povo. O texto de Levitico
basicamente se sustenta na regra de ndo fazer aos outros o que nédo se quer para si. Em Jesus, 0
amor toma outra proporcao, € um agir ativo que primeiro d& aos outros aquilo que gostaria de

receber. Ndo como regra de retribuigdo, mas de capacidade de empatia.
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3.3.1 O amor de Jesus

Para o evangelista Jodo, ha uma variante no mandamento do amor. Diferentemente dos
sindticos, ele enfatiza o amor mdtuo que corresponde a uma atitude com o proximo, baseado
na medida do proprio amor de Jesus. Assim, 0 mandamento do amor, que Jesus entrega aos
seus discipulos, tem um novo parametro, um modelo exemplar de seguimento. O amor que 0s
discipulos devem ter uns para com os outros se fundamenta na maneira em que 0 amor se
declara em Jesus. Amar “como Eu vos amei” (Jo 13,34) passa a ser o critério para compreender
0 amor; 0 amor que da a propria vida em doacdo aqueles que se ama.

Em Jesus, tudo ganha novo sentido, o que leva a compreensdo de suas palavras para
além das expectativas culturais da época. Tudo se amplifica e alcanca novo conteldo,
superando a arcaica visdo de religiosidade existente. Um exemplo disso é a concep¢éo da paz,
que diferencia a paz conhecida da paz deixada por Jesus: “eu vos deixo a paz, eu vos dou a
minha paz” (Jo 14,27). Nao ¢ a paz de que eles tinham referéncia, fundada na violéncia ou na
dominacdo de um sobre o outro, gerando apenas uma auséncia de conflito externo, mas ndo a
resolucdo das questdes necessarias para a dignidade da vida. Jesus apresenta a sua paz como
plenitude da vida e como realizagdo das promessas de Deus. Uma paz fundamentada na justica
e no amor de Deus.

O perdédo também tem nova fundamentacéo. Amor de Jesus gera perddo em uma medida
infinita, “setenta vezes sete vezes” (Mt 18,22). Aqui, a expectativa de Pedro era que o perddo
de Jesus ultrapassasse a tradicdo judaica de perdoar por até trés vezes e sugere algo
extremamente generoso: sete vezes. Talvez ndo como uma conta matematica, que previa o
perddo por mais quatro vezes, mas ja se valendo da simbologia do numero sete, que aponta para
a perfeicdo e para a completude. Mas Jesus cita um célculo que transcende qualquer limite para
0 perddo. Setenta e sete vezes € nimero citado em Génesis (4,24) como expressdo de uma
vinganca cada vez mais crescente. Jesus usa 0s numeros de simbologia imensurdvel em um
sentido que vai na direcdo oposta a vinganca. A conta de Jesus para o perddo é o infinito e se
torna o parametro para a relagdo com Deus. O ato de perdoar ndo se prende a disposicao legal,
mas € sustentado pelo amor. A medida do perddo de nossas ofensas (Mt 6,12) é a mesma usada
para perdoar os irmaos “do fundo do cora¢do” (Mt 18,35).

De tal forma, o amor de Jesus também supera o conhecimento sobre 0 amor. Vai muito
além de um sentimento e exige uma resposta mais radical. Amar como Jesus amou significa

viver uma completa doacdo a servico do proximo e a Deus. Expressa 0 esvaziamento total das
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vaidades e a capacidade de viver plenamente a obediéncia & sua missdo. E o0 amor que perdoa,
na cruz, 0S Seus carrascos, que sente compaixdo pelo povo, que chora a morte de um amigo,
que resgata a ovelha perdida, que acolhe os necessitados, que adverte quando necessario, que
se compadece do sofrimento alheio. O amor de Jesus reflete 0 amor do Pai, que se faz pobre
(2Cor 8,9) para que sua criacao se enriqueca, que da ao mundo seu filho unigénito (Jo 3,16), a
fim de que todos se salvem.

O amor de Jesus é exigente, se cumpre ao observar sua palavra (Jo 14,23). Jesus é a
fonte de onde jorra a vida eterna e a graca amorosa de Deus. Somente estando ligados a ela,
como um ramo a sua videira (Jo 15,4), é que se torna possivel a geragdo de frutos. Unido ao
amor de Jesus é que se encontra as forcas necessarias para se tornar discipulo vigoroso em sua
missao, apesar das fraquezas e das tentagfes. Assim se passou com Pedro, cuja promessa de
amor ainda estava nos limites de um amor simplesmente humano, capaz de comprometer-se de
muito “darei a vida por ti” (Jo 13,37), mas incapaz de sustentar o sacrificio para tanto,
resultando, pouco tempo depois, em uma negacao publica. Jesus (Jo 15,13) e Pedro prometem
dar a vida por seus amigos, mas somente Jesus o faz, pois € o Unico que ama com a intensidade
desse novo amor. Pedro compreende a extensdo desse amor radical apds os eventos pascais,

quando novamente o promete (Jo 21,17) a Jesus, cumprindo, agora, fielmente sua palavra.

3.3.2 O amor e o discipulado

A forca desse amor deve gerar frutos na comunidade de discipulos e discipulas de Jesus.
N&o deve se manifestar apenas como um sentimento piedoso, mas de forma real e concreta, de
modo a tornar-se a propria identidade daqueles que seguem o Cristo. Isso estd claro no
evangelho escrito por Jodo, onde o mandamento do amor é apresentado diferentemente dos
sindticos: “um mandamento novo Eu vos dou: amai-vos uns aos outros” (Jo 13,34). Nao ¢ uma
ressignificacdo do mandamento ja conhecido, mas uma completa novidade em sua radicalidade.
O amor matuo deve firmar-se no proprio amor de Jesus. Ele é o parametro alargado da
compreensdo da Lei, como se se dissesse: a partir de agora, ndo aceito nada menos do que esse
modelo de amor.

Para Jodo, o novo mandamento, instituido solenemente por Jesus na ultima ceia, se
desdobra em trés grandes eixos: 0 amor muatuo, o0 modelo exemplar de amor de Jesus e a

identidade de quem segue a Jesus. E é justamente esse Ultimo eixo que configura a expressao
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desse amor frutifero, que é capaz de criar identidade e de marcar um novo perfil, delineando a
atuacdo do novo povo de Deus. Nas palavras de Jesus, “nisto todos reconhecerdo que sois meus
discipulos: no amor que tiverdes uns para com os outros” (Jo 13,35), ha um mandato de
extraordindria grandeza, como uma impressdo digital deixada na comunidade. O
reconhecimento dos cristdos e cristds ndo esta disposto em um conjunto de ritos ou em uma
rebuscada colecao de leis, mas no amor que imprime uma marca em si mesmo e é capaz de
deixar marcas por onde passa.

E preciso olhar para a historia dos discipulos e discipulas de Jesus e ser capaz de
reconhecer o Cristo no amor que eles mantém uns pelos outros. No amor que 0s conserva
atuantes no proposito de evangelizar, mesmo com todas as perseguicdes que sofrem no decorrer
dos acontecimentos poOs-pascais. Esse amor traz a marca da cruz e entrega ao mundo algo
absolutamente novo: o amor que se torna disposi¢ao para o servigo e a doacdo total de si em
razdo do Cristo e em razdo dos outros.

No livro intitulado “O crescimento do cristianismo”, o socidlogo Rodney Stark
apresenta, com meétodos das ciéncias sociais, como se desenvolveu o cristianismo nos primeiros
séculos e como a crenga de um pequeno grupo de galileus chegou as proporcgdes atuais de
convertidos, passando de perseguidos do império romano para religido oficial. Entre os varios
apontamentos feitos por Stark, encontra-se um importante relato para o tema em questdo: o
relato de um ethos cristdo diante das adversidades vividas pelo império no segundo e no terceiro
séculos, quando assolados por duas grandes epidemias, que viriam dizimar boa parte da
populacdo. Esse flagelo se tornou, para os cristdos, mais do que um assunto de satde publica,
mas um claro motivo para agir em favor dos outros, mesmo que expondo sua propria vida ao
risco de contaminacao e, consequentemente, a morte.

A primeira epidemia, a “peste de Galeno”, atingiu o império romano no ano de 165,
vitimando entre um tergo e um quarto da populagio.?® A segunda epidemia acontece no ano de
251 e, igualmente, é devastadora, com altas taxas de mortalidade também em &reas rurais.
Diante de uma enfermidade mortal, os médicos eram inlteis, ndo conseguindo sanar a moléstia,
e 0s sacerdotes dos cultos pagdos, igualmente, nada podiam fazer. O povo percebia sua
inoperancia e sua incapacidade e ja Ihes ficavam indiferentes.?®” E aqui que se difere a postura
cristd da postura dos romanos diante de tal situacdo de desgraca. Engquanto os romanos
buscavam fugir ou se isolar dos enfermos, deixando de lhes prestar a assisténcia necessaria, 0s

cristdos faziam dessa moléstia uma oportunidade de prestar ajuda. Enquanto os romanos

286 STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo, p. 90.
287 STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo, p. 98.



195

deixavam as pessoas contaminadas morrerem sozinhas, 0s cristdos prestavam toda a assisténcia
que lhes era possivel, ndo somente aos seus familiares ou a outros cristdos, mas também aos
pagdos abandonados a sua sorte. Obviamente, a taxa de cura entre as pessoas que sao cuidadas
durante sua enfermidade é exponencialmente maior da daquelas que ndo recebem nem mesmo
agua, comida ou teto para se abrigar. Quando alguém, a servigo de outra pessoa, se contaminava

e morria, era visto como um martir e era festejado pela comunidade crist3.?%®

Os cristdos chamaram a atencdo dos romanos?3®

justamente por sua benevoléncia e por
sua caridade ndo apenas entre si, mas com 0s romanos também. O cuidado com os pobres e
com os doentes marcou vivamente a relacdo dos cristdos com o proximo e, “desde o inicio, os
valores cristdos do amor e da caridade haviam sido traduzidos em normas de servico social e
de solidariedade comunitaria”,?* sabendo transformar todo o amor recebido em frutos de
acolhimento e dedicacdo.

Diante das moléstias, esses grupos de cristdos mantiveram-se fiéis ao mandamento do
amor ao préximo e fizeram de suas vidas um espelho da dedicacdo e da entrega do proprio
Cristo, que doou sua vida em prol do resgate de todos. Esse amor comum esta presente na
oracao, na partilha dos bens, na fracdo do pédo e no atendimento aos necessitados e configura a
postura das primeiras comunidades (At 2,42-47), a qual se mantém em perseveranca. Nesse
ethos cristdo de cuidado e de zelo pelos desprovidos, ecoa 0 mandamento do amor proferido
por Jesus, que, mesmo tendo-se passado alguns séculos, permaneceu como marca viva das

comunidades e da identidade de seus seguidores.

3.3.3 Quem é o proximo?

Voltando ao mandamento do amor ao préximo, descrito nos evangelhos sindticos,
depara-se com a questdo que se apresenta em Lucas (10,29): “Quem é meu proximo?”. A
pergunta do legista a Jesus, sincera ou ndo, revela uma necessidade de interpretacdo da
escritura: “o que esta escrito na Lei? Como tu 1&€s?” (Lc 10,26). Para Jesus, a letra fria da Lei
deve ser agora compreendida de forma mais precisa, para que possa, de fato, traduzir a vontade

de Deus e, assim, verter em um verdadeiro alicerce para a vida. Como praticar o amor a Deus

288 STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo, p. 96.
29 STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo, p. 97.
290 STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo, p. 88.
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e ao proximo sem conhecé-los? Como o amor pode sair do campo teorico e se tornar praxis?
Jesus conduz o legista a observar como a Lei pode e deve se transferir para o cotidiano simples
da vida, desamarrada das grandes elucubracdes e dos estudos e feita acdo praticada por maos
comuns.

A discussdo sobre o proximo tem inicio ap6s a interrogativa do legista sobre o que fazer
para herdar a vida eterna. Com base em sua tradicao e em seu estudo, o legista ja sabia a resposta
para essa pergunta, o que, para Lucas, ndo passa de uma artimanha para experimentar Jesus (Lc
10,25). Importa saber qual é o posicionamento de Jesus, pois todo mestre deve ser capaz de
sintetizar seu ensino em algumas poucas palavras que alcancem o cerne de sua doutrina. Jesus
ndo altera em nada aquilo que ja se sabia e que ensinava nas escolas dos escribas, porém, o peso
torna-se diferente quando melhor compreendida a profundidade do amor, o conhecimento sobre
Deus e 0 conhecimento sobre o proximo. E justamente aqui que se encontra o que em Jesus é
diferente. O amor é completa doacdo, despojamento total de si, uma dadiva graciosa de Deus
oferecida a sua criacdo. O Deus de Jesus é o Pai misericordioso, fonte desse eterno amor. O
proximo €, em vista do mesmo Pai, todos 0s irméaos e irmas.

Jesus afirma a universalidade do Pai e, assim, coloca em igual dignidade seus filhos e
filhas, independente da sua origem étnica. A graca da salvacdo vem para todos indistintamente,
embora, de inicio, Jesus teve de se ocupar, como ele responde & mulher cananeia, com “as
ovelhas perdidas da casa de Israel” (Mt 15,24). Jesus ndo exclui os demais povos, nem 0S
classifica em grau de importancia, mas ocorre que é para 0 povo escolhido e preparado por
Deus que deve ocorrer primeiro a sua manifestagio. E na historia de Israel que Deus faz suas
promessas e € ali que vai ocorrendo um desvelamento do préprio Deus até a culminancia em
Jesus. Sdo, portanto, os judeus que deveriam, por exceléncia, ter fé em Jesus, pois, na medida
em que ele se revela, cumpre com a promessa de salvagdo anunciada ao longo de toda a
caminhada de Israel. O povo eleito € que teria as condigdes e o preparo para reconhecer seu
Messias na esteira de sua relagdo com Deus.

No entanto, a passagem que demostra a fé da mulher cananeia estd em completo
contraste com o que vem a seguir, quando fariseus e escribas pedem que Jesus manifeste sinais
espetaculares que deem testemunho de sua autoridade. Enquanto as liderancas judaicas pedem
“um sinal vindo do céu” (Mt 16,1), a mulher cananeia confiou a Jesus sua stplica de auxilio,
fazendo uma profissédo de fé e de reconhecimento da autoridade de Jesus contra as poténcias do
mal, como Messias e filho de Davi.

Jesus veio para o povo da promessa e do seguimento de Deus, mas “os seus ndo o

receberam” (Jo 1,11), ndo foram capazes da fé apropriada que os fizessem reconhecé-lo como
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um dom de Deus em meio a sua historia de salvacdo. A expectativa de fé é maior na terra de
Israel, assim como é maior o rigor com que ha de ser julgada (Mt 11,22). Em sua terra, em meio
a falta de fé que impossibilita os milagres (Mt 13,58), Jesus reconhece positivamente a
credulidade dos que ndo fazem parte, historicamente, do povo judeu. Compara a disposi¢do dos
povos de Tiro, Sidonia e Sodoma, mais abertos a compreender e a aceitar o mistério da salvacao,
com a do povo da terra de Israel, que permanece na incredulidade, apesar de tantos sinais
revelados (Mt 11,20-24). Os filhos da promessa, a quem, primeiramente, deve ser anunciado 0
Reino de Deus, constituem o centro da pregacgdo, para que, a partir deles, o anuncio seja feito a
todos. Porém, ja no caminho, Jesus identifica a dificuldade em sua terra e a fé que esperava
entre os seus ¢, surpreendentemente, encontrada em estrangeiros: “nem mesmo em Israel

encontrei tamanha f¢” (Lc 7,9).

3.3.4 Os outros

O mandamento do amor ao préximo, para o judeu piedoso, ndo € percebido a partir da
universalidade da salvacdo e da hospitalidade acolhedora apresentada no Reino de Deus e
anunciada por Jesus. Assim, o proximo a que se refere a Lei, fica restrito aos seus iguais. Os
que ndo sdo seus iguais sdo os “outros”, a quem devem evitar. De fato, aos olhos dos judeus,
havia uma distincdo muito clara em termos de dignidade: os que ndo pertenciam a matriz
judaica ndo participavam do mesmo prestigio e do mesmo valor social. Importava, em uma
perspectiva religiosa, ser de sangue judeu, pertencer ao povo de Israel e ter descendéncia em
uma casa pura. Porém, em uma sociedade multifacetada pela dominacao romana e pelo transito
de estrangeiros, de comerciantes, de soldados e de escravos, era inevitavel o contato com outras
culturas e outros matizes. Os judeus, na medida do possivel, procuravam permanecer distantes
de todos aqueles que ndo compartilhavam da mesma linhagem de seu povo. Mesmo assim,
diante da heterogeneidade, era impossivel ficar apartado, por completo, de outras pessoas,
conforme se pretendia. Mesmo os judeus mais piedosos precisavam aceitar a presenca dos

estranhos a sua fé.
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3.3.4.1 Pagéos

Referia-se por pagdos todos 0s povos que ndo pertenciam a matriz judaica. Em geral, 0s
povos circunvizinhos a Israel possuiam religiosidade politeista, o que ofende por inteiro o
monoteismo judaico. Ao longo dos séculos, varios povos rivalizavam com a religido monoteista
dos judeus e, a cada periodo, as disputas poderiam ser mais ou menos intensas. Na época de
Jesus, os dominadores romanos, embora trouxessem seus objetos de culto para as cidades judias
e tentassem “helenizar” as cidades, permitiam o culto dos judeus ao seu Deus a partir de suas
proprias regras e leis.

Esse consentimento com a religido dos dominados era decorrente da prépria nogéo de
religiosidade romana, que ndo se importava com a quantidade de deuses ou com o tipo de culto
que se prestava a eles, desde que isso ndo motivasse distirbios morais ou insurrei¢cdes
populares, conforme o receio dos sacerdotes, como narrado em Jodo (11,48). Esse privilégio de
manter seu culto ndo é encontrado no periodo seléucida de Antioco IV, por exemplo, quando
os israelitas eram obrigados a abandonar a sua fé e a assumir a religiosidade e os deuses
helénicos.

Para os judeus, os pagdos eram desprezados e rejeitados devido a sua condicdo de
pecado e de idolatria. Sdo os filhos da “prostituicio”?® e ndo possuem qualquer honra diante
dos judeus. Sao como “caes” que ndo participam da mesa (Mt 15,27) da salvacao de Deus. Eram
pervertidos moralmente, pois ndo conheciam Deus?®2 e ndo reconheceram, por meio da criagao,
o Deus verdadeiro, lancando-se a adorar as coisas criadas. Sua ignorancia®® é culpavel, pois
seu pecado foi ndo ter utilizado sua capacidade especulativa ou intuitiva para reconhecer Deus,
em uma perspectiva religiosa,?®* e sua honra, entregando-se, entfo, a perversidade e & conduta

imoral 2%
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3.3.4.2 Prosélitos e Tementes a Deus

Os pagdos que se convertessem ao judaismo eram chamados de prosélitos. Os
“prosélitos da justica” se submetiam a circuncisdo, aos banhos rituais e as ofertas de
sacrificio.?® Mesmo assim, os nascidos fora de seu povo que se convertessem ao Deus de Israel
ndo desfrutavam da mesma prerrogativa dos judeus e sua respeitabilidade era limitada.
Tornavam-se cidadaos de segunda classe, geralmente pobres?®’, privados de muitos direitos que
s6 eram concedidos aos judeus.?®® Se, quanto aos direitos, ndo Ihes eram integrais como para o
israelita legitimo, seus deveres quanto a Lei eram totais, ficando obrigados ao seu cumprimento
absoluto. Os “prosélitos da justica” eram aceitos pela comunidade, porém jamais seriam
etnicamente iguais por virem do paganismo e por terem sido filhos da prostituicdo.?*°

Os tementes a Deus ndo constituem um grupo organizado como tal. S&o pessoas
oriundas do paganismo que se converteram ao judaismo, aceitando a fé no Deus de Israel,
observando algumas disposi¢cdes da Lei mosaica e tendo uma conduta moral proxima a dos
judeus. Embora observem algumas prescri¢des legais, ndo estdo submetidos a todas elas, como
a circuncisdo. Os tementes a Deus “encontravam muita satisfa¢do intelectual nos ensinamentos
morais € no monoteismo judaico, mas ndo dariam o passo final do cumprimento da Lei”.3%
Alguns tementes a Deus, citados no Novo Testamento, sdo Cornélio (At 10,1-8), Lidia (At
16,14-15) e, possivelmente, o centurido de que fala Lucas (7,1-10). Os tementes a Deus eram
simpatizantes do judaismo, mas, mesmo assim, juridicamente tratados como pagdos. De
qualquer forma, os convertidos ou simpatizantes do judaismo, parecem ser fruto de uma
iniciativa propria, ndo parecendo haver campanhas missionarias dos judeus para tanto, embora

0 texto de Mateus (23,15) abra essa possibilidade.

3.3.4.3 Escravos

Os escravos pagdos®®! eram numerosos e mantinham relagdo proxima com os judeus
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pelo fato de ndo serem utilizados em grandes propriedades produtoras, mas nas casas dos judeus
notaveis, geralmente para o servico doméstico. Essa proximidade permitia a boa relacdo entre
ambos. Poderiam ser oriundos de varios lugares, mas sabe-se que grande parte provinha da
regido Arabe, como prisioneiros de guerra. Os escravos pagaos eram obrigados a conversio e
a circuncisdo, por isso eram filhos da alian¢a. No entanto, enquanto na condigdo de escravos,
ndo faziam parte da comunidade de Israel. Uma vez circuncidados, ndo poderiam ser vendidos
para pagdos. Tinham, também, alguns direitos e deveres em relacdo a religido. Quanto a sua
condicdo social, eram posse, assim como seus filhos, de um proprietario, que dispunha
inteiramente de seu trabalho. Também gozavam de certa protecdo legal contra abusos de seus

donos, conforme Exodo (21,1ss). Nas circunstancias em que poderiam receber a alforria,

0S
escravos pagdos libertos pertenciam a uma camada da populacdo que ficava mais bem
posicionada do que 0s escravos, mas abaixo dos prosélitos.
Também era possivel um judeu se tornar escravo de outro judeu e isso poderia ocorrer
por trés motivos:3%
a) quando um ladrdo ndo conseguisse restituir o valor de seu roubo, conforme Exodo
(22,2), era entdo vendido como escravo para o ressarcimento de sua vitima;
b) voluntariamente, geralmente para pagamento de dividas;
¢) no caso exclusivo das mulheres menores de doze anos, elas poderiam ser vendidas
para outro judeu, geralmente para se tornarem esposa do comprador ou de seu filho.
Um escravo judeu tinha um valor de compra bem mais baixo do que um escravo pagao
porque 0 escravo somente poderia servir ao seu amo por seis anos (Ex 21,2). Depois disso,
deveria ser libertado®**. Um outro motivo esta relacionado com as condic@es de trabalho e de
moradia, que deveriam ser melhores do que as condi¢bes de um escravo pagdo. Em geral,
tratava-se um escravo judeu como outro assalariado, com a diferenca de que, com o escravo, 0
valor ja foi pago de antemao. Era o que determinava Levitico (25,39-40), que o trabalho a ser

realizado ndo fosse de escravo e que o tratamento dispensado a ele fosse de hdspede.
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3.3.4.4 Samaritanos

A relacéo entre os judeus e samaritanos constitui um caso peculiar, pois, mesmo sendo
israelitas, odeiam-se mutuamente a ponto de terem uma relacdo de rivalidade e de violéncia.

Para os judeus, os samaritanos sao israelitas que se contaminaram ao se mesclarem com as

305 306

culturas pagas,”™ sendo descendentes de grupos que provinham de diversas colbnias assirias
com os remanescentes do reino do norte®*’ que ndo foram deportados para a Mesopotamia®® e
que ndo migraram para o sul*® apds sua queda em 722 a.C. Na visio dos judeus, os samaritanos
modificaram os mandamentos de Deus e sdo iddlatras, ndo reconhecendo o templo de Jerusalém
como local de adoracdo. Ao invés disso, construiram seu proprio templo no monte Garizim e
ali prestam culto. A questdo do local para o culto esta presente em Jo 4,20, onde a samaritana
confirma a tradi¢@o de seus pais e questiona que “vos dizeis”, ou seja, vocés, judeus, dizem ser
Jerusalém o local de adoracgdo. Para os samaritanos, os judeus sdo os israelitas que se separaram
do verdadeiro Israel, de quem eles sdo representantes.

Possivelmente, a rivalidade entre esses dois grupos tenha se iniciado apos o reinado de
Saloméo, quando o reino de Israel foi dividido em dois reinos, o reino do sul, com as tribos de
Judé e de Benjamim, e o reino do norte, com as dez tribos restantes. O reino do sul estabeleceu
Jerusalém como sua capital e o reino do norte, a Samaria. O reino do norte é frequentemente
acusado de se afastar do Deus verdadeiro e de promover a idolatria (1Rs 16,29-34). Seus reis
sdo denunciados pelos profetas por levarem o povo ao pecado, introduzindo deuses pagdos em
seus cultos. Mais tarde, a propria constru¢do do templo em Garizim, na volta do exilio, foi um
forte motivo para a rivalidade entre eles.

No decorrer dos séculos, os conflitos e as divergéncias entre os dois grupos so
aumentaram. Na revolta dos Macabeus, 0s samaritanos se uniram aos exércitos seléucidas para
combaterem os judeus. De outro lado, o templo em Garizim é destruido quando Jodo Hircano,

da dinastia Hasmoneia, assume o controle da regido tomando o poder dos seléucidas. Com o

305 Jesus, sendo judeu, possivelmente expressa essa ideia em Jodo (4,18) quando diz que a samaritana teve cinco
maridos, ou seja, no hebraico, “ba’al” refere-se a marido ou senhor. E plausivel supor, pelo teor da conversa,
gue Jesus esteja mencionando 0s cinco povos, com Seus respectivos deuses, que povoaram a Samaria depois
da queda do reino do norte. A passagem do 2° Livro de Reis (2Rs 17,24) cita os cinco lugares de onde vieram
as pessoas: Babilbnia, Kut, Ava, Hamat e Sefarvaim. Jesus ainda menciona um sexto marido, o qual ndo lhe
pertence, aludindo ao Deus de Israel. (Cf. MAZZAROLO, Isidoro. Nem aqui nem em Jerusalém, Evangelho
de Sao Jodo, p. 116ss.

308 KAEFER. José Ademar. A Biblia, a arqueologia e a histdria de Israel e Juda, p. 93.

307 FINKELSTEIN, Israel. O reino esquecido, p. 189.

308 FINKELSTEIN, Israel. O reino esquecido, p. 183.

309 FINKELSTEIN, Israel. O reino esquecido, p. 185.
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passar do tempo, com 0 nome de “samaritanos”, designava-se ndo apenas os habitantes da
Samaria, mas também aqueles que aderiam ao culto a Deus no Monte Garizim .31

No tempo de Jesus, a relagdo continuava sendo de intolerancia de ambas as partes. Os
judeus consideravam 0s samaritanos pagaos e inimigos, sendo sua impureza de mais alto grau
“desde o ber¢o”.3! Os samaritanos também ndo possuiam postura amistosa para com os judeus
(Jo 4,9) e isso se manifestava claramente nos conflitos sangrentos,®!? quando um judeu da
Galileia passasse por terras da Samaria em direcao a Jerusalém. Em razéo da violéncia e de ser
considerado um territorio impuro, os judeus faziam um desvio pelo vale do rio Jorddo ou pela

rota comercial via maris, evitando, assim, passar pela Samaria.

3.3.5 O fraterno

O que foi exposto até aqui corresponde a uma imagem vigente na época de Jesus de
como os judeus enxergavam e classificavam “os outros”, ou seja, aqueles cuja origem nao ¢
posta dentro da linhagem e da procedéncia judaica. Essa classificacdo se da a partir das
condigdes de origem, mas, principalmente por questdes religiosas, com excecédo da situagdo do
escavo judeu. Além desses grupos citados, é possivel classificar os judeus também por sua
condigdo social, que, igualmente, pode ter justificativas religiosas ou estar relacionado as
profissdes desempenhadas, a classe social a que pertenciam e a sua atua¢do dentro da sociedade
judaica. Nessa perspectiva, ha varios outros grupos que sdo “os outros”, mesmo dentro do povo
judeu. Os pobres, os marginalizados, os doentes, os impuros pela atividade laboral, as criancas,
as mulheres e os bastardos sdo alguns exemplos.

Com o objetivo de qualificar o “préximo” é que esse desmembramento da sociedade
judaica, segundo o grau de importancia que tinham dentro da comunidade, € feito aqui. Os
estudos de Joachim Jeremias®'® mostram que a comunidade era “classificada segundo a pureza
de sua origem”®** e que, basicamente, separa em termos de dignidade trés classes de familias:

as de origem legitima, que correspondia aos sacerdotes, aos levitas e aos israelitas com todos

310 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico S&o Jerénimo: Novo
Testamento e artigos sistematicos, p. 1212.

311 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 470.

312 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 466.

313 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 363ss.

814 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 362.
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os direitos de cidadania; as de origem ilegitimas com mancha leve; e as familias de origem
ilegitima com mancha grave. A posicao social, as atividades exercidas, bem como os arranjos
de casamentos se davam dentro da mesma classe.

A classe dos israelitas de origem legitima era constituida pelas familias que
permaneceram puras apds o retorno do exilio e significava estar mantendo o verdadeiro Israel.
Provavam sua pureza através das genealogias, que indicavam até a tribo a que elas pertenciam.
Havia uma separacdo total dos outros grupos em relacdo ao casamento, para que, assim, se
mantivessem intactos, pois “somente os israelitas de origem legitima formavam o Israel puro;
excluiam-se do nucleo impoluto da comunidade do povo todas as familias em cuja origem se
podia encontrar macula”.31®

Ja o segundo grupo, formado por familias de origem ilegitima, corresponde aqueles que
possuem mancha leve e é composto por prosélitos, por escravos libertos e por filhos ilegitimos
de sacerdotes. Esse grupo possuia um status social rebaixado e ndo podia articular casamentos
com a familia sacerdotal, 0 que representava uma privacao social e, principalmente, religiosa.
Também ndo podia contar com alguns direitos civis, entre eles, o de “fazer parte de assembleias
e tribunais e 0 acesso a qualquer cargo honorifico”.316

O ultimo grupo é o dos marcados por macula grave. Eles representam o “lixo de
Israel”®! e estdo afastados da assembleia de Deus. Fazem parte desse grupo os bastardos, 0s
escravos do templo, os filhos de pais desconhecidos e 0s eunucos. Era-lhes proibido casar com
alguém do primeiro grupo e seus direitos civis eram quase nulos na sociedade israelita. Eram
os malditos e os dignos de desprezo. Nao faziam parte da comunidade de salvacao de Israel.

Com base nesse ordenamento, em que medida considerar a pergunta feita pelo legista,
em Lucas (10,29), acerca de quem é o proximo? A relacdo estabelecida na sociedade judaica
entre as classes e 0s grupos deixa clara uma total separacéo existente e uma segmentacao bem
articulada de exclusdo e de marginalizacdo baseada no direito religioso. Os direitos civis ndo
eram igualitarios e havia muitas camadas da sociedade sem acesso a uma condigdo digna nas
relagOes. Percebe-se, notadamente, um “nds” extremamente restrito e um “os outros” que ndo
se qualificam para a relacdo com os primeiros.

Parece razoavel conjecturar ndo ter sido a toa que Jesus menciona um sacerdote e um
levita que passam diante do homem moribundo e ndo agem em seu favor. Para além das

interpretacfes simbdlicas ou representativas que se possa dar, Jesus cria uma imagem

315 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 362.
316 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 420.
317 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 446.
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verossimil, onde um membro da classe mais elevada ndo intervinha no socorro dos mais
necessitados. Tinham eles a obrigacdo de ajudar? Podiam passar adiante e cumprir com o0 que
determina Levitico (19,18)? Aquele homem em desgraca correspondia a noc¢ao de proximo? Os
excluidos, os marginalizados e os machucados pela sociedade judaica e pelo dominio romano,
sofrendo as injusticas politicas e religiosas, as massas empobrecidas e atormentadas pela
miseéria e pela dor do abandono, todos os dias eram vistos a beira dos caminhos que levavam
ao templo, as sinagogas ou as casas da alta sociedade judaica. N&o agir em favor dos menos
desfavorecidos®® era uma constante que n&o parece suscitar maiores interesses.

Fica flagrante a perspectiva das classes notaveis, de que a nogdo de préximo esta
vinculada a nocdo de fraterno, ou seja, 0 meu proximo é aquele que pertence a mesma classe
Ou grupo a que eu pertenco. Sdo os irmdos que compartilham o mesmo nivel na organizacao
social e religiosa. Cada qual com o seu igual poderia ser um lema que retrata a ordenagéo da
sociedade judaica. O proximo € aquele em igual condicdo, em igual posi¢do, em igual dignidade
e em igual status. Em uma sociedade onde prevalece a nocdo de pureza, a relacdo com alguém
desprezivel representa uma depreciagdo de sua condicdo social.

O proximo, para o judeu, pode ser 0 outro perfeito com o qual cria vinculos e lagos de
cuidado matuo, mas, para Jesus, o proximo é todo aquele que estd necessitando de auxilio e
cujo amor alcanca, independentemente da classe social, da nacionalidade ou da religiosidade.
O proximo, na histdria narrada por Lucas, € 0 samaritano desprezado por sua descendéncia e
por sua crenca, é aquele que ocupa o pior nivel no conceito dos judeus, mas que agiu com
misericordia e estendeu seu auxilio. Para Jesus, maior virtude ndo estd em fazer o bem entre os
que sdo iguais a si, mas fazer o bem “aos outros”. Amar a quem lhe ama, saudar a quem lhe
salda (Mt 5,46-47) ndo é nada além de um amor dirigido ao fraterno. O amor de Jesus é o amor
a0 proximo, em tudo o que isso representa e para além do proximo. E o amor também aos

inimigos.

3.3.6 O inimigo

O mandamento do amor, no qual Jesus instrui seus discipulos, ultrapassa a no¢ao do

fraterno e, indo para além da perspectiva mais piedosa que se pode imaginar, esse amor também

318 Os subsidios publicos e as esmolas praticadas em favor dos menos favorecidos configuravam uma agdo piedosa
mais em razdo de sua justificacdo do que em consequéncia do amor e do cuidado com o outro.
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é entregue aos inimigos. O inimigo também é o préximo. Nisso consiste a perfeicdo. Existe,
pois, uma grande diferenca conceitual e pratica entre o amor exigido por Jesus e o amor
compreendido pela exegese escriba das escrituras, visto que, “€¢ assim que amaras o teu
proximo” (Lv 19,18) concerne, apenas, a ndo ser vingativo e rancoroso em relacéo aos filhos
da comunidade do povo de Deus. Sdo conhecidas dos judeus algumas disposi¢Oes escrituristicas
sobre o inimigo. Em Exodo (23,4-5), aparece a disposicdo em ajudar o inimigo e a ndo praticar
o mal descabido e gratuito, com vistas & sua justica. A chamada Lei de Talifo (Ex 21,24-25; Lv
24,20; Dt 19,21) também proibe a desproporcionalidade com que o inimigo deve ser atingido
em uma eventual retribuicdo do mal. Porém, € em Provérbios (25,21-22) que aparece uma
generosidade maior: “se teu inimigo tem fome, da-lhe de comer; se estd com sede da-lhe de
beber”. Para os judeus, os inimigos também podem ser “os outros”, com os quais se evitava ter
relacoes.

No sermdo de Jesus sobre 0 amor aos inimigos (Mt 5,43-48) ha uma oposicao entre o
odio do que “foi dito” e o amor que lhes é anunciado. N&o h4, claramente, uma disposi¢ao ao
0dio aos inimigos nas escrituras, antes, veem-se algumas prescri¢des favoraveis, como ja citado,
em razdo da justica. Porém, é justo conjecturar que, na realidade pratica da sociedade, a
violéncia estava presente de forma intensa e, em tempos de dominagdo romana, o 4dio era
crescente entre o povo e as liderancas. Odio que trazia derramamento de sangue de ambos 0s
lados e que, mais tarde, causa de sofrimentos descomunais aos judeus durante a guerra judaica.

De forma pratica, Jesus ensina aos seus discipulos a viver o amor aos inimigos, fazendo
0 bem a quem lhes faz o mal, abengoando os que lhes amaldicoam, dando a outra face, ndo
revidando o mal com o mal e orando por quem lhes persegue. Exorta os discipulos a entregarem
seus perseguidores a confianca no julgamento e na justica de Deus, pois Deus faz o “seu sol
nascer sobre os bons e maus e a chuva cair sobre justos e injustos” (Mt 5,45). Ninguém deve se

“arvorar em juizes” (Mt 7,1), pois “um so ¢ legislador e juiz” (Tg 4,12).

3.3.7 Generosidade com o préximo

A generosidade de Deus e a abundancia de sua graca € o0 modelo para o agir diante do
préximo. Nisso consiste o encargo do discipulo: ser generoso como o “Pai é generoso” (Lc
6,36). A graca de Deus é transbordante, essa é a medida com a qual o ser humano foi agraciado

é a mesma medida que se deve oferecer ao proximo. O amor generoso e altruista entregue ao
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proximo segue o0 modelo do amor de Deus cumprido em Jesus. O resultado de reconhecer Jesus
como o senhor (Lc 6,46) da sua vida ndo pode ser uma adoracgdo vazia e infrutifera, mas enseja
uma atitude pratica, capaz de um seguimento. O amor ao proximo nédo pode ser um sentimento
espiritualista, mas deve assegurar uma conduta que gere frutos e que se traduza em agoes
concretas em prol dos mais necessitados.

E esse amor que é cobrado no juizo, onde importam quais foram os frutos e quais foram
as obras. A obra do amor é a misericérdia, e a misericordia € o jejum que agrada a Deus (Is
58,6). Em Mateus (25,31-46), Jesus discorre, como um texto profético, sobre a vinda do juizo
e da justica, e precisa quais sdo os critérios para eleger os justos. De forma pratica, 0 amor ao
proximo é o critério estabelecido por Jesus para a salvacdo e para a entrada em seu Reino. Jesus
cita as obras que ndo eram estranhas a tradicdo judaica: dar de comer aos que tem fome, dar de
beber aos que tem sede, acolher os estrangeiros, vestir 0s que estdo nus, visitar os doentes e
encarcerados. Essas obras, embora ja conhecidas da tradicdo, adquirem, em Jesus, uma
perspectiva mais grave, pois € o proprio Jesus o seu destinatario. O alvo do amor ¢, em Ultima
analise, o proprio Jesus.

O texto revela algo ainda mais belo: os “mais pequenos”3!® a que Jesus se refere, sdo os
marginalizados, os excluidos, os sofredores, os perseguidos. Em geral, os que sdo deixados de
lado pela sociedade e que ndo desfrutam da mesa farta ou de privilégios e de regalias produzidos
pela sociedade. Os que vivem a margem e ndo encontram o consolo ou o auxilio dos que
passam. Os “mais pequenos” sdo os que caem em desgraca a beira do caminho e que precisam
de um bom samaritano que intervenha em seu favor. Jesus se fez irmdo, como aquele que sofre
e que necessita do pdo, de vestes, de hospedagem e de acolhimento. Ser o proximo de alguém
se resume, portanto, em fazer aquilo que se faria ao préprio Jesus, seja quem for esse que se

encontrar pelo caminho.

3.4 O SER HUMANO CAPAZ DE DEUS E DO AMOR

O mandamento do amor a Deus e ao préximo, tal qual manifesta Jesus, e do qual
dependem a Lei e os profetas, € um salto significativo nas relagdes humanas e na relagdo com

o divino. Ele enseja algo de grandiosa generosidade e sublimidade que, de tdo perfeito, pode

319 pPode-se também interpretar como sendo os discipulos, ja que em Mateus (10,42) é essa a interpretacdo, o que,
aqui, ndo parece ser 0 caso.
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levantar a seguinte questdo: é, o ser humano, capaz de tanto amor?

Na perspectiva de uma antropologia biblica, o ser humano € um ser vivo que tem, em
si, uma dimens&o espiritual, ou seja, ndo é apenas um ser vivente, mas animado pelo sopro
divino. Desde o relato da criagdo do mundo e do ser humano em Génesis, fica evidenciado que
o ser humano foi criado diretamente por Deus e com alguma dignidade superior as demais obras
da criacdo, uma vez que lhe cabe a responsabilidade do cuidado e da continuidade da obra
divina (Gn 1,28). Na tradicao judaico-crista, o ser humano é a coroa da criacdo, o Ultimo a ser
criado e no qual repousa uma relacdo de amizade e de expectativa de Deus (Gn 2,16).

H4&, porém, duas narrativas sobre a criacdo do ser humano em Génesis. Na tradicdo
Javista (Gn 2,7), Deus modela o homem na argila do solo e sopra, em suas narinas, o halito de
vida (nefesh), e, mais tarde, cria a mulher a partir do corpo do homem. J& na tradicao Sacerdotal
(Gn 1, 26), homem e mulher sdo criados pela palavra de Deus e a sua imagem e semelhanca. O
ser humano € um ser corpéreo, mas dotado do espirito de Deus. Essa corporeidade se torna
elemento essencial para compreender a identidade da pessoa. Na compreensao judaico-crista,
o ser humano € integral, ou seja, ndo existe uma divisdo entre corpo e alma. A filosofia platdnica
influenciou extraordinariamente uma teologia que considera o corpo como algo inferior e a
alma, superior.

E pelos relatos escrituristicos que se pode delinear a questdo a partir de uma visio de
totalidade e unidade de corpo e alma, sendo que “entre os termos hebraicos fundamentais
usados no AT para designar o ser humano, nefesh significa a vida de uma pessoa concreta que
esta viva (Gn 9,4; Lv 24,17-18; Pr 8,35). Mas o ser humano ndo tem um nefesh, ele é um
nefesh™32%, Outro termo que aparece no Antigo Testamento para denominar o ser humano é o
vocébulo Basar, que “se refere a carne dos animais e dos humanos, e as vezes ao corpo no seu
conjunto (Lv 4,11; 26,29). Também nesse caso, 0 homem n&o tem um basar, mas é basar” 3%
O ser humano é, portanto, nefesh e basar no Antigo Testamento. J& nos escritos
neotestamentarios, outros termos sdo aplicados para referir a corporeidade e o conjunto da
pessoa humana, como sarx e soma, que aparecem em Paulo e também manifestam a ideia de
gue o ser humano ndo possui simplesmente um corpo, mas é seu corpo.

O ser humano, notadamente, € o Unico ser criado a imagem e semelhanca de Deus e isso
evidencia sua dignidade exclusiva na criagéo. I1sso corresponde a uma forma de compreender o
ser humano em um horizonte mais amplo e sempre em relagdo com Deus. Esse conceito é

desenvolvido pela Patristica e pela Escolastica e se torna elemento fundamental na antropologia

320 COMISS@O TEOLQGICA INTERNACIONAL. Comunh&o e servico, n. p.
321 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL. Comunhé&o e servigo, n. p.
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teologica para exprimir a dignidade do ser humano e “determinar suas relagdes com Deus e o
mundo, a sua origem, a sua natureza e o destino”.*?? Mas, embora criado como imagem e
semelhanca de Deus, o ser humano cai no pecado e pelo pecado encontra a morte. Advém dai
a necessidade da restauragdo da criagio pela imagem de Cristo. E, portanto, a “graca salvifica
da participacdo no mistério pascal reconfigura a imago Dei conforme o modelo da imago
Christi” .32

O conceito de criatura a imagem de Deus nao deifica o ser humano, mas cunha, em sua
constituicdo, uma condicdo de superioridade em relacdo a criacdo no que diz respeito a
possibilidade de progredir nos atributos que o tornam humano, e para, além disso, lhe é
outorgada a responsabilidade do cuidado com a cria¢do. O ser humano tem um inicio e um fim
em Deus e isso auferir um significado e um sentido para seu agir. O ser humano nédo é um ser
perfeito, mas é ser perfectivel, e isso s6 é possivel na relagdo com Deus. Ser imagem de Deus
significa estar aberto a possibilidade de caminhar rumo a santificacdo. Quer dizer que o ser
humano tem a capacidade de amar, de perdoar, de ser justo, obediente, misericordioso, caridoso
e cuidadoso. Todos predicados que se encontram em Deus na forma suprema. Essa abertura
para a possibilidade de santificagdo move o espirito do ser humano em suas experiéncias
cotidianas, lhe fazendo soar a angustia do vazio que quer ser preenchido por Deus, sua meta e
destino. O ser humano associa-se ao mistério divino, sendo que “ndo ¢ possivel compreender 0
mistério do ser humano separado do mistério de Deus”.%%* N4o é fruto do acaso, tem um inicio

e um horizonte de atuacéo historica que lhe atribui um sentido rumo a um fim.

3.4.1 O ser humano busca Deus

No inicio de seu livro Confissfes, Santo Agostinho explicita a necessidade de o ser
humano voltar-se para Deus, ndo apenas como uma busca motivada por razées, mas como um
desejo intrinseco do ser. Como as pombas que voam enormes distancias para regressar ao seu
ninho, o ser humano tem, em si, o desejo de regressar ao Criador. Segundo Santo Agostinho,

“Tu o incitas [0 homem] para que goste de te louvar, porque o fizeste rumo a ti e nosso coragao

%22 ZILLES, Urbano. Antropologia teoldgica, p. 167.
323 COMISSQO TEOLQGICA INTERNACIONAL. Comunh&o e servico, n. p.
324 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL. Comunhé&o e servigo, n. p.
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é inquieto, até repousar em ti”.3% O ser humano, mesmo cativo de suas limitacGes e adstrito as
barreiras de sua condicgdo, carrega consigo a inquietude que persiste e o impele a invocar, a
conhecer e a louvar o Criador.

A voz de Santo Agostinho ndo € solitaria no que diz respeito a procura humana por
Deus. Muitos te6logos do século XX também apontam para 0 mesmo caminho e, a partir de
discursos sobre diferentes necessidades teoldgicas, constroem uma antropologia em direcdo a
Deus, como pressuposto da esséncia humana. O movimento dessa teologia antropoldgica chega
ao Concilio Vaticano Il que, diante de uma necessidade de dialogar com o pensamento
antropocéntrico moderno, se debrucga sobre o tema em documentos como a Gaudium et Spes,
onde ensina que “A razdo mais alta da dignidade humana consiste na sua vocagdo a comunhao
com Deus. Desde seu nascimento o ser humano ¢ convidado ao dialogo com Deus” (GS, 19).

Na esteira desse pensamento quer-se destacar a teologia de Karl Rahner, no que diz
respeito a uma antropologia transcendental. Ranher, que exerceu grande influéncia no Concilio
Vaticano Il, insere sua obra na compreensdo humana a partir da fé em Deus que se comunica e
se revela ao ser humano, sendo que este tem condi¢des de ser um ouvinte da palavra e de se
orientar em dire¢do a Deus. Para Rahner, o ser humano é um ser aberto para uma relagdo com
Deus, através da transcendentalidade. Para compreendé-lo melhor, é preciso considerar sua
ideia de existencial sobrenatural.

Na teologia de Rahner, 0 método antropologico-transcendental deve ser compreendido
fazendo-se a distingio entre dois elementos:**® um a posteriori, que é adquirido pelas
experiéncias humanas, é categorial e tematizado, e um a priori, que ndo € adquirido, é parte
constitutiva do ser humano, atematico e transcendental, e torna possiveis as realidades
categoriais. E, portanto, a transcendentalidade apridrica, que impele o ser humano a aspirar,
mesmo sendo finito, o infinito, e, assim, o coloca diante do mistério divino. Portanto, “a
transcendentalidade é a estrutura apriérica do espirito humano como abertura radical para a
Transcendéncia e como condicdo da possibilidade da experiéncia em sua variedade
categorial”. 3%’

Para Rahner, o ser humano € o destinatario da revelacdo de Deus, que oferece sua graca,
realidade sobrenatural, como autocomunicacéo. Ela €, portanto, indevida e dom gratuito. Essa
graca é apriorica, dada juntamente com a existéncia humana. A graca constituida como

existencial sobrenatural é que possibilita e direciona o ser humano a se relacionar com o

325 SANTO AGOSTINHO, Confissges, I, 1.
326 GIBELLINI, Rosino. Teologia do Século XX, p. 227.
327 GIBELLINI, Rosino. Teologia do Século XX, p. 227.
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mistério e o0 torna presente em suas experiéncias cotidianas. O ser humano se abre para 0
mistério do qual depende seu proprio ser e busca sua realizacdo como pessoa. Assim, a pessoa
é atingida pela graca salvifica de Deus, mas pode, ainda, afirmar e prosperar na experiéncia da
graga ou mesmo nega-la, sem, contudo, deixar de possui-la e de realizar em suas experiéncias
a transcendentalidade, pois a graca vai além de sua consciéncia. A experiéncia transcendental
é intrinseca ao ser humano, pois a graca movimenta-se em seu interior e o conduz para um
fim.32® Assim, Rahner afirma que o ser humano é espirito em movimento, esséncia que
transcende®?® e que se mantém em uma abertura para o desconhecido, em direcdo a preencher
a si com o intangivel. Torna-se total abertura para Deus como condi¢do propria do ser que
realiza a experiéncia transcendental no seu intimo mais profundo, pela graca que sempre se
encontra presente, mesmo que aceita ou recusada, manifesta ou oculta.

O ser humano, em suas diferentes etapas evolutivas, constituiu sua cultura de acordo
com as condigdes experimentadas em sua vida e o trago da religiosidade ou do culto esteve
presente nesse processo de desenvolvimento de suas faculdades cognitivas, tanto na forma
individual, quanto na sua capacidade de estabelecer relagdes sociais. Dos sistemas mais simples
aos mais complexos, a religiosidade esteve presente em todas as etapas evolutivas do ser
humano, tanto nas manifestacGes individuais, como quando ele ja se organizava em grupos ou
tribos, surgindo, entdo, ritos religiosos e pessoas encarregadas deles.3* Desde as primeiras
manifestacdes religiosas®! até o surgimento das grandes religides da humanidade, o ser

humano®®? esteve em busca de respostas e isso o impeliu para além de suas experiéncias

328 KARL, Rahner. Curso fundamental da fé, p. 162.

329 VORGRIMLER, Herbert. Karl Rahner, p. 226.

330 p|AZZA, Waldomiro. Religides da Humanidade, p. 15.

31 As religifes oferecem, a seus seguidores, uma gama de valores e de principios norteadores de uma conduta
individual ou coletiva. Em si, cada religido possibilita um ethos proprio, que passa, ao menos no plano do ideal,
a constituir e a delinear o comportamento de seus fiéis. A religido estabelece parametros para a compreensao
de Deus e da verdade revelada e, a partir dessa composi¢do sobre o sagrado, articula-se uma resposta para a
vida humana. Na busca de ser uma mediacédo entre a divindade e o ser humano, as grandes religides surgiram
em epocas e em contextos diferentes, mas estabelecem um conjunto articulado de codigos e de regras para que
seus adeptos possam constituir uma moral e um ethos a partir de seus principios norteadores ou de sua deidade.
O ser humano, a partir de sua crencga ou da aceitacdo de sua religido, anui as propostas e a forma de articular
respostas de sua fé, como balizas para seu comportamento social e para sua visdo de mundo.

332 A orientacdo de uma religido tem peso e importancia decisivos para a compreensdo do ser humano, pois o
orienta para uma atitude ou para uma concepcdo de vida que reflete os pardmetros ideais do carater
estabelecidos por meio da propria religido. Dai advém uma moldura, dentro da qual o fiel se adapta e se
conforma, de modo a refletir o que é importante para o pertencimento a um modelo proposto. Porém, para além
disso, pode-se configurar uma imagem do ser humano a partir do ethos de uma religido e, sobretudo, a partir
da sua compreensao de si, de sua origem e de destino, de seu inicio e de seu fim, e de sua relagdo com o0 mundo
a partir do sagrado, do proprio mundo e da nocao que tem de si. E evidente que, para poder se estabelecer uma
antropologia a partir da religido, seria necessario empreender uma busca muito mais profunda, que chegasse
de fato ao cerne da questdo. De qualquer forma, é possivel compreender que as religides oferecem uma imagem
modelo de seguimento. Mais do que isso, oferecem uma imagem de ser humano e, definitivamente, uma
representacdo da divindade, a qual o ser humano se associa por imitacéo.
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cotidianas, fazendo com que ele formulasse sistemas ou costumes que o colocavam diante
daquilo que ensejava respostas ou que animava seu esfor¢co em direcdo ao sagrado.

O ser humano volta-se para Deus porque s6 Nele encontra repouso e a partir Dele
compreende o sentido de sua existéncia. Os seres humanos, em sua limitada condi¢do de
criatura, ndo encontram a “plenitude da vida em si mesmos, mas somente em Deus, que os criou
[...] [e] que inicialmente desperta toda aspiracdo e toda a busca humana, e, finalmente, as

realiza” .33 O ser humano busca o transcendente e é capaz de transcendentalidade.

3.4.2 Nas religides, um fim

Na busca do transcendental, o ser humano articula respostas para aquela que, talvez,
seja a grande questdo da humanidade, que move o ser humano para além de si e inquieta sua
alma no desejo de conhecer, antecipadamente, aquilo que so € possivel de ser conhecido com
sua morte. Qual o destino do ser humano apos sua morte? Um fim sem sentido, um vazio eterno,
um nada absoluto, um retorno ao mundo, um recomego nesse mundo, um encontro com seu
deus, uma nova e eterna vida? Enfim, o que existe com a morte, um fim ou um inicio? Ocorre
gue o ser humano tem, em si, como ja demostrado, um desejo e uma inquietude que o impelem
para além de si em busca do sagrado e essa procura pode o direcionar para uma religido que Ihe
apresente respostas para a vida e para a morte. O certo é que as crencas possuidas e a maneira
de compreender a morte delimitam um horizonte de atuacdo em vida. E na fé que abarca a hora
da morte que um sentido para a vida e para o viver é encontrado.

O que as religides dizem a respeito da morte e do morrer encontram similaridades e
discrepancias que constituem um complexo emaranhado de circunstancias que ultrapassam
completamente o plano racional e l6gico e inferem questes que s6 a fé pode se apropriar, de
forma segura, das respostas. E aqui que muitos dialogos encontram obstaculos intransponiveis,
pois a aceitacdo de uma resposta pode, inevitavelmente, excluir a outra. Comum a todas as
grandes religides é a crenca de que a vida continua mesmo ap0s a morte, mas o0 peso dessa
crenca tem diferentes alcances na vida do ser humano. Grosso modo, as crengas na vida apos a
morte podem ser divididas em trés categorias distintas: a subsisténcia da alma em algum plano

espiritual, comum aos povos antigos, como Egito, Mesopotamia, Grécia e Roma; a ressurrei¢éo,

333 MOLTMANN, Jiirgen. No fim, o inicio, p. 191.
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presente, com maior forga, nas religides monoteistas abradmicas; e a reencarnacao, inicialmente
comum na india, a partir do sistema de castas, e depois em outras variantes, principalmente no
oriente.

Nas respostas articuladas pelas religides sobre a morte, esta subjacente a questdo da
salvacdo e do destino Gltimo do ser. Eis que a concepgdo sobre a salvagdo traca uma crenca
sobre a morte e esta, por conseguinte, determina uma significacao para a vida. A visao sobre a
salvacdo comunica as condi¢des necessarias, em vida, para o seu alcance e, dessa forma, motiva
a sua atuacdo histérica em torno dessa perspectiva elaborada pela religido. A salvacéo,
compreendida nas suas mais diversas formas, conforme cada crencga, pode ser entendida como
visdo beatifica de Deus, paraiso, gozo eterno ou o fim de um ciclo. Ela é o grande alicerce e o
propdsito que as religides tém a oferecer a seus fiéis no contexto de suas expectativas humanas.
A partir da esperanca de salvagéo, a religido formula caminhos para o alcance desse intento e
edifica um conjunto de diretrizes que avaliza essa possibilidade de salvacdo e que seréd
internalizado pelo fiel. Assim, a esperanca de salvacao, a partir do conjunto de crencas de uma
religido, pode ter carater individual ou coletivo, pode assumir carater de atuacdo ja neste mundo
ou apenas em uma realidade espiritual, e pode, ainda, estar relacionada com toda a criagdo ou
ndo. De qualquer forma, a crenca na vida apds a morte e a esperanca na salvacdo moldam a

atuacgdo e o interesse na vida atual de forma determinante e decisiva.

3.4.3Um fim e um inicio

Na tradicdo cristd, a crenca na vida apds a morte nao se realiza em um plano meramente
espiritual, onde o que subsiste € um espirito ou uma alma sem corpo. A crenca na ressurreicao
considera a integralidade do corpo e da alma e, assim, articula um sentido de responsabilidade
e de cuidado com a vida, que jamais pode ser concebida de forma individual e desvinculada da
criacdo. Desse modo, as experiéncias pessoais e sociais sdo 0 que constituem a identidade do
ser humano e a sua comunica¢do com o mundo. O cristdo e a cristd olham para Jesus Cristo e
seu Reino anunciado e experimentado nele e dai emerge uma gama de valores de vivéncia e de
convivéncia com o préximo e com Deus. E a partir dessa relagio e dessa comunicagio com as

outras pessoas e com 0 mundo que nos é permitido constituir uma identidade e realizar a
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especial condi¢io de “ser pessoa dentro de uma histéria”.3** Tendo em vista a condig&o do ser
humano de ser um ser social imbuido de uma disposicdo sempre inerente e aberta para a
comunicacdo, pode-se afirmar, conforme Moltmann, que, na unidade de corpo e alma, “toda
pessoa humana depende de comunhdo humana e participa da vida em comunhdo. A existéncia
fisica do homem significa sempre também sua existéncia social”.>* Disso depende a
compreensdo de que a vocacdo do ser humano de ser imagem e semelhanca de Deus, por
imitacdo do Cristo, se realiza no palco da histéria e do mundo. Concretamente, pode-se aludir
a expectativa de salvacdo a partir do mundo e com o mundo. Nessa perspectiva, a salvacao
jamais é um processo individual, porque se realiza com a histéria do povo de Deus e com tudo
0 mais que Dele fora criado. E inerente a propria concep¢do de Reino de Deus um agir e um
atuar com vistas a transformacdo do mundo. Contrariamente as concepc¢des gndsticas ou
espiritualistas, o ser humano néo se salva do mundo, mas se salva com o mundo.

Aqui reside algo muito especial, o juizo de Deus sera individual e coletivo, com vistas
a atuacdo da pessoa na historia na sua forma individual e aquilo que ela fez conjuntamente,
como associagdo de individuos ou sociedade. E, pois, diante da vida e da sociedade em que
vive, que “a pessoa humana é confrontada com a necessidade de tomar decisdes, assumir
atitudes”.3*® Essa visdo coletiva das atuacbes de cada pessoa, dirige o olhar para a
responsabilidade ndo sé pelas agdes tomadas, mas também pelas omissGes. Em uma teia, onde
todas as vidas estdo interligadas, o que é feito e o0 que néo é feito tem influéncia no curso da
historia. E, portanto, vital pensar que “a primeira tarefa do cristio ndo é cuidar de sua propria
salvacdo, [...] ¢ trabalhar para que o Reino de Deus se realize” %

Se a crenga na ressurreigdo considera a integralidade do corpo e da alma, o corpo
ultrapassa a estrutura bioldgica e fisica para expressar o humano no mundo. O corpo é a primeira
impressao do sujeito no mundo, sua primeira manifestacdo e o que Ihe permite uma relagédo
com o0 mundo. O ser humano possui, assim, um corpo préprio que se apropria das experiéncias
do ser no mundo e com o qual ele se nota e é notado. Um corpo proprio que o torna capaz de
presenca e de expressdo. O ser humano, portanto, esta “presente ao mundo por seu corpo” 3%

N&o apenas nas dimensdes biologica e fisica, “mas do corpo enquanto dimensio constitutiva ¢

expressiva do ser do homem”.3*® Na integralidade do corpo e da alma esta a identidade do ser.

334 MOLTMANN, Jirgen. O caminho de Jesus Cristo, p. 397.

335 MOLTMANN, Jiirgen. O caminho de Jesus Cristo, p. 399.

338 BLANK, Renold J. Escatologia do mundo, p. 251.

337 BLANK, Renold J. Escatologia da pessoa, p. 61.

338 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia Filosdfica, p. 157.
339 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia Filosofica, p. 157.
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Todas as experiéncias vividas sao impressas na pessoa e as marcas deixadas no corpo e na alma
ou pelo corpo e pela alma constituem a identidade da pessoa humana. 1sso ndo se perde com a
morte, como o0 esquecimento das experiéncias vividas, mas se torna definitivo na ressurreicao,
como ativacio®® da vida experimentada.

A crenga na ressurrei¢cdo da carne se sustenta justamente a partir do préprio Jesus, que,
sendo o primeiro da nova criacdo e o unico ressurreto, se torna modelo para o devir, e sobre 0
qual se fundamenta toda a esperanca. E o proprio Jesus e sua parousia, portanto, a fonte e a
orientacdo para a compreensdo da vida ap6s a morte, sendo nele cumprida a promessa do Reino
de Deus e de sua salvacéo.

Essa esperanca cristd dirige o ser humano para o futuro, inaugurado por Cristo em sua
ressurreicdo, se torna meta e fonte de inspiracéo e orientacdo para a vida. O ser humano entrega-
se a fé no Deus criador de todas as coisas e participa de sua historia de salvagdo como seu povo,

reconhecendo que “a vida ¢ dom de Deus e tudo o que vive anseia por Deus e sua justica”.34

3.4.4 A experiéncia da vida humana é experiéncia de Cristo

A respeito do que até aqui foi exposto sobre 0 mandamento do amor, resta dizer, a guisa
de conclusdo, que o ser humano é capaz de amar, tendo como alicerce e prototipo de amor, 0
préprio amor de Jesus. Esse amor s6 € possivel pelo reconhecimento, primeiramente, de que 0
amor procede de Deus, “Nés amamos porque ele nos amou primeiro” (1Jo 4,19), e se manifesta
perfeitamente na vida de Jesus. S6 ha, portanto, uma forma de corresponder a esse amor divino:
com todo 0 nosso coragdo, com todo 0 nosso ser, com todas as nossas forgas (Dt 6,5).

E pelo amor que o ser humano é transformado & imagem do Cristo, que transpde sua
condigdo de limitagio pelo pecado e que se associa ao mistério divino. E, pois, no amor de
Deus, que ele € liberto da culpa e da condicao de escraviddo das vontades humanas. Nesse amor
que abarca toda a histdria e que desnuda o ser humano de suas posi¢des na sociedade, seja no
ambito cultural, étnico ou social, encontra-se um caminho de igualdade e de pertencimento.
Pela graca do amor divino, que se expressa no amor do Cristo pela humanidade e que é
oferecido para o seguimento, ndo é mais possivel sustentar divis6es e discriminacdes, uma vez

que todos séo acolhidos pela graga salvifica de Deus. A partir do amor hospitaleiro de Deus, 0

340 SCHNEIDER, Theodor. Manual de Dogmatica volume 1, p. 406.
31 MATTIELLO, Giovanni. Nas trilhas da esperanga, p. 122.
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ser humano é aceito em sua misericérdia e é herdeiro da promessa divina, ndo havendo mais
distingdo e segregacdo: nem judeu nem grego, nem escravos nem livres, nem homem nem

mulher (Gl 3,28), ou seja, todos e todas pertencem ao Cristo e a esse amor acolhedor.

3.4.5 Amor que conduz a cruz

Na caminhada cristd, a cruz se tornou o simbolo desse amor gracioso de Deus. O
madeiro € o altar definitivo, de onde se ergue, ao ponto maximo, a experiéncia da autodoacéo
de Cristo pela humanidade. Perpassando as escrituras, ha o desejo humano de emancipagdo em
relagdo & vontade divina, conduzindo, em varios periodos da histdria, a desobediéncia e a busca
por vaidades e por autossuficiéncia. A condi¢ao de pecado consiste no grave erro do ser humano
de deixar sua condicdo de criatura, limitada pelo pecado e pela morte, para se tornar divino. O
ser humano desiste de sua posicdo de obediéncia e quer se tornar, ele proprio, um deus.

No mundo grego antigo, é aquilo que os filésofos chamam de hdbris,**? que leva ao
desequilibrio da harmonia césmica,** pois o ser humano, sendo mortal, ao desejar seu lugar no
pantedo dos deuses, ndo realiza nem a sua condic&o, nem pode ser de fato um deus. E um ser
“fora de si”, confuso em sua atuacdo e em sua posicao diante do mundo em que vive. Quer ter
aquilo que ndo pode ter, quer alcancar aquilo que € inatingivel. Torna-se um ser que néo € o
que poderia ser em virtude de querer ser aquilo que ndo pode se tornar.

Se 0 ser humano nédo pode ser divinizado, Deus pode e se torna ser humano no mistério
de sua encarnagdo. Deus ndo ¢ “fora de si”, pois, a0 se tornar humano, toma a forma de sua
criagdo, que decorre de sua autocomunicacio. E um movimento de autorrebaixamento®* de
Deus, que abre espaco para que sua criagdo possa existir, com seu tempo e sua liberdade,
refletindo, assim, o seu amor que “deseja viver e dar a vida”.3* A criacdo faz parte de si,
corresponde a sua propria esséncia, e Deus se diminui & condicdo humana como um
esvaziamento total, uma kenosis capaz de assumir 0s pecados e as transgressdes humanas e
leva-las ao sacrificio na cruz. Assim, o “Deus uno ¢ trino assume a situa¢ao limitada e finita.

Ele ndo apenas se introduz nessa condi¢cdo humana, mas aceita-a, e permite que ela participe da

342 Aquilo que passa da justa medida, excesso. Nesse caso, presuncéo, orgulho, insoléncia.
343 FERRY, Luc; CAPELIER Claude. A mais bela historia da filosofia, p. 32.

344 MOLTMANN, Jiirgen. Trindade e Reino de Deus, p. 73.

35 MOLTMANN, Jiirgen. Trindade e Reino de Deus, p. 70.
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sua propria vida eterna”.®*® O sofrimento de Deus é o sofrimento pela criagio e por sua
redencdo. E a condigao para chegar ao ser humano e conduzi-lo até a sua graca.

O ser humano nédo pode pretender ser Deus pela impossibilidade de sua condigdo, mas
pode agir na semelhanca de Deus, imitando o autodespojamento e o autoesvaziamento de Jesus.
Nas palavras de Jesus, para segui-lo ¢ preciso que se “renuncie a si mesmo e tomo a sua cruz”
(Lc 9,23). Isso significa ser capaz desse amor kenosis, que é total despojamento de si,
esvaziamento a ponto de dirigir todo o amor que tem a si para o proximo, em uma oferta total
de doagédo e de desprendimento. Tomar a sua cruz ndo constitui em aceitar os sofrimentos
inerentes a vida humana, mas transp6-los na caminhada de fé a partir da morte de si em favor
do Reino de Deus. E um convite a morrer para si e estar disposto a sacrificar sua propria vida
pelo amor, como o proprio Jesus o fez. E o que Jesus diz na sequéncia do evangelho: “Quem
perde a sua vida por mim, salva-la-a” (Lc 9,24). Esse amor exige o desprendimento total ao
ponto de compreender que “ha mais felicidade em dar do que em receber” (At 20,35). E ser
morada para esse amor que é fruto do amor de Deus, que habita no intimo do ser humano e que
acolhe a graca do Reino e da salvacao, em uma posi¢do de morte para si, para que o Cristo reine

em sua verdadeira vida.

346 MOLTMANN, Jiirgen. Trindade e Reino de Deus, p. 129.
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4 HOSPITALIDADE COMPASSIVA

Neste quarto e tltimo capitulo, apresentam-se alguns elementos de uma analise narrativa
da parabola do bom samaritano (Lc 10,25-37) como prot6tipo de uma hospitalidade que supera
as expectativas ancoradas em uma norma cultural e religiosa, ultrapassando a perspectiva
legalista do amor a Deus e ao préximo, a qual é compreendida a partir de uma leitura estreita e
restritiva da Lei. Dessa forma, a narrativa do bom samaritano aponta para um agir
misericordioso e inclusivo com o proximo, o qual corresponde ao amor anunciado nos
evangelhos e as condigdes para a entrada no Reino de Deus. Esse amor, entendido de maneira
pratica, se torna estalagem segura para acolher os que necessitam de auxilio em razdo de suas
caréncias e de suas misérias.

H4, pois, na imagem do bom samaritano, o qual € movido pela misericérdia, um agir
que reflete uma hospitalidade compassiva, tomada pelo amor que supera as diferencas, as
tradicOes, as culturas e que aponta para 0 ser humano em suas necessidades, estabelecendo
relacdo proxima e fraterna com ele, reconhecendo-o na sua dignidade de filho e filha de Deus.

Apresenta-se a hospitalidade compassiva, no decorrer do capitulo, para além de uma
nova ética ou moral cristd, mas como uma fé vivencial, ou seja, uma fé que se sustenta pelo
amor e que modela o viver de quem a assume. Dessa forma, a hospitalidade compassiva surge
como uma abordagem que contribui, como chave de leitura, para alargar os horizontes de
interpretacdo e de atuacdo em diversas areas, como nos campos social, politico, econémico,
educacional, enfim, na multiplicidade das interacfes e das relacdes humanas. Toma-se 0
encontro entre as religides como cenario de realizacdo a partir da hospitalidade compassiva,
tecendo-se, assim, uma cena hospitaleira que leva em conta as realidades do tempo hodierno no
que diz respeito a globalizacdo e a migracao. A hospitalidade compassiva sinaliza a acolhida e

a disposicdo para o dialogo como ato de gratuidade e de amor.

4.1 AMOR COMO CAMINHO HOSPITALEIRO E HOSPITALIDADE COMO FORMA
DO AMOR

“Mas ele, querendo mostrar a sua justica, disse a Jesus: ‘E quem ¢ o meu préximo?’”
(Lc 10,29). A passagem para a qual se atribui uma visdo hospitaleira é narrada por Lucas (Lc

10,25-37) e somente por ele. O evangelista a insere no ensinamento do mandamento do amor.
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Para melhor compreendé-la, é preciso voltar & conversa que a antecede e que d& a motivacao
para Jesus contar essa parabola. Assim como em Mateus (22,34-40) e em Marcos (12,28-31),
Lucas (10,25-28) convida o ouvinte a uma licdo sobre o amor a Deus e ao proximo como o
centro de sua pregacdo do Reino de Deus. Em Mateus e em Marcos, a questdo é colocada a
Jesus por um legista. Em Mateus, o legista quer por Jesus a prova. Ja em Marcos, parece ser um
guestionamento interessado e sincero do legista. Para Marcos, o legista interessa-se pelo
ensinamento de Jesus apods a resposta dada por ele aos saduceus sobre a ressurreicdo, que, de
certa forma, se aproxima do pensamento dos fariseus e dos escribas, os quais, contrariando o
pensamento dos saduceus, acreditavam na ressurrei¢cdo. De qualquer forma, Jesus Ihes responde
com os dois grandes mandamentos do amor a Deus e do amor ao préximo, que abarcam toda a
Lei e os profetas.

Em Lucas, o legista pe Jesus a prova, porém a pergunta difere-se da de Mateus e da de
Marcos e aponta para uma ampliacdo soterioldgica da questdo. O legista quer saber o que ele
deve “fazer para receber em heranca a vida eterna” (Lc 10,25). Esse tema volta a aparecer na
mesma formulacdo em Lucas (18,18-30), quando Jesus aponta para a observancia dos
mandamentos e da renlncia das riquezas em nome dos pobres. Aqui Jesus ndo responde
diretamente a questdo, mas devolve para o legista a pergunta: “Que esta escrito na Lei? Como
0 1€s?”. O Legista, como bom conhecedor da lei, cita a formula¢&o de Deuterondémio (6,5-7) e
de Levitico (19,18), que é de onde vem o ensinamento do amor a Deus e ao proximo.

O assunto poderia estar resolvido sem nenhum problema, mas se imp&e uma questéo
fundamental. A chave para uma vida eterna € amar a Deus e ao proximo. Sobre isso parece ndo
restar duvida. Por isso, o legista precisa justificar sua pergunta (Lc 10,19), pois ela ndo é tao
simples quanto pode parecer. Qualquer mestre ou jurista poderia dar a resposta que Jesus deu,
mas isso ndo satisfaz a questdo hermenéutica da Lei. Quanto ao amor a Deus, parece claro a
que ele se refere. O judaismo é monoteista e acredita no Deus dos patriarcas e da libertagdo no
Egito. Da forma como eles compreendiam Deus e seguiam seus mandamentos, a questdo ndo
se configura ou se apresenta como um problema teoldgico. O problema nédo é definir quem €
Deus ou em qual medida ele deve ser amado, mas como isso se relaciona com 0 amor ao
proximo.

A questdo que se impde e que, possivelmente, gerava discussao entre os legistas, agora
é apresentada a Jesus na tentativa de descobrir a sua interpretacdo, ou seja, descobrir qual a
extensdo contida na expressdo o proximo. Jesus, de antemao, sinaliza para a dimensdo real da
Lei, na perspectiva de uma acdo e realizacdo da proposta legal. Quando Jesus pergunta ao

legista “que esta escrito na Lei?”, ele esta se referindo a um conhecimento das escrituras e dos
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mandamentos de uma forma aprendida através da leitura escrituristica, porém, quando pergunta
“como o 1€s?”, esta ultrapassando a frieza da lei e quer saber sua interpretacdao. Essa colocacao
prenuncia a sua conclusio: “faze isto e teras a vida” (Lc 10,28). Ou seja, o ler ¢ o fazer se
relacionam diretamente, pois a lei deve, efetivamente, ser posta em seu cumprimento perfeito.

De quem, efetivamente, se trata 0 proximo? Quais sdo 0s sujeitos que sdo abragados por
esse amor que legalmente deve ser oferecido? Em meio a uma sociedade de maultiplas origens
e misturas, de tantas diferencas sociais, culturais e religiosas, em meio a todo o rigor legalista
que separa puros e impuros, dignos e nao dignos, aceitos e rejeitados, incluidos e
marginalizados, convidados e excluidos, como responder a pergunta sobre 0 amor em meio a
tantas praticas inospitaleiras e exclusivas? Quem deve ser considerado o proximo, a fim de que
ele seja amado como se ama a si mesmo? Apresenta-se a questdo de quem, de fato, é igual.
Quando o pobre € igual ao abastado, quando o impuro € igual ao santo, ou quando o estrangeiro
é igual ao israelita de origem? Nos termos juridicos, sociais e religiosos, na interpretacao
daqueles que elaboram as regras e exercem poder sobre 0s outros, o préximo é a figura do igual,
daquele em que eles se enxergam e se equivalem. N&o sendo essa a interpretacdo, ndo seria
possivel admitir tantos marginalizados pelo sistema religioso da época. Sé existe a miséria e a
exclusdo quando alguém se apropria de mais do que precisa para viver,.

Se o cumprimento da lei era tdo importante para a justica de Israel e fundamental para
0 judeu justo, ndo é possivel supor que, deliberadamente, a pratica se contrapusesse ao que
determinava a lei. Entdo o problema se situa na interpretagédo da lei, em sua hermenéutica mal
conduzida que acabava favorecendo, convenientemente, alguns poucos homens de Israel. Essa
perspectiva estreita de que o proximo € o judeu perfeito e autodeclarado justo da casa de Israel
deveria, arrisca-se dizer, estar sendo discutida por aqueles legistas que enxergavam uma
contradicdo entre o amor generoso de Deus e a rejei¢do a que era submetida grande parte dos
filhos da promessa. Assim, pode-se auferir interesse verdadeiro na pergunta do legista a Jesus.
Jesus, por sua vez, por todos os seus atos e suas palavras, mostra que esse entendimento
restritivo sobre quem é o proximo deve ser modificado e completamente ultrapassado pela
mensagem do evangelho.

A hermenéutica de Jesus para a questdo do proximo é respondida pela parabola do bom
samaritano, que coloca os ouvintes diante de uma situacdo hipotética, mas bem comum para
todos 0s viajantes judeus. As cenas descritas na parabola constroem, de forma simples, uma
rica paisagem onde os ouvintes se envolvem e tomam partido diante da situagdo que lhes é
apresentada, de tal forma que nao resta, ao final da parabola, outra resposta que ndo aquela para

a qual Jesus direciona em sua narrativa.
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Ainda hoje, a parabola do bom samaritano confronta as perspectivas estreitas sobre um
amor que, muitas vezes, fica restrito a uma norma ou a um preceito legal, frio e infrutifero. O
amor ao proximo como um dever moral produz muito pouco, ocupando um espaco timido no
discurso e mais timido ainda na agdo humana, ficando quase estéril. Um amor protocolar que
ndo provoca encontros e ndo constrdi pontes entre mundos completamente diferentes, que se
distanciam cada vez mais.

Se ndo houver o devido cuidado e a devida atencdo, a propria religido pode se
transformar em um espaco de conformismo e de crencas baseadas mais na tradicdo do que no
vigor do evangelho. O amor a Deus pode se tornar amor & instituicdo, e 0 amor ao préximo
pode retomar a ideia de amor ao seu igual, aquele que transita nos mesmos espacos e
compartilha das mesmas crengas. Assim, o Reino de Deus fica contido dentro de uma religido
ou de uma instituicdo, submetido a interpretacGes que limitam o seu poder de transformacéo e
sua capacidade de renovagéo.

O amor que ndo gera frutos é qualquer coisa, menos amor cristdo. Quando a ideia de
amor ao proximo perde seu referencial evangélico, ocorre a aceitacdo de uma condicdo que
permite o distanciamento entre aquele que vive com abundéncia de recursos e aquele onde tudo
é escassez. Tudo isso pode ser legitimado por compreensdes e discursos de quem se fecha em
pequenos nucleos de autodeclarados justos. Essa postura se assemelha a dos fariseus, que, na
época de Jesus, viviam conceitualmente separados do povo e proclamavam a sua pureza e a sua
piedade como caminho modelo para a santificacdo, deixando de perceber que ndo se obtém
“plenitude e vida pela observancia da Lei, mas pela capacidade de amar”.3*’ No horizonte do
amor ao proximo, é preciso dispensar a seguranca de grupos fechados em sua propria
experiéncia de mundo, onde a fé se torna evento social ou compromisso tradicional entre seus
pares. A seguranca dos iguais ndao permite ver um mundo de caréncia e de abandono no qual se
situam os outros.

Em uma sociedade multifacetada, os outros se multiplicam. Estédo nas periferias, nos
morros, nas esquinas, nas ruas ou nas calgadas. Os outros estdo nas filas de desempregados
desesperados, desamparados e despossuidos. Estdo nos asilos, nos presidios, nos hospitais, nos
orfanatos. Tornam-se numero e estatistica, sem nome e sem rosto. Assim, nao é preciso
confronté-los no conforto de teorias, explicacGes e respostas que, invariavelmente, os apontam
como culpados de todas as suas mazelas. Os outros sdao também aqueles que pensam diferente,

que tém outra religido, outra cultura, outra crenca, outra tradicdo. Os outros estdo sempre por

347 MATEQS, Juan; BARRETO, Juan. O Evangelho de S&o Jo&o, p. 194.
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perto, mas se tornam invisiveis aos olhos apressados de quem tem a certeza de que sua fé esta
justificada pelo cumprimento dos ritos de sua instituicdo. Estes esquecem que a fé crista é
justamente a busca por enxergar a realidade e viver sua fé a partir dessa realidade, “nossa fé em
Deus ndo é uma fé com os olhos fechados, mas com os olhos abertos, face a face”.**® A
exortacdo de Jesus no jardim das oliveiras para “vigiar e orar” (Mt 26,41) expde um tipo de
espiritualidade que chama a atencdo para as dimensdes espiritual e material da vida humana. A
fé aponta para aquilo que € de Deus, mas, muitas vezes, apenas a dimensdo espiritual, a do
porvir, a do Reino futuro, é colocada como aquilo que é de Deus e se esquece que a realidade
presente também faz parte daquilo que é de Deus. A criacdo de Deus tem um futuro porque
existe um presente. Portanto, o “vigiar” ¢ acordar de um sono perigoso que entorpece 0s
sentidos e deturpa a realidade observavel e que acomoda no conforto de um amor inécuo e de
uma fé infrutifera. E vigiando, abrindo os olhos, ser possivel ver “face a face” o outro e
reconhecer “o Cristo oculto que, atualmente, nos espera nos pobres, doentes, fatigados e
sobrecarregados”.34

A questao “e quem € 0 meu proximo?”, que o legista coloca para Jesus responder, ainda
ecoa em tempos hodiernos, talvez com maior intensidade diante de tantos outros que se formam
ou aparecem em uma sociedade globalmente conectada. A resposta ainda permanece a mesma
esbocgada por Jesus em sua parabola: todos s&o meu proximo, mas, certamente, aquele que mais
necessita de mim é o meu proximo imediato. Importante também ver, na parabola, uma inversao
de foco: o necessitado deixa de ser o proximo para ser 0 centro da atencdo e o proximo do
necessitado é aquele que age com misericordia e o ajuda.

Desse modo, mais do que reconhecer o préximo, é preciso se reconhecer como 0
proximo. Eu sou o préximo no caminho do outro necessitado, eu sou aquele que tem a
possibilidade de auxiliar. E preciso reconhecer essa dupla relagio no que diz respeito a ser o
préximo. Na fronteira da porta que separa mundos, o outro que chega € meu préximo, € aquele
a quem devo acolher, ndo porque é uma norma social ou religiosa institucionalizada, mas
porque é consequéncia do amor cristdo. Nessa mesma fronteira, aquele que esta do lado de
dentro da casa é o proximo daquele que chega, a quem é possivel pedir auxilio. Logo, ambos
se tornam o préximo, 0 que necessita e o0 que acolhe. Essa relacdo é possivel a medida que o
caréter legalista do amor é superado, pois, quando, subordinado a normas e a regula¢des, o amor
se reduz a uma mera obrigacdo ética. O amor cristdo, apresentado no evangelho, extrapola as

limitacdes legais e distingue o compromisso de amar do amor que gera Compromisso.

%48 METZ, Johann Baptist. Mistica de olhos abertos, p. 93.
349 MOLTMANN, Jurgen. Etica da Esperanga, p. 19.
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4.1.1 As estruturas que ferem o ser humano

“Um homem descia de Jerusalém a Jericd, caiu nas maos de bandidos que, tendo-0
despojado e coberto de pancadas, foram-se embora e o abandonaram quase morto” (Lc 10,30).
A parabola, contada por Jesus como resposta ao questionamento do legista, indica um viajante
que faz um percurso bastante conhecido do judeu da época, de Jerusalém a Jerico. Esse percurso
era feito por muitos judeus da Galileia no intuito de desviar da Samaria. Devido a relacdo hostil
entre judeus e samaritanos, esse caminho era uma alternativa mais segura, porém mais longa
para quem saisse de Jerusalém a caminho da Galileia. Isso ndo quer dizer que o viajante da
parabola cumpria esse itinerario, o destino final do homem ¢€ irrelevante ao contexto da
narrativa, mas esse detalhe é mencionado por ser de conhecimento dos ouvintes de Jesus, dando
maior autenticidade a estoria. Porém, se atribuida essa jornada ao viajante, ou seja, 0 caminho
mais longo para ndo passar pela Samaria, tem-se outra grande licdo ao final da histéria: quem
socorre 0 viajante € justamente aquele que ele evitava. Ainda um detalhe do caminho é
acrescentado, pintando um quadro verossimil aos ouvintes, o0 caminho de uma cidade a outra
era uma descida ingreme, cerca de mil metros em pouco mais de vinte quilémetros de distancia.

A estrada era sinuosa, desértica e passava por cavernas e penhascos que tornavam o
percurso perigoso,® tornando-se um ambiente propicio para ciladas de assaltantes. E o que
acontece na narrativa de Jesus: o viajante “cai nas méos” de bandidos. Esses ndo apenas roubam
todos os pertences do viajante, como também o agridem com pancadas, deixando o homem
guase morto, talvez inconsciente.

Ali se encontra um homem sem posses, machucado e sem condi¢fes de seguir a sua
jornada. Em uma estrada deserta, sem o auxilio de alguém, esse homem ndo conseguiria
sobreviver. Era questdao de tempo até encontrar a morte. Esse viajante ndo tem o nome relatado
por Jesus. Ele é um homem qualquer que é deixado para morrer. Com o devido cuidado para
ndo alegorizar a paradbola e desviar o foco do essencial que ela apresenta, pode-se ver, no
homem deixado quase morto pelo caminho, uma imagem que € retrato de muitos outros casos
de pessoas deixadas pelo caminho e sem possibilidade de reagdo. Esse viajante apresenta, por
circunstancia do assalto, as mesmas condi¢cGes de muitos que ficavam pelo caminho,
desprezados por seus lideres e entregues a prépria sorte.

A historia desse viajante se assemelha a histéria de muitos conterraneos de Jesus, que

350 MACARTHUR, John. As parabolas de Jesus, p. 114.
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também iniciam a sua viagem com dignidade de filho de Deus, mas a violéncia e a injustica da
sociedade em que vivem, os fardos das exigéncias religiosas, o peso da dominagdo romana e a
miséria a que sdo submetidos, roubam-lhes o nome e a dignidade, deixando poucas condicdes
de sobrevivéncia.

A historia mostra a sorte de um homem que, de alguma forma, se associa a historia de
milhdes que sdo deixados para morrer por sistemas injustos e excludentes, que despojam o ser
humano de sua dignidade. A violéncia nos centros urbanos ou em comunidades agrarias
constituem um grande risco para qualquer transeunte. Roubos, assaltos, sequestros, golpes e
uma infinidade de agressdes sdo praticadas a todo 0 momento, acometendo grande nimero de
vitimas. Nos centros urbanos, o deslocamento diario é imperativo, pois os lugares onde que se
mora, se alimenta, se trabalha ou se diverte ndo sdo os mesmos. Dessa forma, a imagem
proposta pela parabola continua verossimil. Tanto os deslocamentos, necessarios para a
sobrevivéncia das pessoas, quanto a violéncia dos que espreitam uma ocasido de ganho répido,
sdo imagem cotidiana em qualquer cidade ou regido.

Um grande fendmeno mundial é a necessidade de migrar permanentemente para outras
regibes, deixando a terra natal que, por diversas razdes, ndo oferece mais condicdo de
sobrevivéncia. Questdes climéticas, desastres naturais, guerra, pobreza extrema, falta de
trabalho, sdo motivos geradores de grandes mudangas em busca de sobrevivéncia. Muitas vezes,
essa migracdo acontece dentro de um mesmo pais ou de um mesmo estado, outras vezes, a
jornada conduz o viajante para terras distantes. Ali, o ser humano é sempre um migrante,
despojado de sua prépria identidade.

A identidade esta ligada a cultura, aos lugares e aos nomes. O ser humano que migra
abandona a sua identidade de lugar, sua propria historia e seu proprio nome. E um sem nome,
um estranho que ainda ndo € capaz de se associar ao lugar onde chegou e que também néo é
mais quem era quando partiu. Vive em um limbo aterrador por ndo se encontrar mais nem em
uma nem em outra condi¢do. Ser migrante ndo ¢ identidade, mas condicdo de transitoriedade.
Um rosto andnimo em uma sociedade de muitas identidades, ele perdeu a sua prépria identidade
e os vinculos que Ihe permitiam ser alguém em algum lugar.

Embora a pardbola pertenca a um contexto social especifico, 0 ser humano ferido e
despojado de seus bens é, ainda, uma realidade concreta. Despojado de seu nome e de sua
dignidade. O viajante da parabola de Jesus ndo tem nome, ndo tem mais posses, estd machucado
gravemente e é deixado quase morto na estrada. Em outras palavras, o viajante tornou-se pobre.

O pobre é 0 quase morto, ou, como escreve Jon Sobrino, os pobres sdo “os que estdo proximos
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da morte”,*! em oposicdo aos abastados, que estdo tdo bem protegidos da morte o quanto
podem estar, gozando da boa vida. Os pobres eram realidade na época de Jesus e, ainda hoje,
se avolumam a beira da sociedade.

Nos evangelhos, muitas pessoas séo mencionadas na condic¢do de pobreza, mesmo que
n&o apareca, especificamente, a palavra pobre. E possivel incluir nessa categoria todos os outros
marginalizados, excluidos, dependentes e discriminados pela sociedade romana e judaica. Eles
sdo realidade nos evangelhos e formam as grandes multid6es de necessitados de todos os tipos
gue acorrem a Jesus, a ponto de, se retirados das narrativas, os textos ficarem visivelmente
reduzidos.®*? Essa realidade persiste hodiernamente através das injustas estruturas as quais a
sociedade esta ancorada. Continua-se a criar condi¢fes permanentes para que sempre haja uma
maioria despojada de condicdes de igualdade em relacdo a vida que leva uma minoria
privilegiada. Os mais vulneraveis estdo sempre sofrendo as consequéncias mais duras de todas
as tragédias humanas e se expondo a incerteza quanto a vida e ao futuro.

Nas condi¢fes socioecondmicas atuais, a vida ndo tem o mesmo valor e as pessoas ndo
sdo iguais. Ndo sdo iguais em vida e nem na morte: enquanto os que viveram na miséria e
morreram sem chances de lutar sdo enterrados em valas comuns, os que puderam se satisfazer
em vida e de vida plena até o seu Gltimo instante, sdo sepultados com honras em jazigos
suntuosos, 0s quais 0s pobres nem sonhariam morar em vida. Utilizando a parabola do homem
rico e do pobre Lazaro (Lc 16,19-31), Jon Sobrino expde como a “injusti¢a do rico gera a
miséria do pobre”®> e como a existéncia em um mundo de ricos e de Lazaros se constitui em
um enorme agravo. Pior ainda é o fato de essa coexisténcia entre a opulenta riqueza e a miséria
sofrivel ndo causar vergonha ou ndo provocar reacdo contra essa injustiga, visto que isso é
ofensivo e insultante. Sobrino aponta essa aceitagdo como “ruptura fundamental da
solidariedade humana, nega¢do da humanidade”.®** Na diferenca entre a vida de uns e a de
outros, a abundancia e a caréncia é obscena. O mundo da abundancia néo acolhe o mundo da
caréncia, mas vive na opuléncia em razdo dessa miséria. O pobre é sempre um forasteiro, o
mundo ndo lhe pertence. Ele foi privado da posse, seu trabalho é espoliado, suas forgas
usurpadas, seu nome € tomado e posto de lado pela sociedade, sua vida é um constante flerte

com a morte.

31 SOBRINO, Jon. Onde esta Deus?, p. 100.
32 SOBRINO, Jon. Onde esta Deus?, p. 98.
353 SOBRINO, Jon. Onde esta Deus?, p. 96.
354 SOBRINO, Jon. Onde esta Deus?, p. 97.
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4.1.2 Inospitalidade legal

“Aconteceu que um sacerdote descia por esse caminho; ele viu 0 homem e passou a boa
distancia. Do mesmo modo, um levita chegou a esse lugar; viu 0 homem e passou a boa
distancia” (Lc 10,31-32). Os ouvintes da parabola de Jesus devem ter ficados consternados
nesse ponto da narrativa. Acontecera algo muito ruim com o viajante, algo que comprometera
a sua sobrevivéncia. A dificuldade é sentida de perto pelas experiéncias vividas cotidianamente.
Quais sdo as chances de um final feliz para aquele que caiu em desgrac¢a? De fato, muito poucas.
A menos que, por algum motivo, outras pessoas passassem pela mesma quase deserta estrada e
0 enxergassem e gue ainda fosse possivel o cuidado que lhe restabelecesse a saude. Pois,
abandonado e sem o auxilio de alguém, o homem morreria aos poucos. Porém, a histéria ndo
terminou ainda e, no momento em que Jesus anuncia 0 encontro com o sacerdote ou o levita,
parece gque a narrativa vai sofrer uma reviravolta e tudo vai acabar bem. Pois mais consternados
ainda devem ter ficado seus ouvintes quando Jesus lhes conta que nem a presenca de
autoridades religiosas foi suficiente para salvar aquele homem. N&o houve a salvagdo pela
omissdo dos que passaram.

A parabola informa a procedéncia do sacerdote que descia pelo mesmo caminho, ou
seja, fazia o roteiro Jerusalém-Jericé quando avistou 0 homem semimorto na estrada. O trajeto
do levita ndo € mencionado, mas deveria estar fazendo 0 mesmo percurso. O importante é que
os dois, ao verem o homem desfalecido, o evitam, passando a boa distancia dele. A palavra
utilizada por Lucas para designar a agdo dos religiosos € dvurapépyouor € 0COrre apenas nesse
texto. Ela indica a passagem pelo lado oposto da estrada.

Os sacerdotes®® formam uma comunidade organizada e suas origens remontam a Arao.
Cerca de oito mil sacerdotes estavam em atividade no tempo de Jesus e compunham, junto com
os levitas e seus familiares, cerca de dez por cento da populacéo judaica da Palestina, que ficava
em torno de seiscentos mil habitantes. Como os sacerdotes se alternavam nas funcbes no
templo, sua obrigacdo era estar presente no templo por duas semanas anuais, além de participar
das trés peregrinagdes realizadas por ano, por ocasido das festas. No tempo restante, isto é,
quando ndo estavam em viagem para Jerusalém, os sacerdotes exerciam outras profissoes, a fim
de garantirem o seu sustento e o de sua familia, pois o exercicio do oficio de sacerdote fora do

templo era feito de maneira honoréria e eventual.

3% JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 272ss.
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Os levitas®*® eram os membros do clero que descendiam da tribo de Levi. Formavam o
baixo clero e eram encarregados de atividades inferiores no templo. Eram em,
aproximadamente, dez mil e dividiam-se em dois grupos: 0s cantores e 0s musicos, que
formavam a classe superior dos levitas, e os servidores do templo. Aos cantores e aos mUsicos,
pela posicdo elevada que ocupavam dentro dos levitas, era exigida a origem sem mécula, ou
seja, a prova da legitimidade de sua origem pura. A idade candnica para o inicio de suas funcoes
variava de acordo com a época, mas € apropriado dizer que, na época de Jesus, ficava em torno
dos trinta anos. Aos demais, que formavam a classe inferior dos levitas, eram destinadas as
atividades inferiores no servico do templo. Esses serventes ocupavam-se da vestimenta dos
sacerdotes, da limpeza de partes do templo, da portaria e até da funcédo de policia.

Pela funcdo exercida no templo e na cidade de Jerusalém, é possivel conjecturar que
tanto o sacerdote como o levita da parabola de Jesus estivessem se deslocando para casa depois
de prestarem seus servigos obrigatorios. Parece ser 0 caso de uma viagem de retorno, o que nao
o0s impediria, se assim desejassem, de desviar de seu caminho ou de sofrer perda de tempo que
0s atrasasse para Sseus compromissos, ou, como algumas vezes se diz, que tal atividade os
deixaria impuros para o cumprimento de seu dever no templo. Parece que o0 motivo para ambos
nédo terem ajudado o homem moribundo foi uma deciséo pessoal, sem nenhuma outra razao
impeditiva.

Por que Jesus cita o sacerdote e o levita em sua parabola? Se quisesse indicar um
conhecedor da Lei, seria melhor citar um escriba, que se dedica ao estudo e ao ensino das
escrituras. E possivel cogitar que a presenca do sacerdote e do levita na narrativa aponta para
além do conhecimento prévio da Lei. Ela aponta para a aplicacéo pratica da Lei por aqueles que
eram membros atuantes na comunidade religiosa de Israel. Os sacerdotes e os levitas ndo
precisavam ser, necessariamente, instruidos na Lei, embora muitos sacerdotes fossem escribas.
Poderiam ser incultos,®®’ mas os deveres bésicos eram de seu conhecimento.

Fica sugerido na parabola de Jesus, pelo agir das duas pessoas ligadas ao templo e a
religido, uma espécie de padrdo de comportamento. Sdo os dois que desviam do caminho para
ndo atenderem o necessitado. Talvez esses religiosos acreditassem ndo ter o dever moral e €tico
de atender o moribundo, pois ele ndo se enquadrava no requisito de ser 0 seu proximo. Como
ja mencionado, a nogdo de préximo parece estar restrita a propria condicao de origem israelita
ou de migrante aceito na comunidade de Israel. No tempo de Jesus, com o surgimento de seitas

e de grupos cada vez mais exclusivos, a visdo sobre o proximo pode ser ainda mais estreita,

356 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 284ss.
37 JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus, p. 283.
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aplicada apenas aos seus associados. Sendo assim, os religiosos ndo tinham o dever de amparar
0 homem que padecia no caminho.

Todavia, 0 homem que cai nas maos do assaltante parece ser um judeu, o que o colocaria
em condig&o de ser notado e atendido. Porém, uma vez espoliado de seus bens e machucado até
quase morrer, aquele homem perdeu sua identidade, ndo é reconhecido como um israelita. A
condicio dele agora é a de pobre. E apenas um pobre pelo caminho, como tantos outros que
mendigam a margem da estrada ou que sdo expulsos das comunidades por sua condicdo de
enfermo ou impuro. Assim, a atitude do sacerdote e do levita parece estar de acordo com o que
usualmente era praticado. Os que observavam a Lei ndo auxiliaram o pobre necessitado porque
ele ndo era o seu préximo.

Se a questdo de quem é o proximo ndo esta clara para o legista que interroga Jesus,
através da parabola, Jesus mostra qual é a interpretacdo dos homens religiosos €, apresentando
uma situacdo ficticia, mas que parece ser uma realidade comum, mostra qual é a conduta préatica
que resulta dessa interpretacao.

Se a pardbola terminasse nesse momento, ela pareceria ser a historia de quando o
legalismo supera a caridade. Seguir e servir estritamente a Lei ou a uma instituicdo religiosa
promove uma sensacao de seguranca. O espacgo para se movimentar € restrito, deixando pouca
margem para questdes subjetivas e para julgamento proprio. Muitas pessoas leigas ou
religiosas, com o passar dos anos, se entregaram ao legalismo estrito de uma instituicao, pelo
conforto e pela seguranca proporcionados pelo agir obediente a uma Idgica calculada de custo
e beneficio, em um contrato de garantia de salvacdo. Jurgen Moltmann trata isso, no livro
“Teologia da Esperanca”, como um dos papéis atribuidos a religido: a religido como culto a
instituicdo.®® Exime-se da necessidade das pressdes das escolhas que o mundo oferece,
renunciando o livre arbitrio e a possibilidade de pensar e de se relacionar com as experiéncias
de uma realidade cada vez mais complexa e multiforme. A instituicdo assume o encargo de
estabelecer parametros seguros para guiar suas decisdes, bem como regras e normas que
determinem o comportamento “certo” diante de um mundo ambiguo e duvidoso. Cultuam
assim, uma teologia que ndo dialoga com a vida e com o mundo. Utilizam-se de textos de
séculos passados, descontextualizados, para responder as questdes atuais da vida humana, em
uma tentativa de retornar a um lugar seguro e sem a pressdo dos novos questionamentos.
Pretendem-se ser o sal que conserva a verdade, mas tornam-se o sal que mata a nova vida que

surge da dindmica de um evangelho vivo. Submetem todas as incertezas e as indagagdes de

38 MOLTMANN, Jiirgen. Teologia da Esperanca, p. 400ss.



228

uma sociedade multifacetada e heterogénea a uma tabuada precisa de perguntas e respostas
calculadas e pré-definidas, abandonando, justamente, a hermenéutica da boa nova do amor.

Essas pessoas, acondicionadas dentro de ritos, se veem seguras de suas agdes no
cumprimento exterior de uma regra imposta. Sem a reflex&o, a busca do sentido ou a motivacgéo
teoldgica que institui o rito, esse é apenas cumprimento de um gesto automatico e sem
significado transcendente. Os ritos sdo como pontes que ligam o ser humano ao sagrado, mas,
nessas condicdes, funcionam como muros que impedem 0 acesso ao que € divino. Nada se
alcanca por esse caminho, mas o que importa € o perfeito cumprimento do caminho, sem, no
entanto, saber para onde ele vai. E o rito pelo rito, quando ele se torna a fonte e ndo a ponte
para o sagrado.

Na época de Jesus, os levitas, entre outras funcdes, ficavam diante das portas do templo
autorizando ou ndo a entrada dos fiéis. Em outras palavras, acolhendo os dignos e enxotando
os indignos de estarem na presenca de Deus. Muitos sdo os mediadores contemporaneos do
acesso a Deus. Os que, baseados em escritos muitas vezes descontextualizados ou mal
compreendidos, se postam como gestores da graca divina e subordinam tudo a sua viséo
teoldgica. A igreja se torna maior que o Reino de Deus e eles se tornam maiores que a Igreja.
Agem como os escribas e os fariseus denunciados por Jesus, que ndo alcangcam o Reino e
impedem outros de o alcancarem (Mt 23,13).

Esse traco de legalismo inospitaleiro esta presente em instituicdes religiosas e, também,
em instituicdes civis e estatais. Nas instituicdes religiosas, escolhe-se quem sdo os dignos de
estar na comunidade de salvacdo e o critério estabelecido é simples: quanto mais parecido
comigo, mais certo esta. Nessa perspectiva legalista, 0 préximo é 0 que cumpre as mesmas
normas que eu e se associa a mesma visdo de mundo. Nas institui¢Bes civis e estatais, ocorre
uma interpretacao parecida quanto ao proximo. Ele é o igual, o fraterno, o que se aproxima e se
corresponde mutuamente. Quando um estado ou uma nacdo barra a entrada de imigrantes em
suas fronteiras ou condiciona 0 acesso a0 seu pais a procedéncia do imigrante, esta
estabelecendo quem é o préximo e quem esta fora do corpo social a que pretende.

Na parabola, o sacerdote e o levita deixam de fazer o bem em razéo de sua visao estreita
do cumprimento do mandamento do amor ao proximo. Diante do desventurado, passam longe
da possibilidade de agir em favor da vitima. E a mesma visio estreita que, hoje, ndo permite
enxergar as tantas vitimas pelo caminho como responsabilidade coletiva. Pode-se, ainda,
delegar as instituicBes e, assim, privar-se do compromisso de socorrer 0s que precisam de
cuidado. O amor ndo levado a pratica € omissao e esse é um erro frequente nas relagdes humanas

e sociais. O erro de ndo enxergar coletivamente e de ndo assumir a responsabilidade diante da
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desordem social que continua a fazer vitimas pelo caminho. Em uma sociedade de tantos
necessitados, ndo € suficiente desejar o bem, mas é preciso fazer o bem que se deseja. Quando
0 bem desejado néo é feito, 0 mal ndo querido pode acontecer. Nesse caso, as pessoas continuam

semimortas pelo caminho.

4.1.3 Hospitalidade e compaixao

Mas um samaritano, que estava de viagem, chegou perto do homem: ele o viu e
tomou-se de compaixdo. Aproximou-se, atou-lhe as feridas, derramando nelas azeite
e vinho, montou-o sobre a sua propria montaria, conduziu-o a uma hospedaria e
cuidou dele. No dia seguinte, tirando duas moedas de prata, deu-as ao hospedeiro e
lhe disse: ‘Toma conta dele, e se gastares alguma coisa a mais, sou eu que te pagarei
na minha volta. (Lc 10,33-35).

Depois da omissdo do sacerdote e do levita, parece que a historia do desafortunado da
parabola se encaminha para um fim tragico. Os ouvintes de Jesus devem ter pensado que, se
nem mesmo seus “melhores” homens viram obrigacéo ou tiveram compaixao que resultasse em
ajuda ao viajante moribundo, ninguém mais o faria. E aqui que a parabola tem uma virada
espetacular, pois alguém vai agir com decéncia e misericordia para com o homem. Talvez fosse
de se esperar o terceiro elemento da triade sempre referida para representar as categorias do
povo judeu:®*° o sacerdote, o levita e o israelita. Mas n&o é um israelita que anda em direcio ao
homem caido, € um samaritano.

N&o é necessario retomar 0s motivos ou as circunstancias que fazem esses dois povos
se odiarem mutuamente, basta dizer que os judeus e os samaritanos nutrem uma relacdo de
antipatia e de aversdo durante séculos, chegando a confrontos sérios e violentos na época de
Jesus. Assim, de todos os que poderiam ajudar 0 homem caido, o samaritano talvez fosse a
ultima opcéo a ser considerada.

No entanto, é justamente um samaritano que rompe com a relagdo de édio e com os
preceitos religiosos que ndo lhe atribuiam obrigacdo de ajudar. O samaritano também € um
viajante, sem destino conhecido na narrativa, mas isso mostra que ele nao era daquele lugar, ou
seja, ha uma forte tendéncia a pensar que ele ainda vivia na Samaria, junto dos seus. Porém, ele

ndo age como 0s seus e ignora séculos de tradicdo de hostilidade e de édio para ir em socorro

39 GOURGUES, Michel. As parabolas de Lucas, p. 23.
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de alguém que, possivelmente estando em outra situacdo mais favoravel, ndo faria 0 mesmo por
ele.

N&o h& outro motivo para a intervencdo do samaritano em favor daquele que necessita
que n3o a sua compaixao. E essa dor do outro, que ele também sente, que o aproxima daquele
que sofre. Mais do que um sentimentalismo piedoso, esse compadecimento por aquele que sofre
se transforma em compaix&o que age para diminuir o sofrimento alheio. Sem nenhuma palavra
ou autorizacdo, o samaritano se esforca para fazer o bem. Segue uma espécie de rito de
hospitalidade diante da necessidade urgente e excepcional daquele que ele acolhe.

Presta os primeiros socorros ali mesmo, na estrada, limpando suas feridas com azeite e
com vinho e atando os seus machucados. Depois, coloca-o sobre seu préprio meio de transporte
para conduzi-lo a uma hospedaria, onde dispensara ainda maior cuidado para com ele. O
samaritano entrega ao seu “héspede” o que podia oferecer de melhor, o cuidado com as feridas,
agua, alimento e um lugar seguro para descansar e se fortalecer. Embora todo o cuidado, uma
noite apenas ndo é suficiente. E preciso repousar por mais tempo. O samaritano, porém, nio
pode dispor de mais tempo em Jerico, deve seguir viagem. Mas isso ndo o impede de cuidar de
seu hospede, que, agora, € de sua responsabilidade. Ele deixa dinheiro para que outro o cuide
como se fosse ele até o seu retorno.

Jesus mostra algo muito simples para aguelas pessoas que o ouvem e, principalmente,
para o legista. A conduta daqueles que se dizem povo de Deus deve ser, assim, tal qual a conduta
daquele que ama e faz desse amor um gesto concreto de caridade e de cuidado com o préximo.
O ser humano, movido por uma compaixao que supera as estruturas sociais e até as legais, é
quem torna possivel o milagre da aceitacdo e do cuidado.

O sofrimento é uma constante na vida, ocorre pela propria fragilidade da vida humana
e das realidades transitorias que marcam a sua historia. E sempre um tempo de terminar e de
comecar, em uma dindmica de transi¢cdes e de mudangas que correm no corpo e na mente do
ser humano. Tudo isso leva a um sofrimento natural e proprio de sua condic¢do. O ser humano
é vulneravel a maldade e a violéncia do proprio ser humano e sofre por, justamente, ndo tomar
consciéncia da sua fragilidade e da sua vulnerabilidade. Diante de sua cobica e de seus desejos

ilimitados,3®°

ndo aceita nenhum limitador de sua iluséria potencialidade. E a tentativa de
possuir a juventude eterna, a imortalidade e todas as inimeras possibilidades oferecidas nos
anuncios modernos.

Mas o sofrimento também € causado pelas estruturas permanentes de miséria e de morte.

360 VVARONE, Francois. Esse Deus que dizem amar o sofrimento, p. 267.
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N&o ha falta de recursos, mas hd uma apropriacdo indevida dos meios que permitem

361 deles, ficando

desigualdade entre os que se apossam dos bens e 0s que sdo despossuidos
privados da dignidade, da integridade e dos recursos a que teriam direito. Estruturas injustas
que causam a miséria, a dor e o sofrimento se perpetuam pelos séculos e privam o ser humano
de sua liberdade.

Jesus foi vitima das estruturas de poder politico e religioso de sua época. Viveu a vida
na pobreza de Nazaré e, durante sua missdo, precisou da caridade dos que o acolhiam. Jesus foi
um despossuido de sua época e sofreu, junto com o povo, as injustas diretrizes de seus lideres.
Sua pregacdo, que colocava todos e todas na mesma condicdo de igualdade e de dignidade
perante a Deus, e sua denuncia profética de uma religiosidade deturpada pelos chefes do povo
e manipulada pela conveniéncia de quem, mesmo em época de caréncia, se saciava plenamente,
o levam a confrontar o sistema de poder instituido.

N&o admira que, na parabola, o samaritano € tomado de compaixao e por ela realiza o
bem possivel. Jesus, em toda a sua caminhada, deixou-se tocar pela dor e pelo sofrimento dos
outros. Jesus, nas tentacdes messianicas no deserto, fez a opcao pelo caminho do sofrimento e
da paixao, associou-se ao ser humano em sua dor e conheceu as duras estruturas de um sistema
opressor.

O agir compassivo de Jesus ndo é apenas um traco de sua humanidade, mas revela uma
particularidade de sua divindade. Deus ¢ o Deus de “piedade e compaixao” (Sl 86,15). Jesus
manifesta, diante do povo sofredor, 0 amor compassivo de Deus até as ultimas consequéncias.
Sua vida e sua morte foram sinal de sua compaixdo. Tomar-se de compaixdo é estar atento e

ser sensivel ao sofrimento humano e, assim, associar-se ao proprio mistéerio de Cristo.

4.1.4 A resposta ao sofrimento humano

“Qual dos trés, a teu ver, mostrou-se proximo do homem que caira nas maos dos
bandidos? O legista respondeu: ‘Foi aquele que deu prova de bondade para com ele’. Jesus lhe
disse: ‘Vai e tu também faze o mesmo’” (Lc¢ 10,36-37). A parabola de Jesus chegou ao fim. Um
homem cai em desgraca, um sacerdote e um levita passam por ele e ndo fazem nada, um

samaritano age com compaixao e hospitalidade. O ouvinte da parabola poderia ter pensado em

361 AQUINO JUNIOR, Francisco de. A teologia como intelecgdo do Reinado de Deus, p. 269.
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uma conclusdo moral de Jesus, dizendo que o proximo é o necessitado encontrado pelo
caminho. A parabola parece servir a esse propdsito. Assim teria Jesus respondido ao legista,
dando sua interpretacdo do mandamento do amor. Mas Jesus, como grande mestre, ndo tira
conclusdes rapidas nem entrega tudo pronto para o legista.

Jesus ndo da a resposta que o legista queria ouvir. Pode-se considerar um real interesse
do legista pela hermenéutica de Jesus quanto ao proximo, mas € preciso lembrar que, para
Lucas, a motivacdo do questionamento é colocar Jesus a prova (Lc 10,25). Jesus foi o
questionado, mas, com a narrativa da parabola, que traz um retrato verossimil da realidade em
que viviam, devolve a pergunta ao legista para que ele tire suas proprias conclusdes. Jesus nao
estd evitando assumir posicionamentos, mas o melhor mestre é aquele que apresenta um
caminho para que seu aluno chegue a resposta. O legista também nao pode acusar Jesus de ter
uma interpretagéo da lei divergente dos ensinamentos tradicionais, pois ele mesmo vai dar essa
resposta.

A questdo que parece estar posta pela pardbola fica mais ou menos nestes termos: 0s
viajantes que encontraram o homem caido deveriam ter agido em seu favor? Qual a base
juridica ou legal que justifica a acdo dos que se recusaram a oferecer auxilio e qual o argumento
daquele que agiu? Poderiam eles, de acordo com sua religiosidade, compreender que aquele
desventurado seria seu proximo? Se, de fato fosse essa a questao colocada por Jesus, o legista
poderia, com base na visdo dos intérpretes da época, fazer uma série de ponderacfes e de
argumentacdes que gerariam debates e ndo chegariam a uma sentenca conclusiva. Ou seja, a
questdo ainda Ihes pareceria aberta e Jesus ndo teria se posicionado sobre ela, mas apenas
apontado uma situagdo em que pessoas agiram de formas diferentes diante do problema.

Jesus, porém, faz uma espetacular inversado da situacdo. Desloca a cena do sacerdote, do
levita e do samaritano para 0 homem necessitado. Este é o sujeito da historia, 0 personagem
principal, que foi vitima da violéncia e da inospitalidade, mas que encontrou acolhida e teve
sua salide restabelecida. E a partir da perspectiva do homem necessitado que Jesus recoloca a
questdo: “Qual dos trés, a teu ver, mostrou-se proximo do homem que caira nas maos dos
bandidos?”. Agora a questdo nao esta mais sujeita a interpretagdes diferentes, arrazoamentos
ou elucubragdes. A Unica resposta possivel se apresenta de forma obvia: o proximo foi o
samaritano. E o que o legista responde, mas nio com essas palavras. Ele limita-se a dizer que o
proximo foi aquele que agiu com bondade, talvez porque o0s personagens sejam irrelevantes e
o foco esteja ancorado na compaixdo ou talvez porque lhe custe admitir que o melhor homem
fora o “mestico” samaritano, oponente religioso dos judeus.

Para aquele que sofre, o proximo é aquele que Ihe estende a mao, independentemente
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da origem, da religiosidade ou da posicdo social. Aquele que ajuda e que se esforca para
diminuir a sua dor, que se mostra proximo e que se sensibiliza com sua condicdo, esse é 0
melhor homem. O melhor critério é ndo se envolver em disputa conceitual sobre quem € o
préximo de si mesmo, em uma meditacdo que coloque o eu no centro da reflexdo, mas como
me torno o proximo do outro, assentando o pobre necessitado como sujeito principal da agao.
A resposta é clara no sentido de afirmar a condicdo de que cada um é o proximo para aquele
que sofre.

Hé a necessidade de um deslocamento abrupto para a compreensdo da situacdo. Aqueles
que figuram entre as elites do povo, que vivem do mecanismo que gera a opressao e a miséria,
dificilmente podem compreender o peso que significa viver uma vida despossuida e ignorada
pelos estatutos formais de uma sociedade. Ha uma tendéncia verificavel de atribuir-se ao
empobrecido a culpa por sua miséria, como se fosse mera opg¢do viver deste ou daquele jeito.
Para compreender o que significa ser o préximo, é preciso transpor essa fronteira e se colocar
no lugar daqueles que sofrem, ver o mundo pelos olhos da vitima. Experimentar o mundo a
partir da perspectiva dos que sdo injusticados e abandonados a uma quase morte ainda antes de
darem o primeiro suspiro de vida.

Apenas no fim da narrativa é que Jesus se posiciona sobre a questdo do jurista. A essa
altura, seu ponto de vista ja fora construido com as imagens que deram enredo a parabola e com
a sua conclusdo, manifestada pelo legista, e, certamente, aceito por todos que o ouviam. E
depois disso que Lucas finaliza a narrativa com a concluséo inquietante de Jesus: “Vai e tu
também faze o mesmo”. Inquietante porque coloca todos os ouvintes na condicdo e na
responsabilidade de serem o proximo, ndo por determinacdo legal e, as vezes, apesar das
determinac0es legais, como no caso da religiosidade judaica excludente, mas, unicamente, por
estarem envolvidos pela misericordia e sensibilizados pelo sofrimento. Movidos pela
compaixao, a resposta para o sofrimento humano ¢ a “cu resposta”. Mais importante do que a
pergunta motivadora da parabola - “e quem é 0 meu proximo?”, € a resposta para como se tornar

0 proximo, a exemplo do bom samaritano.

4.2 HOSPITALIDADE COMPASSIVA COMO FE VIVENCIAL

A exigéncia do amor ao proximo € apresentada por Lucas na sua forma concreta,

ultrapassando uma perspectiva do campo moral e se transformando em acdo palpavel de
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consequéncias préaticas. Jesus insiste no “fazer” (10,28; 10-37) como perfeicdo da Lei do amor,
em uma relacdo direta com as necessidades da vida. Sugere um caminho mais seguro e mais
facil para compreender o amor, onde se dedica menos tempo a pensar sobre ele e a estabelecer
0S seus parametros, e mais tenacidade em colocéd-lo em prética. Na figura controversa do
samaritano esta presente a imagem do amor gque nao escolhe nacionalidade, religido ou governo,
gue ndo se abranda diante de sua negativa e ndo espera a reciprocidade de seus atos.

Em uma ldgica bastante simples, Jesus apresenta, em seu evangelho, o principal
argumento para motivar a agdo compassiva: a sensibilidade ao sofrimento. Transpassa todo o
evangelho do Reino a atitude compassiva de Jesus. Seu evangelho revela a dimenséo
escatoldgica de seu Reino, que ndo pretende ser apenas um alivio momentaneo e nem se
diminuir pelas circunstancias meramente temporais. Jesus recusa o carater assistencialista de
sua missdo - “nem s6 de pao vivera o homem” (Lc 4,4), vencendo as tentagcOes de tornar seu
evangelho um mero artificio que se limitaria as expectativas humanas e a efemeridade das
relacdes de poder. Isso ndo quer dizer que Jesus ignore o sofrimento que esta a sua volta. O
olhar de Jesus é um olhar sensivel a realidade humana, que reconhece seu sofrimento e suas
mais variadas motivacges. Jesus € a imagem compassiva de Deus. Reconhece a afli¢cdo do povo,
se comove, sente compaixao e ndo fica indiferente ao que vé, agindo em favor do sofredor,
concedendo alivio para o seu fardo, mesmo quando isso ndo lhe era solicitado. Essa compaixado
se manifesta, concretamente, em atos e gestos de amor. N&o fica presa a um sentimentalismo
infértil, mas produz graciosos frutos. E a compaix&o que perdoa (Mt 18,27), que alimenta (Mt
15,32), que ensina (Mc 6,34), que vai ao socorro (Mc 9,22), que cura (Mt 20,34; 14,14; 9,36;
Mc 1,41), que devolve a vida (Lc 7,13) e que acolhe (Lc 15,20).

O agir do samaritano, na parabola, se coloca como exemplo do agir cristdo. Atento a
realidade que o cerca, tomado por compaixao, sensibilizado com o sofrimento do proximo, é
convidado a agir em seu favor. O samaritano compassivo age com bondade e, assim, se torna
imagem de Deus pela imitagdo do Cristo, que é todo amor e compaixdo. Mais que isso, no
exercicio pleno do amor, o ser humano se torna filho de Deus (Mt 5,45), pois assim lhe foi
concedido o poder (Jo 1,12) de nascer de novo (Jo 3,3) com Deus e para Deus. O ser humano
tem a capacidade de ser de Deus (1Jo 3,10) e assim manifestar a compaixdo como fruto do
mistério divino, pois “s6 Deus ¢ bom” (Mc 10,18; Lc 18,19), porque, sendo Ele o Deus
compassivo, se torna “a fonte de toda a bondade” >¢?

Dentro dessa perspectiva, a hospitalidade é o amor ao proximo tomado em seu contexto

32 BROWN, Raymond; FITZMYER, Joseph; MURPHY, Roland. Novo Comentario Biblico Sdo Jerénimo: Novo
Testamento e artigos sistematicos, p. 287.
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pratico e compassivo. O amor se torna hospitalidade. Ndo se trata de um principio legal ou
retributivo, mas de uma compaixao que reconhece e se deixa tocar pela necessidade do outro.
Assim, a hospitalidade compassiva supera a nocéo de dever moral ou de obrigacao cultural e se
torna a Unica atitude possivel diante da necessidade que coloca o ser humano, na condigéo de
filho e filha de Deus, a agir conforme a vontade daquele que esta no céu. Na parabola, o
samaritano ofereceu uma hospitalidade compassiva, ou seja, motivado apenas pela compaixao
diante do sofrimento do outro, oferece o acolhimento e cuidado capazes de restaurar a vida. A
hospitalidade se torna um ato de compaix&o e a compaixao se converte em uma obra de amor.

Mateus, nos Gltimos momentos da missdo de Jesus antes de sua paixdo, narra uma
sequéncia de ensinamentos e de discursos que abordam o dia da vinda do filho do homem e o
do juizo das nacBes. A perspectiva apocaliptica do discurso se faz sentir desde a entrada de
Jesus em Jerusalém e se avigora nas parabolas de juizo e de consumacdo. A sequéncia de
parabolas sobre o juizo inclui o servo fiel e vigilante a espera de seu senhor (Mt 24,45-51), a
parabola das virgens previdentes que estdo preparadas para a festa das nupcias e das
imprevidentes que ficam fora festim (Mt 25,1-13) e a pardbola dos talentos entregues aos servos
e cobrados na volta de seu senhor (Mt 25,14-30). De modo geral, as pardbolas alertam para o
iminente e inadiavel dia do juizo, quando todas as agdes sdo tomadas como definitivas, nos
ambitos individual e coletivo.

O texto decisivo desse conjunto de instrugdes e de adverténcias se encontra Mt 25,31-
46, onde Jesus estabelece critérios praticos para a entrada em seu Reino. Apresenta um conjunto
de boas agdes que, sustentadas pela misericordia, tornaram o mandamento do amor em
disposicgdo prética, realizavel no cotidiano simples das pessoas. Na imagem do pastor que separa
as ovelhas dos cabritos, Jesus se coloca como juiz e estabelece uma distingdo entre os
merecedores do Reino de Deus e aqueles cujo agir os distanciou de suas portas. O critério sdo
as atitudes que o ser humano tomou quando esteve diante do necessitado. Importa a fé que
gerou frutos de compaix&o, que ndo ficou indiferente diante do sofrimento e que, por gestos de
amor, fez tornar-se o proximo que aliviou o fardo dos desafortunados.

Como nas trés pardbolas mencionadas, estd presente a ideia de que a fé em Jesus e no
Reino de Deus deve, necessariamente, gerar acdes que confirmem a condicao de seguidor e de
discipulo. Esperar pela vinda do Reino enseja uma atitude ativa, que ndo aliena o ser humano
da realidade, mas que o imerge no cerne do que constitui a vida do ser humano. A fé na vinda
do Senhor se faz sentir como uma angustia que deseja 0 encontro e que vive intensamente o
evangelho como meio de permanecer no seu amor e de apressar 0 seu retorno. O esperar cristdo

ndo é um aguardar passivo, que se conforma, que se adapta ou que aceita as injusticas e as
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misérias humanas, mas um esperar ativo,*®® que visa o encontro e, enquanto o aguarda,
administra, com sabedoria, os bens do evangelho, em especial, 0 amor que gera mudancas e
que transforma a realidade ja, agora.

Essa é a fé que nasce do evangelho, uma fé que se liga mais a compaixao e a misericérdia
do que ao apego aos ritos religiosos ou as prescri¢des legais que enclausuram o mistério em
certas categorias administraveis e manejaveis. Por duas vezes Jesus recorre a Oseias (6,6) para
explicar que a fidelidade a Deus estd mais no atendimento aos necessitados do que no zelo as
minucias dos rituais. Diante da necessidade do alimento (Mt 12,1-8) e diante do acolhimento
aos pecadores (Mt 9,9-13), Jesus exalta a fé que evoca misericordia e ndo sacrificio.

Retomando o texto de Mateus (25,31-46), um modelo exemplar de uma fé
misericordiosa e de um amor compassivo é apresentado. Jesus apresenta a misericordia como
obra perfeita do amor e como requisito para a entrada no seu Reino. E o0 amor a Deus e ao
proximo que se expressa em gestos misericordiosos: “porque eu tive fome e me destes de
comer; tive sede e me destes de beber; eu era estrangeiro € me acolhestes; estava nu, e me
vestistes; doente, e me visitastes; na prisao, e viestes a mim” (Mt 25,35-36). Essas obras de
misericordia sdo ac¢des praticas que resultam de uma fé ativa e de um amor que se torna solidario
com o proximo.

Pode-se olhar para essas obras de misericérdia e de compaixdo pela perspectiva da
hospitalidade. Ter fome e sede, ter necessidade de vestimenta adequada e de acolhimento é
situacéo propria de quem é migrante. Assim como estar preso ou doente, também pode ser uma
condicdo dos que sdo tomados como escravos e sdo levados para onde ndo querem ir. De
qualquer forma, todas essas obras misericordiosas suscitam o tema da hospitalidade pelo
esforco em acolher e cuidar das necessidades corporais, em confortar, em dar seguranca e em
tratar a pessoa com dignidade. Nota-se que a visita ao doente ou ao cativo ndo tem finalidade
de cura ou de libertacéo, se assim nao puder fazé-lo, mas de tratamento do outro com decéncia
e respeito, devolvendo sua dignidade de pessoa. Em uma época de preconceito religioso, a
doenca tem carater de castigo e, tanto quanto a prisao, tira do ser humano a sua liberdade e o
diminui a condicéo de inferioridade.

Por tudo o que foi visto a respeito do amor ao proximo, pode-se dizer que aqui se
exprime, com forca ainda maior, a ideia de que o proximo é o necessitado que for encontrado,
e mais, que se € o préximo que o necessitado tem para contar. Mas a mensagem de Jesus, nesse

texto de misericordia, amplia a questao para além do que j& foi comentado. Jesus se coloca na

363 MOLTMANN, Jiirgen. Etica da Esperanca, p. 20.
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figura do outro necessitado: “todas as vezes que o fizestes a um desses mais pequenos, que séo
meus irmaos, foi a mim que o fizestes” (25,40). Jesus se torna o proximo € se une ao pobre
sofredor e desamparado a espera da compaixao humana. Os pequenos a que Jesus se refere aqui,
diferentemente de Mateus (10,42), em que 0s pequenos parecem ser apenas os discipulos de
Jesus, sdo todos os marginalizados, os excluidos e os despossuidos de forma geral que precisam
do acolhimento e do cuidado. Portanto, agir com compaixdo aos mais necessitados € agir com
compaixao para com o proprio Jesus.

A fala de Jesus é um eco do profeta Isaias, que denuncia as agdes protocolares de uma
religiosidade que deixa escapar o essencial enquanto se perde no meio de acdes que néo ddo
testemunho de sua justica. O que conduz o ser humano a uma relacdo de proximidade com Deus
ndo é um rito vazio e sem sentido, mas um cora¢do compassivo que busca a justica divina como
o prazer de sua existéncia: “O jejum que eu prefiro, acaso ndo ¢ este: desatar os lagos
provenientes da maldade, desamarrar as correias do jugo, dar liberdade aos que estavam
curvados, em suma, que despedaceis todos os jugos?” (Is 58,6). O cora¢do compassivo ainda
se expressa na condicdo de igualdade assumida diante dos irmaos, principalmente dos
necessitados, assumindo a responsabilidade pelo cuidado com a vida humana: “N&o ¢ partilhar
0 pao com o faminto? E ainda: os pobres sem abrigo, tu os albergaras; se vires alguém nu, cobri-
lo-as: diante daquele que € a tua propria carne, ndo te recusaras” (Is 58,7). Jesus insere a fala
de Isaias em uma perspectiva mais radical: ele proprio é o faminto, o pobre sem abrigo e nu a
quem o justo deve acolher como uma forma de oracéo e de jejum perfeito diante de Deus.

Para Jesus, a salvacdo esta relacionada ao amor ao proximo, mas em uma relacdo de
total dependéncia com o amor a Deus dirigido a figura do proximo. Assim, 0 amor ao proximo
se torna maior do que um ato de assisténcia altruistica, ele se converte em sinal da manifestacédo
da graca de Deus. Portanto, o proximo se torna chave de acesso ao Reino de Deus.

O evangelho do Reino e do amor inaugura uma nova hospitalidade, que ultrapassa ainda
mais as fronteiras culturais, tradicionais e religiosas. E uma hospitalidade compassiva,
alicercada na entrega de amor a Deus e ao proximo. Joachim Jeremias critica a utilizagdo de
expressdes como “ética Crista” ou “moral Cristd” aos escritos neotestamentarios, por entender
que elas reportam a uma ideia legalista, a um dever que vem antes da graca, a um fardo a ser
suportado pelos discipulos. Antes, pois, recomenda a utilizacdo da expressao “fé vivencial”,
pois assim se “exprimiria que o dom de Deus precedeu suas exigéncias”.3%4 Segundo Jeremias,

essa ¢ a diferenca entre um preceito legal, que “deixa o homem entregue as suas proprias forgas

364 JEREMIAS, Joachim. Estudos no Novo Testamento, p. 110.
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e o desafia a emprega-las a0 maximo”,*®® e o evangelho de Jesus, que coloca o ser humano
“diante do dom de Deus e lhe pede que faca desse dom inefavel o verdadeiro fundamento de
sua vida”.36®

A hospitalidade compassiva como uma “fé vivencial” é o perfeito cumprimento do
mandamento do amor a Deus e ao préximo, ndo como uma lei que se impde, mas como amor
generoso, como um ato de bondade decorrente de uma fé que molda seu viver e ndo quer se
distanciar da fonte desse amor. E a hospitalidade compassiva que coloca o ser humano diante
do préximo porque, antes, ele é colocado diante de Deus e, assim, “quando nos dirigimos a
Deus, o proximo nio permanece ‘da porta para fora’”.3®" A (inica resposta possivel diante da

necessidade do outro é o seu total acolhimento.

4.3 POR QUE FALAR EM HOSPITALIDADE COMPASSIVA?

E lugar comum dizer que o mundo est4 em constante mudanca e que muitas crises pelas
quais passa a sociedade hodierna séo decorrentes dessas transformacdes. Ndo séo apenas as
mudancas que geram dificuldade, mas a velocidade em que elas ocorrem. Uma sociedade que
muda muito rapidamente ndo permite o tempo necessario para a devida reflexdo sobre as
mudancas, ocasionando uma dificuldade em se relacionar com elas. Emergem muitas crises que
afetam todas as dimensdes da vida humana.

O que é preciso dizer sobre esse tempo é que ele carrega a frustracao de ndo ter resolvido
0s problemas da humanidade, nem garantido boa condicéo de vida a maioria de seus habitantes.
O ser humano passou, ao longo dos seculos, por mudancas de paradigmas e de filosofias que
pretendiam ser a grande novidade e a conquista de um futuro melhor. Ele viu a empolgacéo nos
primeiros movimentos, como se tudo fosse ser resolvido a partir de um conjunto de novos
argumentos e de novas visdes. Mas viu outra onda suplantar essas experiéncias, justamente pelo
fracasso das anteriores. Em todas as épocas, nem as religides, nem ciéncia, nem a crenga ou
filosofia impediram as guerras, os genocidios, a fome, o sofrimento e as misérias de todos 0s
tipos. O ser humano sempre foi vitima de sua ambic&o e da cobica por riqueza e poder. Escreve-

se sem datar os periodos propositalmente, pois sdo tantas as repeti¢@es, que a historia parece

365 JEREMIAS, Joachim. Estudos no Novo Testamento, p. 109.
366 JEREMIAS, Joachim. Estudos no Novo Testamento, p. 109.
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um espiral que, vez ou outra, avanga em algumas matérias, mas que, no geral, reproduz 0s
mesmos erros que ja levaram milhdes de inocentes a morte.

Em tempos hodiernos, é frustrante perceber que, mesmo os sistemas democraticos, que
pareciam surgir como um estdgio avancado da civilizagdo ocidental, demonstraram sua plena
incapacidade e sua ineficacia. Segundo Zygmunt Bauman, vive-se uma crise na democracia,
porque se perdeu a confianca em sua eficacia. Passamos a acreditar que “os lideres ndo sdo s6
corruptos ou estupidos, mas também incapazes”.3%® O poder se estabeleceu de uma forma global
e para além da politica, e os estados democraticos ja ndo cumprem mais suas promessas. Nesse
desenvolvimento da histéria de modo espiral, ndo é muito dificil imaginar os proximos rumos
caso a humanidade ndo seja capaz de lidar com essa desilusdio com o0 maximo de
responsabilidade e de sensatez.

De qualquer forma, sempre houve, em cada tempo e em cada sistema, 0s miseraveis, 0s
empobrecidos e as vitimas que formaram a base para o enriquecimento e o bem-estar de classes
minoritarias. A fome, por exemplo, sempre esteve presente, assolando multiddes
desfavorecidas, e ndo importa qual a resposta que tenha sido dada a essa questdo, ela sempre
foi realidade concreta. A vida humana € a experiéncia da subjugacdo da maioria pelo gozo de
poucos. Mudam-se os discursos e as caracteristicas do poder, mas conservam-se sistemas de
dominacgéo e de exploragdo que continuam a produzir sofrimento e morte.

Cada tempo com os problemas e com as dificuldades que Ihe sdo pertinentes, mas muitas
demandas permanecem inalteradas através dos tempos. Fome, guerra, dominacéo, escraviddo
acompanham o mundo desde os primeiros movimentos humanos. Porém, agora, com a ascensao
de uma sociedade digital e conectada, outras dificuldades sdo somadas. Talvez como em
nenhum outro momento, tanta coisa esteja acontecendo ao mesmo tempo. Descrever a
contemporaneidade é um exercicio de imaginacdo onde tudo pode ser aplicado
concomitantemente. As caracteristicas sdo multiplas: subjetividade, narcisismo, hedonismo,
individualismo, efemeridade, liquidez. Trata-se de uma sociedade multi, pluri, ultra, inter, trans.

Dizer que um assunto é urgente é dizer qualquer coisa. Tudo se tornou urgente. Todas
as pautas sdo necessarias, tudo esta correlacionado e de forma indispensavel e inadiavel. A
instantaneidade da comunicacéo e a imediatez da informagdo submetem o mundo a um frenesi
incontrolavel que desagua em uma ansiedade e um esgotamento das forcas vitais.

A globalizacdo, que sempre foi uma possibilidade, encontrou 0s meios para se tornar

imperativa e irreversivel. Por meio dela, se solidifica a grande desigualdade entre os paises e se

368 Entrevista com Zygmunt Bauman (Cf. QUEROL, Ricardo de. Zygmunt Bauman, n.p.).
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materializa a concentracdo de recursos. A disparidade ndo é s6 econdmica, mas tecnoldgica e
cientifica, com poder de controle cada vez maior. Criou-se uma sociedade-mundo,®® com
sistema interligado de transporte, de comunicacdo, de economia, de cultura, de artes, onde
tantas coisas boas podem emergir, como o reconhecimento e a luta das minorias subjugadas.
Mas também leva a nivel planetério as organizac¢@es criminosas, como, por exemplo, as redes
de trafico de drogas e de pessoas.

A tecnologia diminuiu as distancias entre os lugares e a internet colocou o mundo no
quarto ao lado. Basta erguer a voz para alguém poder nos ouvir. Assiste-se 0 desaparecimento
das forgas comunitérias, que vao sendo substituidas pelas comunidades online, na virtualidade
das redes sociais. Comunidades virtuais ndo substituem em valor e em aprendizado uma
comunidade real. Pertencer a uma comunidade € diferente do que administrar ou entrar em uma
comunidade virtual. Nas comunidades em redes sociais, ha pouco espaco para a divergéncia de
ideias ou para o didlogo aberto sobre posicionamentos antagbnicos, inclui-se ou exclui-se
pessoas pela proximidade de opinifes, sendo desnecessarias as habilidades de convencimento,
de escuta e de didlogo. N&o € preciso ouvir o contraditorio, basta, utilizando a expressdo de
Bauman,®® se desconectar ou desconectar a outra pessoa. Dentro desse horizonte, qualquer
coisa pode ser dita sem a necessidade da confrontagcdo com o outro. Essa comunidade se torna,
entdo, apenas projecdo de crencas e de ideologias. A experiéncia de uma comunidade real ou
mesmo de uma relacdo de amizade em que as pessoas estejam frente a frente € muito diferente.
E preciso uma habilidade social para uma interacdo que leve em conta a plausibilidade, a
ponderacdo ou mesmo a suportabilidade da pessoa. A escolha das palavras, a atitude, o tom da
voz, tudo pode levar a um conflito ou a evitar um, e, se isso acontecer, ndo basta apenas se
desconectar, pois a pessoa continuara ali na sua frente.

Nunca houve tanta possibilidade de comunicacdo, tantos recursos para fazer ouvir a voz
dos que sofrem, mas o grito das vitimas ndo ecoa pelo mundo conectado. Nao tira o ser humano
das bolhas de conforto e de seguranca que criou para anestesiar a sua propria insatisfacdo e a
sua propria dor. Onde falta 0 senso de responsabilidade, as a¢cGes ndo levam em conta o coletivo,
a casa comum. Pouco importa o que se passa na casa ao lado. A vida toma uma dimenséo que
nega tudo o que acontece ao redor, imperando uma indiferenca cruel que permite a perpetuacéo
do sofrimento. Entorpecidos pelas coisas que se pode ter e pelo medo de perdé-las, aceita-se a
inevitabilidade do mal. No &mbito estatal, ha a aceitagdo da miséria, da violéncia e da pobreza,

desde que elas se mantenham dentro de uma normalidade e sujeitas a controle.

3% MORIN, Edgar. Rumo ao abismo?, p. 65.
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O que até aqui foi dito ndo tem a pretensdo de formar uma analise dos tempos atuais de
forma absoluta e acabada. Longe disso, apenas intenta-se pintar um quadro que exp8e imagens
fragmentadas dessa realidade. Quanto mais se olha para essas imagens, mas fragmentos sao
vistos, 0 que levaria a uma nova e mais profunda apreciagdo. No entanto, ao olhar para alguns
retratos dessa multifacetada realidade, vé-se que a inovacdo tecnoldgica e 0s avangos nos
campos cientifico e técnico trouxeram ferramentas que mudaram a forma como o ser humano
se relaciona consigo, com 0s outros, com a natureza e com o0s espacos pelos quais se movimenta.
Essa renovagdo tecnoldgica certamente trouxe tantos avancos e progressos que resultaram em
melhorias em todas as areas, servindo a vida e ao cuidado humano. Mas como instrumento que
é, podendo ser aplicado a diversos fins, também se tornou fonte de risco e de ameaca a propria
vida. Assim como foi possivel aplicar a tecnologia a favor da vida, aumentando,
consideravelmente, as chances de sobrevivéncia, algumas dificuldades cresceram
exponencialmente. O mundo contemporaneo criou maravilhas, mas nem todos possuem a chave

de acesso a elas e, claramente, 0s beneficios ndo sdao compartilhados de forma igualitaria.

4.3.1 Migragéao

A globalizacdo, instrumentada pela técnica, surgiu como uma possibilidade de facilitar
ndo apenas o transito de bens, mas também a circulacdo de pessoas entre os paises. De fato, as
fronteiras se abrem cada vez mais para formar novos tratados comerciais e permitir a afluéncia
de pessoas, mas isso € feito de forma seletiva. O transito de pessoas, de forma geral, é tolerado
desde que elas possuam 0s recursos para se estabelecerem e ndo se tornarem um peso para 0
estado e que deixem novos dividendos para auxiliar a economia local. O dinheiro ainda é o
melhor passaporte para as pessoas se deslocarem e a sua falta se torna um empecilho
fundamental.

Nas ultimas décadas, acompanhou-se o crescimento do fluxo migratério no mundo. O
numero de migrantes tem aumentado vertiginosamente, provocado pela miséria, pela falta de
oportunidades, por perseguicdes e por guerras. S&o milhdes de pessoas que deixam seu local de
origem em busca de condi¢bes que lhe garantam a sobrevivéncia. De acordo com as

informacOes apresentadas pela Organizacdo Internacional para Migracdes,®* em 2019

371 ORGANIZACAO INTERNACIONAL PARA AS MIGRACOES. Estudo da ONU aponta aumento da
populacdo de migrantes internacionais, n.p.
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alcancou-se a marca de 272 milhdes de migrantes, perfazendo 3,5% da populagcédo mundial. Se
comparados com dados de 2010, houve um crescimento de 51 milhdes de pessoas. Olhando-se
para nimeros de 2018, cerca de 70 milhdes de pessoas estavam em situacdo de deslocamento
forcado em razéo de guerras, de perseguicgdes e de conflitos.

Segundo a instituicdo, o destino desses migrantes sao os paises mais desenvolvidos da
Europa, da América do Norte, do Norte da Africa e da Asia Ocidental, sendo que
aproximadamente a metade dos migrantes se estabelece em dez paises, sendo Estados Unidos,
Alemanha, Aréabia Saudita, RUssia, Reino Unido, Emirados Arabes Unidos, Franca, Canada,
Australia e Italia os mais procurados. Também é notidvel que um terco dos migrantes
internacionais seja originario de apenas dez paises, com maior diaspora entre os habitantes da
india, do México, da China, da Russia e da Siria.

Em tempos de globalizacdo e de acesso a internet, as culturas foram expostas e 0
diferente estd mais proximo, sendo possivel conhecer muito mais sobre qualquer povo ou
cultura do que era possivel hd algumas décadas. A globalizacdo propiciou ndo s6 o
conhecimento sobre o outro, mas facilitou o seu encontro. O estranho divide 0s mesmos
espacos, e isso causa aflicdo. Essa relacdo com o estranho sempre foi conflituosa, ndo fosse
assim, as primeiras grandes construcdes ndo seriam muralhas ao redor de cidades ou dos reinos.
Aquele que chega de fora é um invasor e um conquistador, do qual é preciso se proteger.
Quando hoje se fala em exército de imigrantes, passa-se justamente essa nog¢ao de protecdo
contra os conquistadores que vém para tomar as posses alheias. Os proprios paises europeus ja
invadiram paises em praticamente todo o mundo, subjugando e espoliando os seus colonizados
e forgando-o0s a uma enculturacdo baseada em seu etnocentrismo.

Em um passado ndo tdo distante, a situacdo era inversa a atual. Imigrantes europeus
sairam de seus paises para fugir da miséria e da fome que assolava seus estados e foram, em
grande nimero, para as Américas. J& mais recentemente, o fluxo de migracdo deu-se em razdo
das guerras que devastaram a Europa no século passado. Hoje a Europa vive o dilema de abrir
ou fechar suas fronteiras, de acolher ou impor maiores restricdes aos migrantes. Assim, quando
0 migrante supera os riscos do deslocamento clandestino, precisa ainda, muitas vezes, lidar com
a hostilidade e a resisténcia dos nativos.

Em outros tempos, a integracdo entre estrangeiros e nativos tendia a acontecer de forma
mais fluida e um dos motivos disso era 0 menor nimero de “estranhos”, que, por isso, passavam
despercebidos em meio ao povo. Outro motivo se coloca na perspectiva de sociedades cultural
e socialmente homogéneas. Ou seja, 0 pais de destino estabelecia religido, tradicdo, costume,

comportamento, habito, normas e regras e os impunha, de forma direta ou indireta, a todos 0s
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seus habitantes. Nao é que ndo houvesse diferencas entre as pessoas, mas essas diferencas eram
negadas ou suprimidas em nome de um status social ja predeterminado. Assim, as diferencas
tendiam a desaparecer, enquanto a cultura dominante assimilava a dominada. Hoje, em
sociedades plurais, multiculturais e multirreligiosas, 0os migrantes assumem sua identidade
cultural e religiosa, seus costumes e tradi¢des, suas vestimentas e seus codigos alimentares. O

“estranho” se apresenta em sua condicdo e quer ser recebido sem deixar de lado sua identidade.

4.3.2 Hospitalidade compassiva no @mbito do dialogo inter-religioso

A questéo das transformacdes e das dificuldades do mundo hodierno e o problema das
migragdes em massa constituem desafios especificos, mas néo sdo fendbmenos isolados. Nessa
sociedade, mais do que em qualquer outra, tudo esta conectado e inter-relacionado. A questdo
da religiosidade também esta inserida nessa problematica, sendo, muitas vezes, um elemento
ou um fator que acentua e que gera agravamento da situacéo.

A globalizagdo provoca o encontro de culturas e de religiosidades. Ela ndo apenas
conduziu o outro & minha presenca, como 0 colocou em relacdo de proximidade e de
convivéncia. Enquanto paises, sobretudo os da Europa ocidental, caminham cada vez mais para
a laicidade e o abandono das religides tradicionais, novas formas de religiosidades chegam e
geram um movimento de diversidade de confissdes. Esse inevitavel encontro acontece e coloca
frente a frente concepc@es distintas de compreensdo do divino e do proprio ser humano a luz
do divino. Também se encontram antropologias marcadas pela crenca ou pelo ateismo.

E a realidade do encontro entre aquele que chega e que traz consigo suas experiéncias
religiosas, das quais ndo quer abrir mao, e aquele que estd comodamente estabelecido em suas
convicgoes religiosas e que resiste a sair de sua posicao de conforto e de seguranga. O “outro”
se torna um inconveniente, porque avanga em um espaco ja consolidado, alicercado em valores
gue agora sao postos em xeque, trazendo duvidas e gerando incertezas.

Como ja dito, aquele que chega possui diversos motivos que o levou a sair de sua terra
e a se submeter a uma aventura perigosa pretendendo uma vida melhor. O migrante possui
poucas coisas que carrega consigo: familia, identidade, forca de trabalho e religido. Nem sempre
é possivel viajar com a familia, as vezes trata-se de se estabelecer em um novo pais e gerar
recursos para enviar as familias que permaneceram em sua terra natal. Outras vezes o migrante

vai sozinho, planejando fornecer as condic6es para receber e instalar sua familia quando estiver
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estabelecido. A identidade, muitas vezes, vai ficando pelo caminho, e o ser humano vai
deixando de ser o que era, moldando-se a nova realidade e as novas condi¢cfes de vida. Vai
reconstruindo sua identidade a partir do novo que vai experimentando. E preciso abandonar
costumes, lingua, vestes, habitos, para se integrar ao maximo e em menor tempo possivel ao
novo ambiente. A sua capacidade de adaptacdo é essencial para sua sobrevivéncia. A sua forca
de trabalho, nem sempre em sua melhor condicéo fisica ou de acordo com suas habilidades,
constitui uma moeda de troca que pode garantir sua estada e seu sucesso em outro pais.

A religido talvez seja um dos bens mais importantes nesse processo de migragdo. Quem
migra tem esperanca, ela é um atributo que faz o migrante abandonar sua terra e suas raizes
para se aventurar no desconhecido. S6 migra quem projeta condicbes melhores de
sobrevivéncia que facam valer a pena todo o sacrificio e toda a rendncia aos quais precisam se
submeter. E assim que, diante de sua vulnerabilidade e do sofrimento da mudanca, das
expectativas e das incertezas a sua frente, a religido pode oferecer um sentimento de seguranca,
de amparo e de protecdo. Pode, ao inserir a sua experiéncia de migrante em um plano espiritual,
onde sua jornada se associa a paixao dos martires de sua fé, sentir-se parte de um proposito
divino e atribuir um sentido devocional ou beatifico a sua travessia.

A religido ainda oferece um ponto favoravel aos migrantes. Quando é possivel encontrar
pessoas originarias dos mesmos lugares ou que compartilham da mesma religido, tem-se um
porto seguro para 0 novo inicio. Atraves de grupos ja estabelecidos se oferece acolhida aos que
chegam e auxilio na sua integracdo com a nova sociedade. E um espaco onde o migrante pode
se sentir seguro ¢ “em casa”, pois possui um vinculo que lhe beneficia nesse momento de
transicéo.

Assim como a religido pode ser um aspecto positivo para quem chega, ela deve levar o
nativo ao seu encontro, sendo uma facilitadora desse processo. Considerando que o grande
fluxo migratério desembarca em paises de tradicdo predominantemente cristd, ndo ha
fundamentacédo evangélica que justifique a hostilidade, a excluséo e o conflito. A religido pode
e deve ser um principio gerador de hospitalidade e de acolhimento quando proporciona um
dialogo que supera as doutrinas e as crengas e se concentra naquele que cré. O ser humano
sujeito ao encontro é o “proximo” a ser visto, despido de qualquer circunstancia ou de qualquer
condicdo que possa lhe atribuir diferencas. Nessa perspectiva, primeiro se acolhe, depois se
conhece. Um conhecimento do “outro” que ndo conduz & dominagao, mas a um conhecer para

dialogar.
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4.3.3 Quem sou eu diante do outro: definindo a identidade no dialogo

Na relacdo entre hospitalidade e dialogo inter-religioso, a Igreja se abre para conhecer
e dialogar com o outro, mas € imprescindivel olhar para dentro de suas préprias convicgoes e
ampliar suas condicdes de estabelecer didlogo. E preciso reconhecer que uma teologia do
dialogo ainda esta em debate e em construcdo no seio da Igreja e que levara muitos anos para o
estabelecimento de diretrizes uniformes que levem em conta todos os aspectos envolvidos nessa
questdo. Apesar de esforcos recentes para a abertura ao dialogo, a Igreja enfrenta dificuldades
em se colocar diante do pluralismo religioso. Essa dificuldade é atravessada pela tensdo entre
propor dialogo e abertura e reconhecer as religides nao cristds como caminhos de salvagdo sem,
no entanto, renunciar a singularidade de Cristo no evento salvifico. E valido, nesse sentido,
recordar um pouco do percurso da Igreja no que tangue a compreensao e a possibilidade de
dialogo com outras religides.

Esse percurso remete ao inicio do século XX, quando os te6logos da chamada Nouvelle
Theologie, os jesuitas da escola de Lyon-Fourviére, Jean Daniélou (1905-1974), Henri de
Lubac (1896-1991) tracam as linhas daquela que ficou conhecida como a “teoria do
cumprimento”. Para Daniélou e de Lubac, a historia ¢ uma constante e “gradual manifestagao
de Deus a humanidade™®’? e ela ocorre dentro da tradicdo hebraico-cristd, em uma linha
continua desde a revelagdo de Deus a Abrado, a formacdo do povo eleito, a expectativa do
Messias, a vinda de Jesus até a igreja como fiel depositaria da salvacdo. Tudo o que acontece
fora dessa linha de revelacdo e acontecimentos é chamado de pré-historia, ou seja, as religides
que ndo reconhecem o evento salvifico de Cristo sdo como bases preparatdrias para o
evangelho. Possuem uma verdade, mas que € inerente a condicao de busca natural, ou seja, ha
uma distincdo entre “natureza” e “sobrenatural”. A revelacdo de Deus pertence a dimensao
sobrenatural e ela sobrevém a tradicdo cristd. As outras religides sdo expressdes da natureza,
frutos de um esfor¢co humano para encontrar o sobrenatural. Assim, as outras religides contém
principios positivos juntamente com negativos, contém “sementes do Verbo e elementos
espurios, vestigios de Deus e vestigios do pecado”.>® A religido cristd se torna o cumprimento
das outras religies, que ndo tem valor salvifico, apenas denotam a inspiragdo humana em
relacdo ao divino. Dessa forma, o cristianismo se torna resposta a outras religides, purificando-

as e levando-as a plenificacao.

372 DUPUIS, Jacques. O cristianismo e as religiGes, p. 74.
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O que parece aqui uma forma excludente e etnocéntrica de ver as outras religides foi,
na verdade, uma tentativa de inclui-las na perspectiva do didlogo, dando a elas uma
correspondéncia, embora limitada, com a religido cristd. Essa teologia do cumprimento
influencia diretamente o Concilio Vaticano Il, assim como a teoria da “presenca inclusiva de
Cristo”, de Karl Rahner (1904-1984) e de Raimon Panikkar (1918-2010). Esses dois te6logos
acreditavam na possibilidade de salvacdo mediante o Cristo oculto nas outras religides. As
religides sdo meios de salvacgéo, na fiel e dedicada pratica de suas tradi¢des, porque nelas opera
misteriosamente o Cristo, que esta presente e atuante mesmo sem ser reconhecido por elas. Nao
é possivel a salvagdo sem Cristo, mas é possivel a salvagdo sem o evangelho.®"

O tema da presenca oculta de Cristo conduz Rahner e Panikkar a diferentes caminhos.
Para Rahner, a presenca de Cristo nas outras religifes se da de forma an6nima, ou seja, pela
autocomunicacdo de Deus € ofertada sua graca e o ser humano ja a vive em sua relagdo de
transcendentalidade, estando ciente disso ou ndo. Para o referido te6logo, a salvacéo é acessivel
a todos, mesmo que ndo professem explicitamente a fé em Cristo, pois, pelo mistério da graca
de Deus, vivem um “cristianismo andnimo” e s&o cristdos sem o saber.

Para Panikkar, uma diferenciacao entre fé e crenca se faz necessaria para a compreensao
da presenca do Cristo em outras religides. No seu entendimento, a fé é a experiéncia religiosa
fundamental da pessoa, enquanto a crenca é o conjunto de expressdes em cada uma das
tradicdes religiosas.3” Assim, ha uma distingdo entre o Cristo, que € experiéncia de fé, e 0 Jesus
histdrico, que € crenca de uma tradicdo religiosa. Dessa forma, o Cristo, enquanto simbolo
dissociado de Jesus, € mistério e esta presente nas outras religides através de outros simbolos.

Embora essas teologias sejam, ainda, uma delineacdo do problema, elas representam
uma sincera tentativa de incluir, no ambito do catolicismo, a direcdo para um dialogo que se
abra a uma relacdo mais positiva na perspectiva de como ver os outros. Grandes pensadores,
como Yves Congar (1904-1995) e Hans Urs von Balthasar (1905-1988), forneceram uma
teologia que busca elementos no intuito de contribuir para essa abertura. Esse movimento da
teologia em favor de uma abertura e da troca do paradigma exclusivista, como defendido no
Concilio de Florenca em 1442, para um pensamento inclusivista, chega ao Concilio Vaticano
Il com a expectativa de uma boa receptividade que pudesse dar maior amplitude ao tema.

Essa expectativa é de fato concretizada em documentos que estimulam um
posicionamento mais largo e positivo em relacdo as outras religides, sem, no entanto, entrar no

mérito das teologias propostas para o tema e suas consequentes discussdes. Mais do que
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estabelecer diretrizes e doutrinas ou posicdes definitivas, dentro de sua proposta pastoral, o
Concilio parece ter tentado estimular o debate que deveria se seguir nos anos pds-conciliares.
Esse posicionamento mais positivo, porem ndo tdo preciso e de carater ndo peremptorio, €
demonstrado em documentos como Nostra aetate, Lumen gentium e Ad Gentes.

A teologia pds-conciliar vai se desenvolvendo na mesma perspectiva do Concilio ao ir
encaminhando uma teologia de didlogo e de respeito, com abertura para 0 ecumenismo e 0
dialogo inter-religioso. O tema do dialogo aparece em documentos como a Carta Enciclica
Ecclesiam suam, a Exortacdo Apostolica Evangelii nuntiandi, a Carta Enciclica Redemptor
hominis, a Carta Enciclica Dominum et vivificantem, a Carta Enciclica Redemptoris missio,
além de aparecer em documentos especificos como A Igreja e as outras religifes: dialogo e
Missdo, do Secretariado para 0s nao-cristdos, e o decreto Unitatis Redintegratio sobre o
ecumenismo.

Embora o ensaio de se elaborar uma teologia que dialogue com questbes de inter-
religiosidade, segundo Dupuis,®’® ha certa ambiguidade que acompanha os textos conciliares e
pos-conciliares e que permite diferentes interpretacGes a respeito do posicionamento da Igreja
frente a outras religides. Isso reflete as diferentes perspectivas teolégicas que se desenvolvem
no magistério da Igreja. Essa ambiguidade se demonstra em expressdes e em textos que
remetem a imagens diferentes sobre as outras religides, desde entendimentos restritivos até
alguns mais abrangentes. Advém posicionamentos a partir de uma perspectiva mais
exclusivista, como, por exemplo, da expressdo “Gnica religido verdadeira” (DH 1), e uma
postura mais defensiva contida na Declaracdo da Congregacdo para a doutrina da fé Dominus
lesus, como resposta as discussdes pluralistas. Textos como o decreto Ad gentes, que versa
sobre a atividade missionaria da Igreja, também deixam aparecer influéncias da forma
inclusivista da presenga oculta de Cristo: “o que de verdade e de graga se encontrava ja entre
os gentios como uma secreta presenga de Deus” (DG 9), e, a0 mesmo tempo, da teoria do
cumprimento: “o que de bom h& no coragdo e no espirito dos homens ou nos ritos e culturas
proprias dos povos, ndo so6 nao se perde, mas € purificado, elevado e consumado” (DG 9) ou,
ainda, “iluminar estas riquezas com a luz evangélica, por liberta-las e restitui-las ao dominio de
Deus Salvador” (DG 11). lgual situacdo ocorre na Lumen Gentium, onde se percebe essa
composi¢do da teoria da presencga oculta e da teoria do cumprimento “[...] ndo chegaram ainda
ao conhecimento explicito de Deus e se esforgam, ndo sem o auxilio da graga, por levar uma

vida reta” (LG 16) e, logo adiante, “Tudo o que de bom e verdadeiro neles ha, ¢ considerado

376 DUPUIS, Jacques. O cristianismo e as religiGes, p. 88-104.
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pela Igreja como preparagdo para receberem o Evangelho” (LG 16). Esse posicionamento
impreciso quanto ao valor das outras religiGes para a economia da salvacdo gera interpretacoes
que vao em sentidos contrarios, de estreitamento ou de alargamento das questdes. E preciso
considerar que, no conjunto das reflexdes, a Igreja procura agir com uma disposi¢ao positiva
frente as religides, porém com a cautela necesséria.

Se o debate catdlico do século XX a respeito da inter-religiosidade se estabeleceu em
torno de um pensamento inclusivista, em contraposicdo a uma teologia exclusivista, e essa
relacdo se deu em uma dindmica de abertura e fechamento, ele, na verdade, marca a mudanca
de um paradigma eclesiocéntrico para um paradigma cristocéntrico. Essa mudanca de
paradigma representa uma reviravolta ndo apenas no ambito do didlogo entre as religides, mas
um ajuste em toda a teologia catolica. Ha um deslocamento da centralidade da fé, saindo da
Igreja e se posicionando em dire¢do ao Cristo, pois de fato “é Cristo, e ndo a Igreja que esta no
centro do mistério cristdo”.3’” Essa perspectiva reafirma uma soteriologia cristoldgica.

H4, contudo, outra corrente teoldgica que ganha forca no debate atual sobre o didlogo
inter-religioso e que preconiza, novamente, a troca de paradigma. Trata-se de uma perspectiva
teocéntrica, ou seja, que se apoia na centralidade de Deus e nas multiplas op¢bes de caminho
para a salvacdo. Essa teologia teocéntrica é chamada de pluralismo religioso. De fato, se se
renuncia a Cristo como elemento constitutivo e sua mediacéo na obra salvifica, se abre caminho
para considerar outras “figuras salvificas de igual valor que conduzem a Deus-centro”.3’® Com
relacdo as teologias pluralistas, ha uma série de derivagdes e de modelos baseados, unicamente,
na possibilidade de encontro a partir de uma figura presente, de certo modo, em praticamente
todas as religifes, que adquire a ideia de real, de real absoluto, de realidade Gltima, de absoluto
divino. Derivam teologias que se apresentam como reinocentrismo, soteriocentrismo,
logocentrismo, pneumatocentrismo.

No que diz respeito a teologia catolica, é apropriado o esforgo para uma perspectiva
mais aberta e mais positiva em relacdo as outras religides e, embora a possibilidade pluralista
possa fornecer “uma compreensdo mais dindmica e aberta do processo das automanifestagoes
de Deus e de seu espirito da historia”,*"® € inegavel que se trata de um caminho muito dificil de
ser percorrido quando se quer preservar a singularidade de Cristo diante desse novo paradigma.

Alias, ndo sdo modelos que possam coexistir, mas um paradigma novo necessita substituir um
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paradigma antigo. Assim, a posicao pluralista pode se tornar empecilho ao sentido do didlogo
inter-religioso, pois nela, as identidades préprias de cada religido aparecem em um plano
secundario e relativizado.3%

Aqui se encontra uma dificuldade e um limite, mas que ndo sdo entendidos aqui como
uma sinalizagdo de ruptura ou de cessacao do dialogo. Ao contrério, é a partir daquilo que é
irrenunciavel que se encontra, também, a alteridade necessaria para o dialogo. Nao se faz do
didlogo uma tentativa de eliminar o contraditério ou de conviver sem diferencas, mas de
conviver bem apesar das diferencas. O didlogo subsiste na diferenca, pois, se todos partirem
para a concepcdo de uma Unica realidade comum a todos, haverd um esvaziamento do didlogo.
E pelo contraditério e pelas diferengas que se conserva a necessidade de dialogar, pois “o
consenso ndo € o objetivo do dialogo. Se um dos parceiros for convencido pelo outro, acaba o
dialogo. Quando dois dizem a mesma coisa, um deles esta sobrando” .8 Também ndo se trata
de uma negociacdo, onde os interlocutores esmeram-se para vender a melhor ideia. O didlogo
inter-religioso nao pode e nem deve querer chegar a uma religiosidade de consenso, que, além
de um caminho impossivel, se tornaria indtil, pois ndo comunicaria nada alem de relativismo
religioso. Assim, respeitar a integralidade das religides ndo ¢é fazé-las renunciar suas crencas ou
suas tradi¢Oes, mas aceita-las em suas diferencas. Isso ndo precisa ser conflituoso, conquanto

seja feito com caridade e amor.

4.3.4 Convite: disposicao para o didlogo como clima hospitaleiro

O dialogo é, sem duvida, o grande propulsor do respeito e do encontro entre as religides.
E por meio dele que se estabelece uma relagio que gera frutos de entendimento e de cooperagao.
E preciso, porém, para seguir um caminho de encontro, que se atente para alguns critérios que
fundamentam o didlogo. O dialogo necessita da disponibilidade, do interesse, da capacidade e
da liberdade dos interlocutores.

Para que possa ocorrer um dialogo proficuo, é preciso atencdo para um principio que
pode ser gerador de encontro ou causador de conflito: o didlogo requer um real e sincero
interesse no outro. Para tanto, antes de qualquer coisa, é primordial superar a ideia de que o

outro representa ameaca ou concorréncia. Essa mudanga de paradigma precisa ser feita.

380 MIRANDA, Mario de Franga. O Cristianismo em face das religiGes, p. 114.
%1 MOLTMANN, Jiirgen. Experiéncias de reflexéo teoldgica, p. 29.
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Eventualmente, ainda ancorada nas imagens de conquistas, de dominagdes e de conflitos
passados, guarda-se a ideia do estranho como uma ameaca diante de um territério que precisa
ser protegido. Dominagdo e resguardo ndo fazem parte do didlogo. O novo paradigma, a partir
do diélogo entre as religides, enseja a superacao da percepg¢ao de que 0 outro € ameaga, para ser
percebido como possivel parceiro.

No dilogo hospitaleiro ¢ indispensavel o reconhecimento do “patriménio religioso”3%2
presente na vida do outro, e este ndo deve, de forma alguma, ser minimizado ou mesmo
relativizado. Ademais, é necessario recordar de nossas proprias misérias e adotar um espirito
de humildade®? para que o encontro possa ser justo e derramar seus frutos.

Segundo Jirgen Moltmann, o dialogo requer de seus interlocutores a capacidade e a
dignidade para o dialogo. E capaz de dialogo aquele que de fato se interessa pela outra religido
e que assume o compromisso de estuda-la e de compreendé-la, eximindo-se da atitude de
indiferenca ou da tendéncia de diminuicdo da outra religiosidade em algo manipuléavel e contido
em pequenas formulas. A dignidade para o dialogo pressupde a preparacdo do interlocutor
diante da outra religido e, principalmente, diante da sua prépria. Quem vai para dialogar com o
outro deve ter claro quais s@o as raizes e o que fundamenta a sua fé e a sua crenga, sem cair em
relativismos. Segundo Moltmann, “os representantes das outras religides ndo querem conversar
com modernos relativizadores da religido, mas com cristdos, judeus, islamitas etc.
convictos”.3®* O dialogo deve, ainda, gerar um melhor conhecimento de si proprio, pois, como
se diante de um espelho, favorece a reflexéo sobre aquilo que € préprio de cada um, pela verdade
ou pela imagem que o outro apresenta. E diante do outro que o ser humano tem a possibilidade
de perceber suas fraquezas e, consequentemente, tem a oportunidade de dar um salto qualitativo
em relacdo ao que precisa ser reorientado.

Ainda segundo Moltmann, além de um dialogo direto entre as religiGes mundiais sobre
temas que envolvem a compreensdo da natureza, do ser humano, da transcendéncia e da
salvagdo, é preciso estabelecer um dialogo indireto, ou seja, partir de assuntos locais, no que
diz respeito ao social, e de assuntos globais, no que diz respeito a ecologia. Trata-se de um
dialogo que supera as questbes estritamente religiosas e se concentra nas dificuldades e nas
ameagcas para toda a vida humana na Terra. E perceber que as ameacas tém alcance global e

dizem respeito a todas as religides e que, por isso, deve haver um esforco com o propésito
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comum de preservar a vida e a terra em que se situa a vida. E um dialogo indireto, pois “nao
estamos falando de nds mesmos ou uns sobre 0s outros, mas conjuntamente sobre um terceiro
assunto”.%® As religides devem se esforcar para estabelecer principios comuns de ética e de
bioética e de promocdo da justica. Beneficiar projetos comuns a humanidade, que tenham
compromisso com questdes e com temas que abranjam desde demandas locais, como violéncia,
educacdo, saude, pobreza, até necessidades globais, como paz, meio ambiente, direitos
humanos. As religides deveriam ser grandes aliadas nos assuntos que envolvem as migragoes e
os problemas decorrentes de uma ma insercdo na sociedade resultantes de discriminacao
religiosa, racial e de género. O diélogo inter-religioso deve, portanto, insistir na cooperagdo
entre as religiGes para um enfrentamento de todas essas questdes que tém urgente ligacdo com
a dignidade e a defesa da vida humana.

O dialogo inter-religioso ainda deve promover a existéncia e a experiéncia de valores
para a humanidade. Existem valores que sdo inerentes a qualquer tradigéo religiosa. S&o valores
essenciais que constituem base e fundamento para as relagdes humanas e sociais. Compartilhar
esses valores e inseri-los no contexto da contemporaneidade como qualidade e virtude humanas
diante de tantas dificuldades e de tantos contravalores que ferem as sociedades e causam
sofrimento aos mais vulneraveis sdo tarefas das religides em diadlogo. A voz das religides
deveria ser unissona ao proclamar o amor, a paz, a honestidade, a compaixdo, o perdado, a
esperanca, a acolhida, o pertencimento, a comunidade, em uma sociedade tdo carente e
desprovida desses patriménios comuns a toda a humanidade. Sdo esses valores que deveriam
pautar os discursos religiosos e substituir os discursos de 6dio e de medo que pintam um quadro
desesperador, gerando davidas e incertezas diante do outro. Para além da existéncia desses
valores, as religibes podem favorecer a sua experiéncia e encorajar, a partir de dentro, uma

resposta que estimule sua vivéncia em uma realidade que ultrapasse a propria religido.

4.3.5 Arrumar a casa

Precede o dialogo inter-religioso, o didlogo intraconfessional, ou seja, no &mbito de cada
religido. Antes de sair ao encontro do outro, é preciso que se administrem as questdes internas

relativas ao didlogo. Certamente a multiplicidade de espiritualidades e a pluralidade de
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conceitos e de entendimentos acerca das atividades religiosas € um fendmeno global, mas
também ocorre dentro da mesma instituicdo religiosa. E preciso reconhecer as diferencas
internas e dialogar com elas.

O que se pretende aqui chamar de intraconfessional é justamente essa necessidade de
direcionar o olhar para o que se passa na diversidade de carismas e de movimentos dentro da
mesma institui¢do religiosa, que, muitas vezes, é capaz de criar comunidades de acolhimento e
de boa convivéncia, servindo para aproximar pessoas, mas, em outras, pode representar algum
tipo de fechamento ao dialogo. O interior da Igreja também é um ambiente a ser explorado
guando se pretende falar de hospitalidade inter-religiosa.

A diversidade de grupos e de movimentos dentro da Igreja é impulsionada por dois
importantes momentos no seu desenvolvimento histérico. O primeiro momento se situa na
prépria compreensao de igreja diante das correntes modernistas do inicio do século XX e de
uma reinterpretacdo da figura do leigo, que passa de uma condicdo mais passiva e de
dependéncia em relacdo a hierarquia eclesial, para uma relacdo de maior iniciativa e autonomia.
A virada antropoldgica que sobrevém a sociedade influencia a teologia das primeiras décadas
do século XX, colocando o ser humano como sujeito emancipado das questdes religiosas e em
relagdo com um espago mais amplo de sentidos e de significados, caracterizados pela razéo
critica e pela ndo conformidade da vida experimentada. Mais do que nunca, o ser humano volta
seu olhar para as realidades terrestres, que agora se tornam independentes da obediéncia a
Igreja.

A Igreja, por sua vez, reconhecendo a perda de espacos pela separacdo cada vez mais
evidente da sociedade civil e da Igreja, apoia o surgimento de varios movimentos sociais nos
ambitos operario, universitario e agrario. A esse conjunto de movimentos deu-se o nome de
Acdo Catolica. A Igreja que propunha resgatar e ampliar sua influéncia na sociedade
institucionalizou a A¢do Catdlica no ano de 1929 pelo Papa Pio XI e com base em sua doutrina
social. Os leigos, que até entdo eram vistos pela Igreja dentro de uma perspectiva mais passiva
e inativa, como receptores da mensagem clerical, sdo elevados & condi¢do de colaboradores da
missao cristd, tendo, assim, uma postura mais ativa e participativa no conjunto de atividades
que é de seu alcance nas diversas dimensfes de sua vida secular. Essa nova compreensdo do
leigo, que mais adiante é confirmada e ampliada no Concilio Vaticano Il, oportuniza o
surgimento e a difusdo de ideias e de um ambiente mais diversificado no interior da Igreja.

O segundo momento segue na mesma esteira de renovacao da Igreja diante do contexto
moderno e se consolida pelo espirito de aggiornamento do Concilio Vaticano Il. O Concilio,

que da novas diretrizes pastorais a Igreja, promove uma renovacéo eclesial, valendo-se, para
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isso, dos novos movimentos e das novas discussdes no campo das teologias litargica e biblica,
nas areas de dialogo e de ecumenismo e nos espacos leigo e social. Emerge, como consequéncia
dessa nova orientacdo pastoral, uma grande leva de movimentos e de grupos com diferentes
carismas e em diferentes areas de atuacdo, possibilitando uma diversidade de pensamentos e
distintos enfoques teoldgicos.

Esses movimentos e grupos, que atendem ao propdsito de propagacdo do evangelho,
ddo grande impulso a evangelizacdo em ambientes anteriormente ndo ocupados pela Igreja.
Também se tornam bracos que estendem a atuacdo da Igreja no campo social, muitas vezes,
dependendo do lugar, tornando a Igreja a Unica forma de organizagdo comunitaria possivel.
Vérias iniciativas nos @mbitos social e cultural surgem desses movimentos e muitas liderancas
com forte atuacdo na sociedade emergem.

Outro aspecto relevante é que 0s grupos, 0s movimentos ou as pequenas comunidades
religiosas permitem um melhor acolhimento aos fiéis, que se sentem mais proximos uns dos
outros e criam uma interacdo e uma relacao de estreita amizade. Isso nem sempre é possivel no
ambito da Igreja como um todo, que, por seu porte grande e principalmente nas grandes cidades,
néo é capaz de acolher a todos e de inseri-los em uma vivéncia de comunidade. Em geral, 0s
pequenos grupos ou 0s movimentos sdo capazes de evangelizar, de acolher e de permanecer
junto das pessoas no seguimento e na perseveranca por sistemas de apadrinhamento. Dessa
forma, conseguem estender os vinculos religiosos criados pelos movimentos a outras esferas da
vida. A experiéncia religiosa pode ser mais intima e adaptada a realidade do fiel, que encontra,
no seguimento de sua fé, pessoas que compartilham das mesmas convic¢des e dos mesmos
valores.

O grande risco, contudo, é que, em vez de de tornar 0s movimentos ou 0S grupos
extensdes mais proximas e acolhedoras da Igreja, esses pequenos grupos criem circulos muito
fechados de relacGes que mais se aproximam de novas pequenas Igrejas dentro da Igreja maior.
Muitas vezes, alguns grupos tendem ao isolamento da comunidade e, rompendo com as igrejas
paroquiais, se ligam a outros movimentos que ddo suporte para suas interpretacoes teoldgicas.

Ha, muitas vezes, uma compreensdo estreita dos carismas e da possibilidade de
diversidade de espiritualidades, fazendo com que se defenda um Unico modelo de Igreja, que
deveria se ancorar nas compreensfes de seu grupo. Ndo é raro aparecerem “liderancas”,
respaldadas por alguns seguidores, para apontar o seu grupo como sendo a verdadeira Igreja. O
problema é que quanto mais reforcam seus carismas, mais excluem os que ndo fazem parte de
seu circulo. Criam-se radicalizagcdes em busca do reconhecimento de seus valores, destoando

completamente da imagem de unidade de povo de Deus. A salvagéo fica quase exclusivamente
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dependente da aceitacdo de suas ideias e referem-se, aos que ndo integram o seu grupo, COmo
hereges, profanadores, blasfemos. Se autoproclamam ilha de salvacdo diante de um mundo mau
e corrompido. Se a Igreja sofreu e fez sofrer sob o descontextualizado adagio extra ecclesiam
nulla salus, alguns grupos o retomam, agora em uma perspectiva ainda mais restrita, como se
comunicassem: “fora do meu grupo ndo ha salvacdo”, pois a propria Igreja se apresenta
corrompida para tanto.

Evidentemente que se trata de casos mais especificos e mais radicais, mas que se
propagam pela internet ou por pequenos grupos de pessoas que se instalam nas comunidades,
muitas vezes associados a questdes politicas ou a contendas pessoais e tendo, como ponto de
partida, algum discurso de 6dio ou de negacdo de algo estabelecido. Mesmo ndo sendo
significativa a adesdo a esses grupos, eles se colocam como empecilho para a realizacdo de
dialogo e de espacos para acolhimento.

Certamente ndo se coloca o dialogo intracofessional como condigdo para se estabelecer
um dialogo inter-religioso, mas é dificil propor uma Igreja que saia na direcao do outro quando,
em sua propria casa, ha conflitos que enfraquecem a noc¢éo de hospitalidade e de acolhimento
entre os proprios irmaos. Os “outros” estdo “entre” a propria Igreja e na maneira de se excluir
e de se isolar os que ndao compartilham do mesmo carisma. Praticar uma hospitalidade
compassiva entre os fiéis da mesma Igreja seria um 6timo exercicio para uma hospitalidade
inter-religiosa. Em nome da unidade e da obediéncia a Igreja, poder-se-ia apresentar uma
condicdo de abertura interna para as questdes referentes aos diferentes carismas, pois eles
possibilitam e oportunizam uma melhor compreensdo do evangelho vivo nas comunidades e

colocam o didlogo como o maior bem resultante de sua propria diversidade.

4.4 TECENDO UMA CENA DE HOSPITALIDADE COMPASSIVA

Tomando-se por base as cenas e 0s ritos hospitaleiros até aqui expostos, propde-se uma
imagem de encontro entre as religiGes. Esse encontro, a principio, ndo é esperado e nem
aguardado por aqueles que estdo estabelecidos em algum lugar, na seguranca de sua
comunidade e de suas tradi¢des. Pode, muitas vezes, ndo ser desejado ou mesmo evitado. Nem
por isso 0 encontro deixa de existir. Ele existe a partir da necessidade do outro. O encontro
acontece compulsoriamente e, diante desse acontecimento, as religides precisam explorar em

seus propdsitos essenciais quais as virtudes dao sentido a aproximacao e ao respeito ao que se
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apresenta.

Tornar a religido um motivo de encontro, de diadlogo e de superacdo dos conflitos, apesar
das diferencas que as separam, € um ato de coragem e que exige responsabilidade. Coragem
porque é preciso olhar para o interior de sua propria denominacéo e mergulhar na compreenséo
de seus fundamentos para emergir em condi¢des de dialogar com o outro. Est4 preparado para
o dialogo quem percebe suas forcas como possibilidade de auxilio e suas fraquezas como
oportunidade de aprimoramento. Requer responsabilidade porque ndo se esta apenas diante de

outra religido, mas diante de uma pessoa de outra religido.

4.4.1 Sair ao encontro

Nas imagens das cenas de hospitalidade esta a chegada do estranho que bate a porta em
busca de abrigo. No que diz respeito as religides, imagina-se a chegada de migrantes procurando
se entrosar com a realidade local e procurando auxilio. Na realidade, essa cena se torna dificil
pois, muitas vezes, 0 migrante sabe, de anteméao, do historico de rejeicdo e ndo procura essa
interacdo e essa assisténcia. Refugia-se na clandestinidade com receio de uma reacdo mais
excludente.

Na hospitalidade compassiva é preciso a iniciativa de sair em busca desse “outro” que
se esgueira entre “nds”, coloca-lo em evidéncia, ouvir sua voz e descobrir 0 seu rosto. Propor
um espaco de acolhimento e garantir o atendimento de suas necessidades mais basicas.
Reconhecer a existéncia de um préximo que sofre, apesar de suas diferencas e de religiosidade.
A primeira tarefa, portanto, € acolher o humano e dar-lhe subsisténcia. Antes de sair para o
didlogo, se faz necessario, muitas vezes, sair ao auxilio. O dialogo se da entre pessoas com

iguais condi¢des de dignidade, ao menos com acesso a alimentacgdo e a abrigo.

4.4.2 Cuidar das feridas

Aguele que chega tem necessidades. N&o é a toa que ele precisou partir de seu lugar de
origem. A realidade € que os motivos que o fizeram enfrentar a jornada perigosa e se lancar a

sorte em um lugar desconhecido séo feridas abertas que o fazem sangrar pelo caminho. Uma
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vida é deixada para tras, com suas memarias e seus sentidos, e uma nova vida se descortina a
sua frente, com suas expectativas e seus medos.

Eis o homem: despojado de sua identidade, privado de sua liberdade, exposto ao
escarnio, desprovido de um lugar. E dono apenas do que consegue carregar consigo, o que é
sempre insuficiente diante de tantas caréncias. E alguém que ficou pelo caminho quase morto
Ou quase Vivo, que necessita da compaixao de alguém que o acolha e dé a ele uma chance para

sobreviver.

4.4.3 Abrir as portas

N&o ha nenhuma regra ou norma moral que seja mais forte do que o sentimento de
compaixdo. E esse 0 motivo que envolve o sujeito e o faz correr ao auxilio e ao amparo do
outro. Enquanto os argumentos religiosos buscam o convencimento e o sentido que o leva a
agir, a compaixao ja tomou seu caminho. Por isso, a compaix&do se faz caminho para o amparo
e 0 acolhimento humano.

No instante em que se abrem as portas para o outro, em um gesto de compaixao, permite-
se que esse outro se torne algo a mais do que era. Ele ndo é mais um estranho a se temer, mas
um parceiro no encontro de ideias e de experiéncias vivenciadas por perspectivas diferentes.
Esse outro assume a dignidade de hospede e permanece no interior da casa, em uma
aproximacao desconcertante que leva o anfitrido a se perguntar sobre suas proprias conviccoes

e a alargar os seus juizos.

4.4.4 Sentar-se a mesa

A fome é um sinal permanente da fraqueza e da vulnerabilidade da condicéo de criatura.
Apesar de todas as conquistas e dos progressos da técnica e da ciéncia que impulsionam o ser
humano para viver um “fora de si” em uma escalada em busca de outra identidade, a constante
necessidade de se alimentar o recoloca em sua verdadeira condi¢do de fragilidade. A
necessidade do alimento nos coloca em total condicdo de igualdade com o outro.

O que ndo € igual é o acesso ao alimento. Se, por um lado, nunca se produziu tanto
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alimento e com tanta possibilidade de distribuigéo, por outro lado, nunca se teve tantos famintos
a beira da estrada, pois 0 acesso aos bens ainda nédo é universalizado. Existe abundancia de pao
e de vinho, mas ndo é para todos. Muitos viveram e muitos ainda vivem sem poder ingressar
nesse mundo de fartura e de abastanca. Jesus faz duras criticas aqueles que fazem um banquete
seletivo (Lc 14,12-14), que ndo permitem o0 acesso a mesa de refeicao.

Mais do que uma expressdo que reivindica encontro entre iguais, no intuito de selar
compromissos e parcerias, a mesa de refei¢cdo pode ser o lugar de encontro por exceléncia e que
gera disposicao para dialogar. Ndo ha teologia que sobreviva a fome. Dar o alimento a quem
precisa é um gesto de bondade e de humanidade. Em um mundo de desigualdades, em que se
encontram milhdes de famintos, a mesa é lugar de todos estarem sentados em uma mesma
condicdo. A mesa é lugar de horizontalidade, onde todos se encontram em igual posi¢éo diante

do outro.

4.4.5 Colher os frutos do encontro

Em todo encontro reside uma experiéncia de aprendizado. O anfitrido ndo permanece o
mesmo depois da partida de seu hdspede. Ele precisou dispor do que tinha de melhor para bem
receber o visitante. Diante do outro, o anfitrido precisou repensar e refletir sobre as coisas que
fazia habitualmente, que, de tdo rotineiras, ja compunham um apanhado de gestos e de dizeres
que no alcangavam mais o proprio sentido. E um ressignificar constante de todas as suas agoes
e de todos os seus gestos, tendo em vista o olhar atento e curioso de seu hospede. O anfitrido
esta em sua casa, mas ndo na sua comodidade. E desconfortavel dar o que se tem de melhor,
para isso é preciso um esforco para escolher as palavras e as atitudes, é preciso ocupar bem o
tempo com a melhor conversa, € preciso ser cativante e prestativo e preparar a melhor refeigdo
e 0 melhor quarto para o repouso. Tudo isso 0 confronta com 0 que gostaria de ser e o que
realmente tem a oferecer. O anfitrido despede-se de seu hdspede com a certeza de que viveu
melhor enquanto estava sujeito ao olhar de seu visitante. De certa forma, tornou-se refém de
seu convidado e isso o fez ser melhor do que o habitual.

O héspede também ndo permanece 0 mesmo quando parte da casa de seu anfitrido. Ele,
enquanto hdspede, ndo precisa oferecer tanto, mas, toda vez que recebe algo, deve
imediatamente refletir sobre as coisas que possui. E inevitavel a comparagio dos trejeitos

proprios do anfitrido com os seus costumes em sua casa. Aquele que nada tem sente gratiddo
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pela disponibilidade e pela generosidade que fizeram com que ele recebesse 0 necessario para
seu sustento. Também ha um esforgo presente na sua estada para se tornar o0 melhor hospede
possivel. Entre todos os cuidados, o de ndo desrespeitar ou insultar seu anfitrido. Para isso, ha
um polimento e um esmero em saber agir e se portar a altura do acolhimento. Nada Ihe pertence,
mas tudo Ihe é disponibilizado. O cuidado com o que é do outro € uma obrigacdo presente em
cada gesto que realiza. O hdospede se despede e leva consigo um pouco do anfitrido, de seu
modo e de sua generosidade. Carrega, em sua bagagem, mais experiéncias e lembrancas de

quando ali aportou e, talvez, até algo de que tenha gostado e que queira agregar a sua historia.
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5 CONCLUSAO

A hospitalidade, como norma sociocultural, é anterior a formagdo do povo hebreu.
Decorre das préprias condi¢fes geograficas e espaciais, que submetem o individuo a percorrer
grandes distancias e o compelem & busca de abrigo como condigio de sobrevivéncia. E a
condicdo de Abrado, migrante que, ao sair de sua terra, enfrenta longo itinerario na pretensao
da terra prometida. Na cena de Mamré, Abrado se torna modelo de hospitalidade, consagrando
o rito que oferece o melhor de si em vista de seu hospede e que é retribuido em uma
generosidade que supera o que foi oferecido. Ha, pois, no decorrer do Antigo Testamento,
diversas narrativas que confirmam o valor da conduta hospitaleira como suporte ao necessitado
e como oferenda a Deus. Nas narrativas percorridas no primeiro capitulo, nota-se claramente o
enaltecimento da disposi¢cdo em dar guarida e acolhimento e, da mesma forma, nota-se o
constrangimento e a desaprovacdo quando atitudes inospitaleiras ocorrem. A mesma
observacdo pode ser feita quanto as experiéncias de comensalidade, as quais constituem o gesto
central da hospitalidade em seus multiplos designios.

Embora a tradigdo aponte a hospitalidade como um dever sagrado, quando se olha para
o0 periodo de interesse deste estudo, qual seja, o tempo da vinda de Jesus, vé-se uma significativa
reducdo do horizonte em que se estabelece o dever de hospitalidade. O contexto que se
apresenta é diverso daquele dos periodos anteriores, quando a voz de Deus era ouvida pelos
profetas. Agora, no siléncio de Deus, as vozes humanas engendram suas analises e suas
apreciacdes, formulando seus comentarios acerca dos projetos de Deus. Portanto, hd uma
significativa mudanca no cenario em que se coloca o dever da hospitalidade.

A partir da influéncia cada vez maior dos escribas e dos fariseus na sociedade judaica,
h& uma adesao as leis de purificagdo como meta de cumprimento da vontade divina, da qual os
doutores da Lei sdo os intérpretes. Dessa forma, ha um estreitamento da interpretacéo de quem
é 0 estrangeiro a ser acolhido e de quem é o préximo a ser amado. Conforme exposto no capitulo
3, ha uma clara distin¢éo entre 0 “nds” e o “outros”, sendo que todos os que ndo compartilham
da descendéncia judaica sdo os impuros e a quem se deve evitar, sob risco do castigo de tornar-
se impuro também. Assim, o estrangeiro a quem é possivel acolher em sua hospitalidade é
somente o prosélito ou o estrangeiro residente, mesmo que essa hospitalidade consista tdo
somente em ndo lhe imputar rejei¢do ou atos hostis.

Na tenda em frente ao carvalho, em Mamré, diante de seus visitantes, Abrado faz uma
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experiéncia de Deus.®® Da celeridade de seu servico a contemplacdo de seus visitantes, a
prontiddo de Abrado se pde a disposicdo das promessas de Deus. O mistério infinito toca a
humanidade e faz promessa, alianga, exige fidelidade e edifica seu projeto na espera e na
perseveranca daqueles que tém fé. Desse modo, ao longo dos séculos, Deus se comunica com
0 seu povo dileto, permitindo uma serena e gradual manifestacdo de seu ser, proporcionando
encontros e suscitando a expectativa por uma definitiva intervencéo na histéria.

A comunicacéo definitiva de Deus encontra-se em Jesus, que, em sua vinda, coloca-se
diante da soleira da porta como um visitante que postula ser hospede, na pressa e na urgéncia
do momento. Assim sdo interpretadas, no segundo capitulo, as parabolas do Reino e a maneira
de agir de Jesus: como nova experiéncia de Deus hospede, que visita seu povo e espera ser
acolhido na fé. O Reino, apresentado por Jesus, chega na condi¢cdo de um peregrino e, em sua
singeleza, convida a humanidade a “erguer os olhos” (Gn 18,2) e a alargar os horizontes em
que compreende a vida e a Deus e, assim, enxergando para além de si mesmo, convida a
reconhecer o amor verdadeiro que emana de Deus e se converte em misericordia e em
compaixao.

Da mesma forma que se coloca como hdspede, Jesus revela o Reino de Deus em sua
abertura incondicional ao ser humano, em seu carater inclusivo e acolhedor. E o Reino que abre
as portas, na graciosidade de Deus, a toda a humanidade e se torna o anfitrido de uma nova fé,
a qual transcende limites geograficos, espaciais, étnicos, sociais, culturais e politicos.

Na atuacgdo de Jesus, 0 Reino, desde ja, oferece acolhimento e cuidado para o seu povo
sofrido e abandonado por seus lideres, prestando o auxilio que socorre o necessitado, que
reergue o enfraquecido e que restitui sua dignidade. Os milagres de Jesus, como atos de cuidado
e de amor, séo os sinais desse Reino hospitaleiro e anunciam a manifestacdo do tempo de
salvacdo de Deus. O Reino se apresenta na imagem de um grande banquete, de um convite
aberto, em que os comensais sdo aqueles que aceitaram esse convite pela fé, suplantando todas
as diferengas e estabelecendo irrevogaveis lagos de comunh&o.

Essa € a disposi¢do do Reino em sua vocacao inclusiva e em sua pretensao ao universal.
Mesmo que se manifeste aos filhos da promessa primeiramente, o Reino de Deus “veio para
todo ser humano”®” e coloca todo o ser humano em condicéo de igualdade perante Deus. A
universalidade do Reino destitui fronteiras e rompe barreiras politicas e sociais ao anunciar um

lugar & mesa da comunidade da salvagdo. E isso o que manifesta Paulo em Gélatas (3,26-29),

%6 CAVALLI, Stefano. Impronta fransescana sull’ospitalita. In: CORSO, Marco Dal (Ed.). Teologia
dell ospitalita, p. 196.
%7 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 315.



261

quando todos formam um sé em Cristo crucificado. Pela fé, e esta supera a raiz étnica, todos se
tornam descendentes de Abrado, herdeiros das promessas e filhos e filhas de Deus em Jesus
Cristo.

Na cena em Mamré, o péo oferecido por Abrado a seus visitantes diante da porta (Gn
18,5) busca refazer suas forcas, a fim de que possam seguir caminho. No horizonte do Reino, é
Jesus que, estando diante da porta como hospede, se oferece como “pao que reconforta o
coracao do homem” (SI 103,15) e, na aceitagdo do chamado, Ele proprio se faz caminho para o
seguimento.

Assentado no cenério inclusivo do Reino, Jesus se revela como o caminho que conduz
a Deus (Jo 14,6). A experiéncia do povo com Deus se faz pelo caminho. O caminho da promessa
trilhado pelos patriarcas, o caminho da libertacdo trilhado no deserto, o caminho da justica
trilhado pela Lei. Agora é Deus, em seu Filho, quem se faz caminho, segundo sua vontade e ao
seu encontro. Na experiéncia de Jesus, tudo se fez novo (2Cor 5,17). Em seu evangelho, tudo
se renova, se purifica e remete unicamente a Deus, apontando para a verdade e a vida, sem
outros intermediarios ou intérpretes. Assim, Jesus restabelece a Lei em seu proposito original,
afastando-a da clausura e da limitag&do em que se encontrava, dirigindo-a a sua perfeigéo.

A hospitalidade requer a perfeigdo da Lei no que tange ao mandamento do amor. O amor
hospitaleiro ndo pode estar contido em um regimento que executa friamente um codigo moral.
N&o se trata de um amor que se limita a ndo fazer o mal ou a apenas dar o que lhe sobra, mas
um amor que transcende o deserto que separa o dever legal e verte em total abertura para o
outro. Um amor que coloca o outro ser humano em condicdo de igualdade, independentemente
de sua origem e de sua orientacdo. Esse amor é manifestado em Jesus e expressa nova dimensao
da Lei, renovando e tornando novas todas as coisas (Ap 21,5). Esse amor de Deus, revelado em
Jesus, se torna modelo de amor para com o proprio Deus e para com 0 proximo.

E na esteira desse amor revelado por Jesus que se vislumbra uma nova hospitalidade.
Uma hospitalidade que da testemunho e que corresponde ao frescor evangélico que a
fundamenta e a firma como um novo paradigma a se exercer. Um paradigma que advém de uma
hermenéutica que indica uma intersec¢do entre o Reino de Deus e 0 tema da hospitalidade, em
uma relacdo de reciprocidade, em que um tema auxilia na compreensdo de outro. Assim, é
possivel contribuir com os estudos do tema da hospitalidade a partir do conceito teoldgico do
Reino de Deus e vice-versa.

Essa hermenéutica da hospitalidade a partir do evangelho do Reino de Deus e do Reino
de Deus a partir da hospitalidade coloca o ser humano diante da necessidade de superagédo da

hospitalidade ancorada no dever religioso para a hospitalidade como um ato compassivo, tecido
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na experiéncia de amor de Jesus. Assim, uma vez que, a partir da universalidade do evangelho
do Reino, ha a supressdo da figura do estrangeiro, no sentido de que, a partir da fé em Cristo,
todos tornam-se irméos e irmas, a hospitalidade sofre uma transfiguracdo essencial em seu
sentido: deixa de ser apenas “amor ao estrangeiro” para “torna-se uma expressao fundamental
do amor ao proximo” .38

Em uma hermenéutica hospitaleira da parabola do bom samaritano (Lc 10,25-37), a
experiéncia do amor ao proximo é tomada em sua forma integral, em um exemplo de um agir
que sai de si em dire¢io ao outro desconhecido, em um extraordinario gesto de gratuidade. E a
experiéncia de uma hospitalidade compassiva, unicamente fundamentada na misericordia e na
compaixdo. Enxerga-se a si mesmo nos outros, ndo em um sentido egocéntrico, mas na
aceitacdo das dores do outro como se fossem suas préprias dores, na acolhida do sofrimento do
outro como se fosse seu proprio sofrimento. Assim, ndo resta outro caminho que ndo se entregar
ao amor que se da em cuidado, em doacédo e em integral fidelidade ao evangelho de Jesus, pois
“em Cristo, Deus e o proximo tornaram-se um”.%° E um movimento de total abandono de si
em direcdo ao outro, em um gesto que imita o Cristo despojado de si pela vontade do Pai e pela
salvacdo da criacdo. E é justamente atraves da imitacdo de um Deus que acolhe o ser humano
que se instaura “um humano hospitaleiro, onde a primeira e Gltima palavra ndo é ser para si,
mas ser para o outro” 3%

A hospitalidade compassiva se coloca diante do ser humano hodierno como uma fé
vivencial, que o provoca e o convida a assumir os valores do evangelho em meio a tantos
desafios e dificuldades que emergem na sociedade contemporanea. A hospitalidade compassiva
se oferece como chave interpretativa dos diversos fendmenos causadores do sofrimento
humano: migracdes, discriminacdes, segregactes, empobrecimento, globalizacdo, economia,
politicas publicas. Enseja, assim, encontros entre os diferentes, 0s necessitados, as religides, as
culturas.

Por intermédio do amor, a hospitalidade se torna um ato compassivo em que se faz a
“experiéncia de Deus”,**! de um Deus que se torna humano em Jesus e que, na condigdo de
humano, abre-se inteiramente para o proximo e para Deus, em um total despojamento. A
experiéncia de amor €, assim, a experiéncia de Deus. E Jesus, em seu ser totalmente divino,

mas, a0 mesmo tempo e principalmente, totalmente humano, quem faz a experiéncia completa

38 MONGE, Claudio. Stranieri con Dio, p. 125.

389 MOLTMANN, Jiirgen. O Deus Crucificado, p. 43.

390 DJ SANTE, Carmine. Lo straniero nella bibbia, p. 94.

391 CAVALLI, Stefano. Impronta fransescana sull’ospitalita. In: CORSO, Marco Dal (Ed.). Teologia
dell’ospitalita, p. 196
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de amor e de compaix&o ao préximo e de abandono de si pela vontade do Pai. E Deus, em sua
condicdo humana, que realiza as obras de misericordia em favor da vida, mediante um amor
que é totalmente entrega e inteiramente altruistico e que se coloca como meta plenamente
realizavel, pois o ser humano, em sua esséncia e em imitacdo do Cristo, é capaz desse amor.
A partir da hospitalidade contempla-se o divino e, sobretudo, repensa-se 0 humano3%
em suas limitacGes e em suas vulnerabilidades, mas em relagdo com a totalidade. A criacao é
inteiramente relagio, e esse carater relacional®® coloca todos em um vinculo de
interdependéncia e em uma cooperacdo universal. Nesse percurso, a hospitalidade compassiva
reconhece a fragilidade humana ndo como fraqueza, mas como condi¢do que desencadeia

interdependéncias e, assim, suscita colaboracdo, reciprocidade e solidariedade.

392 CORSO, Marco Dal. Per una cultura dell’ospitalita. In: CORSO, Marco Dal (Ed.). Teologia dell ospitalita, p.
17.

393 BOFF, Leonardo. Segunda parte: Terra como sujeito de dignidade e de direitos. In: MOLTMANN, Jiirgen;
BOFF, Leonardo. Ha esperanca para a criagdo ameacada?, p. 91.
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