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RESUMO

SANTOS, Israel Serique dos. A Glossolalia e as relagdes de poder na igreja de
Corinto (1Cor 12,1-2; 14,5). Dissertacdo (mestrado em Ciéncias da Religido) —
Pontificia Universidade Catolica de Goias, Goiania, 2011.

Esta pesquisa investiga 1 Corintios, tendo como elemento focal para andlise o
fendmeno denominado glossolalia, tratado nos capitulos 12, 13 e 14 da referida
Epistola. Enquanto carisma profético, fomentador de relacdes injustas de poder, a
glossolalia sera pesquisada tendo-se como ferramenta de interpretacdo aquelas que
sao proprias da exegese e relacionadas com os conceitos das Ciéncias da Religido,
sob o prisma da andlise conflitual. Este estudo divide-se em trés capitulos. No
primeiro, faz-se um levantamento bibliografico sobre a tematica e sdo apresentados
0s conceitos basilares (simbolo, carisma, profeta, analise conflitual, local social)
através dos quais o objeto de pesquisa sera analisado. No segundo capitulo, tem-se
a analise exegética do texto proposto para pesquisa, dando-se destaque ao contexto
histérico do qual ele emerge, as estruturas gramaticais nas quais ele foi formatado e
as interpretacdes possiveis para a questao glossolalica. Neste capitulo, € o modelo
conflitual de analise dos textos sagrados cristdos, com sua énfase no local social e o
meétodo historico critico, que norteiam esta pesquisa sobre as relagdes de poder na
igreja de Corinto. O terceiro capitulo estuda como a glossolalia foi elevada a simbolo
de status de espiritualidade entre os corintios, quais as consequéncias deletérias
desta acdo para a vida comunitéria e o pensamento e 0 posicionamento do apdéstolo
Paulo diante desta situacédo conflitual. Procurar-se-a delinear as ideias pelas quais
uma leitura libertadora possa ser apresentada aos leitores desta dissertacdo. Por
fim, na conclusdo, ha o parecer que relaciona o fendbmeno glossolalico a estrutura
ideologica de poder e suas implicacGes para a atual conjuntura religiosa carismatica.

Palavras-chave: glossolalia, poder, carisma, profecia, analise conflitual, 1 Corintios.



ABSTRACT

SANTOS, Israel Serique dos . The Glossolalia and power relations in the church at
Corinth (1 Cor 12.1-2, 14.5). Dissertation (Master of Science in Religion) - Pontifical
Catholic University of Goias, Goiania, 2011.

This research examines 1 Corinthians, with the central element for the analysis of the
phenomenon known as glossolalia, treated in Chapters 12, 13 and 14 of this epistle.
While prophetic charism, a developer of unjust power relations, glossolalia is
searched, taking as a tool to interpret those that are proper and related to the
exegesis of the concepts of religious studies at the prospect of conflictual analysis.
This study is divided into three chapters. At first, it held a bibliography on the topic
and presents the basic concepts (symbol, charisma, prophet, conflictual analysis,
local social) by which the object of research will be analyzed. On the second chapter
has the exegetical analysis of the proposed text to search, giving emphasis to the
historical context from which it emerges, the grammatical structures in which it was
formatted and the possible interpretations to the glossolalic question. In this chapter,
is the conflictual model of analysis of Christian sacred texts, with its emphasis on
local social and historic-critical method, which guide this research on power relations
in the church at Corinth. The third chapter examines how the glossolalia was
elevated to the status symbol of spirituality among the Corinthians, that the
deleterious effects of this feature of community life and thought and positioning of the
Apostle Paul, before the conflictual situation. Research will define the ideas by which
a freeing reading can be presented to readers of this dissertation. Finally, in
conclusion, it is the opinion that relates to the phenomenon glossolalic into
ideological structure of power and its implications for the current religious situation
charismatic.

Keywords: glossolalia, power, charisma, prophecy, conflictual analysis, 1 Corinthians.
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1 INTRODUCAO

O estudo dos textos sagrados cristdos, tendo como ferramentas de analise
as ciéncias sociais conjugadas com as da exegese, é algo relativamente novo no
meio académico brasileiro. Em tal empreitada podemos citar escritores como Elliot
(1985), Meeks (1992), Myers (1992), Overman (1997), Reimer (2008), Matos (2010),
Ferreira (2009) etc. que deram e tém dado significativas contribuigcdes para o avancgo
desta proficua e desafiadora forma de reler os textos sagrados .

7

Nesta dissertagéo, cujo tema é “glossolalia e as relacées de poder na igreja
de Corinto (1Cor 12,1-2; 14,5)", tem-se como objeto especifico de pesquisa 0
fendmeno denominado glossolalia, em seu arcabouco histérico, exegético, teoldgico
e sociologico, na trama do poder eclesiastico da comunidade cristd de Corinto, a
partir das informagdes encontradas em 1Cor 12,1-2; 14,5.

Esta pesquisa parte do pressuposto de que, da universalidade da influéncia
do fendmeno religioso (ELIADE, 2001) as expressfes simbdlicas mais variadas
(CROATTO, 2001; ELIADE, 2002), o ser humano deixa provas contundentes que a
religido permeia seu mundo imaginario e, num processo reflexivo de construcéo e
reconstrucdo de sua religido e religiosidade, o0 mesmo homo religiosus acrescenta

novos significados a seus simbolos (ELIADE, 2002).

Na religido crista isto certamente nao tem sido diferente. A glossolalia, por
exemplo, sempre foi um simbolo rodeado de grandes desafios para a hermenéutica
e a praxis cristd. Por esse simbolo, novas perspectivas teoldgicas, exegéticas e
litrgicas surgiram na medida em que novos significados foram sendo atribuidos a

ele.

Enquanto manifestacéo religiosa, no ambito da tradicao cristd, a glossolalia
tem seu registro histérico nos escritos neotestamentarios e € objeto de reflexdo em
pelo menos dois momentos no Novo Testamento: inicialmente em 1 Corintios, na
qual o apdstolo Paulo trata sobre a necessidade de haver ordem e decéncia no culto
publico (1Cor 12-14), uma vez que esta comunidade cristd apresentava ndo poucas
duvidas e exageros por parte de certos grupos; e, posteriormente, no livro de Atos

dos Apostolos, quando Pedro explica sua manifestacdo a multiddo que, atonita,
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guestiona como aqueles galileus estavam falando as grandezas de Deus em suas

préprias linguas maternas (At 2,7-11).*

Hodiernamente, as questdes referentes a glossolalia ainda permanecem
confltantes. Enquanto certas correntes da religido cristd defendem a
contemporaneidade e pratica do dom de linguas em suas reunides e cultos,? outras
dogmatizam a cessacdo desta manifestacdo carismética. E tais posicoes,
diametralmente opostas, tém gerado certos conflitos tedricos e praticos nestes
circulos cristdos (CHALONER, 1995, p. 241).

Na vida eclesidstica, esta manifestacdo carisméatica muitas vezes esti
vinculada a alguns fatores: a) a super valorizacao deste carisma (CHALONER, 1995,
p. 235); b) as relacbes de poder e dominacado, visto que aqueles que afirmam
possuir tal carisma, tomam-no como meio para mostrar sua elevada espiritualidade
sobre os demais fiéis e fundamentar sua autoridade (LOPES, 2008, p. 224); c) as
atitudes de rejeicdo, decorrente da elaboracdo de um sistema excludente no qual
somente 0s que possuem tal carisma podem ter acesso a ministérios e autoridade
na igreja; e d) aos sentimentos de frustragcdes mais diversas, consequéncia natural
na vida daqueles que séo vistos com desconfianca e sem acesso as vias do poder

eclesiastico.

Esta realidade opressora e injusta estd inserida naqueles contextos
eclesiolégicos nos quais a glossolalia funciona como paradigma de selecao ou pré-
requisito indispensavel e necessario para se admitir algum membro a um ministério
especifico (pregacdo, louvor, presbiterato, diaconato etc.), conceder cargo de
lideranca diante de um grupo ou avaliar o grau de espiritualidade do individuo. O

que, certamente, tem gerado grandes constrangimentos.

E é diante deste contexto eclesiologico repleto de conflitos que esta

pesquisa se justifica, visto que se pode conjecturar que haja similaridade histérica

! Embora no canon cristdo o livro de Atos anteceda a Primeira Epistola aos Corintios, evidéncias
histéricas apontam para o fato de que esta epistola foi primeiramente escrita.

? |sto podemos ver em sua vertente protestante entre as igrejas tradicionais (presbiteriana, batista,
congregacional), pentecostais e neopentecostais e na lIgreja Catélica, através da Renovacao
Carismética Catolica.
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entre as tensdes enfrentadas pelos cristdos corintios e aquelas que sao vivenciadas

pelas hodiernas comunidades cristas.

Sendo assim, esta dissertagdo propde-se a responder as seguintes

perguntas:
a. Na igreja de Corinto, era a glossolalia um simbolo de poder?

b. Quais os elementos presentes no habitus da comunidade cristd de

Corinto que possibilitavam e alimentavam as relacdes de poder?

c. Quais as consequéncias desta realidade na vida comunitaria e para o

individuo?
d. Qual o posicionamento do apostolo Paulo diante deste quadro?

e. Este posicionamento do apostolo Paulo pode trazer a igreja atual
elementos através dos quais sua vida carismatica e eclesial possa ser ordeira,
saudavel e igualitaria, favorecendo, assim, uma mediacdo de poder mais justa e

relacdes inter-pessoais marcadas pela valorizacdo do individuo em si mesmo?

A hipétese que norteara estas indagacdes exegéticas e pesquisas historicas
e conceituais € a de que, na igreja de Corinto, havia certo grupo de cristdos que
arrogava para si a graca de possuirem o carisma da glossolalia e, por este,
fomentava uma relacdo de poder e dominacdo sobre os demais da comunidade
cristd, alimentada e legitimada por um sistema de valores no qual o profetismo era

visto como carisma de status elevado.

No levantamento desta hipotese e na pesquisa realizada, tenciona-se,
primeiramente, engrossar fileiras nesta perspectiva de analise dos textos sagrados
sob o viés dos conceitos exegéticos e sociologicos. Neste sentido, 0 objetivo desta
dissertacdo é puramente académico e visa a analise critica deste fenébmeno e das
relacbes de poder que podem l|he subjazer, bem como trazer a tona aqueles
elementos historicos relacionados tanto as expressdes religiosas de Corinto como

também a sua tessitura social, politica e econémica.

Em segundo lugar, pretende-se tecer um texto relevante ao atual contexto

eclesiolégico no qual as relacdes de poder exacerbado e as assimetrias se fazem
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presentes nas mais variadas manifestacbes da vida religiosa. Noutras palavras,
nosso interesse pelo assunto €, também, pratico, pois é premente que as
comunidades da fé possam ler as suas Escrituras Sagradas pelo viés da denuncia
das relacdes de poder alienantes e excludentes e por meio da proclamacédo da

igualdade e liberdade.

Durante a revisdo bibliografica sobre o assunto proposto, € possivel
perceber que o0 mesmo néo é alheio aos debates eclesiasticos e ao meio académico.
Por véarias vias e interligado a véarios aspectos das realidades humanas, tal
manifestacdo religiosa ndo estda isenta das mais variadas interpretacoes,

associacoes e teorias, bem como, de ser meio de intrigas e divisdes.

Segundo Campelo (2011), a glossolalia ndo deve ser tomada como um
fenbmeno tipicamente cristdo, visto que héa registro histérico do mesmo entre os
egipcios, e que Platdo o descreveu em varios de seus dialogos e Virgilio relatou o
falar extatico da sacerdotisa Sibilina® em uma caverna. Do mesmo modo, Osborne
(1990, p. 438) cita as manifestacfes das profetizas de Delfos e os ritos dionisianos

como pertencentes & mesma natureza extatica e glossolalica.

Na tradicdo judaica, segundo Osborne (1990, p. 438), os textos de 1Sm
19,20-24 e 1Rs 18,28-29 podem muito bem estar associados ao fendmeno
glossolalico, embora ndo se possa afirmar que a glossolalia fosse uma caracteristica
fundamental do verdadeiro profeta. Champlin (2001, p. 850), entretanto, € mais
enfatico ao dizer que Nm 11,24-29 € uma alusédo veterotestamentaria do falar em
linguas e que 1Sm 19,18-24 e 1Rs 18,28 devem ser, igualmente, vistos por este

prisma.

Na tradi¢cdo cristd encontramos seu registro nos escritos neotestamentarios

de 1 Corintios e Atos dos Apoéstolos. Nos tempos da patristica, com Montano,

3 Segundo Azevedo e Geider (2002, p. 331), na antiguidade greco-romana as profetizas ou videntes
que nos oraculos, interpretavam as manifestacdes das divindades dizendo-se inspiradas por elas
eram denominadas de sibilas. Dentre estas, a que mais teve destaque foi a sibila de Cume.

* Figueiredo (1994, p. 9) em sua obra “O dom de linguas”, cita, também, o caso de um adorador de
Amon que, “em estado frenético com duracéo de uma noite, falou coisas ininteligiveis em uma lingua
estatica atribuida ao espirito do deus adorado”. Gromacki e MacArthur (apud CHALONER, 1995, p.
230) sdo também do mesmo parecer.
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Maximila e Druxila,” encontramos a recorréncia deste fendmeno (WRIGHT, 1990, p.
551-552; NICHOLS, 1979, p. 36; ERICKSON, 1992, p. 359). Segundo Osborne
(1990, p. 441), nos tempos do século XVII, entre os huguenotes perseguidos no sul
da Franca, e em 1730, entre os jansenistas, tal fendmeno também se fez presente.
Além disso, em 1831, na Escocia, na igreja de Regent Square, pastoreada por
Edward Irving, houve a manifestacdo deste carisma (MATOS, 1996, p. 7; WRIGHT,
1990, v. 2, p. 348-349; DAVIS, 1996, p. 362).

No século XX, com o inicio do movimento pentecostal, o quadro histdrico
que se configura nos circulos eclesiasticos é, de um lado, de aversdo e suspeita
sobre a legitimidade de tal manifestacdo (CHALONER, 1995, p. 228), e, de outro
lado, de euforia diante de tais expressdes emocionais e carismaticas. Destes
posicionamentos antagdnicos ocorreram muitas cisdes nas igrejas (OSBORNE,
1990, v. 2, p. 441)

Hodiernamente, com a nova onda de transformacdo historia das
perspectivas liturgicas e teologicas do cristianismo, sob os auspicios dos principios
pds-modernos de relativismo conceitual e pragmatismo, temos um reavivamento da
pratica glossolalica nos novos grupos e movimentos neo-pentecostais (Videira,
Fonte da Vida etc.), que certamente ndo tem deixado de trazer sérios
qguestionamentos de cunho teologico e pratico entre circulos cristdos que defendem

a cessacao deste carisma.

Desta caminhada histdrica, das relacdes eclesiasticas no processo de
construgdo e reconstrucdo da teologia, do pensamento humano, sua religido e
religiosidade, podemos sumariar as questdes referentes a glossolalia cristd como

segue abaixo:

a. Quanto a sua origem, os pontos de vista assumidos sdo: do Espirito

Santo, de satanas, psicolégico, parapsicoldgico, estados febris, mentira proposital,

®> Segundo Walker (1967, p. 87), Montano antes de professar a fé cristd havia sido sacerdote da
deusa Cibele.
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meras repeticdbes de sons aprendidos, transe hipnético ou falatério proposital

desconexo:®

b. Quanto a sua permanéncia, existem aqueles que afimam a
contemporaneidade deste dom (GEE, 1987, p. 16-22; GRUDEM, p. 874-877) e
outros que dizem que ele s6 esteve presente nos tempos da igreja primitiva
(ROBERTSON, 1999, p. 54-55; CHANTRY, 1996, 129-134; CAMPELO, 2011,
DAVIS, 1996, p. 362; SELLERS, 1976, p. 22,23);’

c. Quanto a sua natureza, uns afirmam que o dom de linguas em Corinto era
o falar em linguas de anjos (DUNN, 2008, p. 628);® outros afirmam que era idiomas
(ROBERTSON, 1999, p. 39-42; HALLEY, 1970, p. 527; FISHER, 1997, p. 11,12;
GUNDRY, 2008, p. 463);

d. Quanto a quem pode receber este dom, uns afirmam que ele é sinal do
batismo no Espirito Santo e, portanto, disponivel a qualquer cristdo; ja outros,
afirmam que ele era concedido soberanamente pelo Espirito a algumas pessoas da

comunidade crista:®

e. Quanto a sua relacdo com o batismo “com” ou “pelo” Espirito Santo
temos: uns afirmam que ele ndo é evidéncia do batismo com o Espirito Santo;'° e

outros que asseveram que ele é, necessariamente, evidéncia do batismo pelo
Espirito Santo (HORTON, 1996, p. 445-447);

Portanto, diante do exposto, € de facil observacdo que o assunto proposto
para analise possui ndo poucas vertentes de debates e, concomitantemente,

posicdes teoldgicas e exegéticas divergentes.

® Estas possiveis explicagdes sdo citadas por Champlin (2001, p. 849-850). Grudem (1999, p. 915-
916), em sua Teologia Sistematica, expde o pensamento daqueles que afirmam a possibilidade do
fendmeno glossoldlico ser uma manifestacdo demoniaca por imitagcdo. Sellers (1976, p. 31) afirma
que a glossolalia de seu tempo eram caracteristicamente experiéncias de éxtase e relaxamento
emocional.

" Além destes dois posicionamentos, Lopes (2008, p. 224) cita aqueles que s&o ignorantes quanto a
este assunto teolégico e outros que tém medo de cairem nos extremos dos excessos.

® Prior (2001, p. 244) e Gundry (2008, p. 463) também citam esta teoria.
° Estas posicdes sdo apresentadas por Osborne (1990, p. 441).

19 Esta posicdo foi afirmada pela Igreja Presbiteriana do Brasil (1995, p. 10) através do documento
“Cartas Pastorais: o Espirito Santo hoje / dons de lingua e profecia”.
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Contudo, é preciso ressaltar a falta de uma abordagem na qual os elementos
conceituais das Ciéncias da Religido sejam usados como lentes pelas quais este
fendbmeno possa ser lido e interpretado. O que € corroborado pela assertiva de
Nogueira (2009, p. 2) — ao falar sobre a necessidade de se abordar a questdo da
glossolalia para além dos guetos teoldgicos e exegéticos — de que “a maioria das
discussfes teoldgicas cristds ignora a literatura etnografica sobre o assunto e as
ferramentas oferecidas pelas ciéncias comportamentais”. Com estas palavras, tal
autora explicita a importancia das ciéncias humanas como meio de andlise do

fendmeno glossolalico.

Por isso, tendo em vista o valor das ciéncias comportamentais na analise
dos fenbmenos religiosos, esta dissertacdo trabalhard o fendmeno glossolalico,
presente na igreja de Corinto, ndo somente pelo viés teoldgico, histérico e exegeético,
mas também por outros prismas possiveis de analise que os conceitos sociolégicos

podem conceder a este objeto de pesquisa.

Noutras palavras, nesta dissertacdo as ferramentas de analise sdo as da
exegese, teologia, histéria e sociologia, tendo como conceitos basilares simbolo,
poder, carisma, ideologia, violéncia simbdlica, profetismo, lugar social. Estes
elementos conceituais estardo ligados ao método historico-critico e a leitura

socioldgica pelo modelo conflitual de analise dos textos sagrados cristaos.

E quanto a este modelo, pode-se afirmar que, desde o surgimento e
desenvolvimento das ciéncias humanas, as lentes pelas quais o homem passou a
ver a si mesmo, o outro e 0 mundo deixaram de ser aquelas da ingénua leitura da
harmonia e estabilidade sociais, e mudou-se para a percep¢cdo de esquemas de
poder, dominagao, alienacdo e relagcbes conflituosas entre classes sociais, géneros,
etnias etc.

De fato, o desenvolvimento do pensamento critico do ser humano abriu
novas portas e possibilidades de visualizacdo e reflexdo transformadora tanto das
manufaturas culturais do ser humano, como também de suas ac¢les histéricas e

locus social.

A implicacdo prética e revolucionéria desta nova cosmoviséo € a acdo pela
qual o homem moderno é capaz de desnudar a sociedade de seus simbolos

ideologicos legitimantes dos esquemas de poder que oprimem e alienam os mais
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fracos, e, nesta competéncia, empreender tanto formas de denuncia destes

esquemas como, também, meios de resisténcia e transformacéo desta tal situacao.

E, no desenvolvimento tedrico desta nova percepcao, as esferas de analise
das relacOes de poder extrapolaram os limites das instituicbes sociais e da propria
sociedade; e avancaram sobre o campo da religido em sua multiforme manifestacéo,

ou seja, seus simbolos, ritos, linguagem, livros sagrados etc.

A ideia que subjaz a esta nova empreitada é de que a religido, tal qual as
outras manufaturas culturais do homo sapiens, néo esta livre das relagdes de poder,
dos conceitos ideoldgicos, da pratica de coisificagdo e alienacdo. Muito pelo
contrario, os processos de dominacdo e alienagdo sempre estiveram presentes nas
esferas religiosas que, sob a égide de ser representante dos deuses na terra,
geralmente estiveram associadas com aqueles que detinham o poder e anelavam

por se manter nele.

Sendo assim, é neste contexto de desvelamento das estruturas, agéncias e
simbolos de dominagdo que surge o modelo conflitual de analise dos textos
sagrados cristdos, com a proposta de analisar criticamente tal literatura sob o prisma
da percepgdo, andlise e denuncia dos esquemas de poder existentes nos

cristianismo origindrios.

Entre aqueles que deram énfase a este novo modo de abordagem dos
textos biblicos citamos Malina, Elliot, Meeks, Myers, Overman.** No Brasil, entre os
académicos que téem se utilizado das ferramentas das ciéncias sociais para melhor
analisar e elucidar os textos sagrados cristdos, temos Ivoni Richter Reimer,*? Keila
Carvalho de Matos™ e Joel Antdnio Ferreira'®. Este Gltimo, em sua obra “Paulo,
Jesus e os marginalizados — Leitura conflitual do Novo Testamento”, apresenta sua

percepcao sobre o modelo conflitual nas seguintes palavras:

1 Informacdes sobre as obras destes autores e suas abordagens podem ser encontradas nos
seguintes sites: <http://www.airtonjo.com/leitura_antropologica02.htm> e
<http://www.airtonjo.com/leitura_antropologica03.htm>.

'2 Escreveu a obra O milagre das maos, pelas editoras Oikos e UCG, em 2008.

* Em sua Tese de Doutorado em Ciéncias da Religido pela PUC-GO, em 2010, onde trata sobre a
questao se a mulher deveria ou nao ficar calada no culto publico em Corinto.

* Em sua obra “Paulo, Jesus e os marginalizados: leitura conflitual do Novo Testamento”.
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Este modelo olha a sociedade néo tanto como unidade estrutural estavel
mas como estrutura em tenséo. A sociedade esta, na realidade, composta
por uma pluralidade de grupos, cada um dos quais tende a conseguir seus
préprios objetivos, protegendo os interesses especificos e de seus
membros [..] O modelo conflitual parte de uma visdo dindmica da
sociedade. Ao contemplar os interesses das pessoas e dos grupos, este
modelo leva a reconhecer a mudanca e o conflto como fatores
permanentes da sociedade (FERREIRA, 2009, p. 49).

Sendo assim, por esta perspectiva, busca-se encontrar elementos que
tragam a tona o contexto histdrico no qual o cristianismo originario estava envolvido,
a fim de que — pela andlise das tramas de poder, dominagdo e alienacdo — 0s
pobres, as mulheres, os estrangeiros, os escravos, e toda sorte de classes de
pessoas esquecidas pelo sistema, sejam evidenciados e o0s esquemas de

exploracédo e inviabilizacao social sejam denunciados a partir dos exemplos biblicos.

Tal empreitada difere das analises teoldgico-dogmaticas visto que sua
intencdo ndo é meramente conceitual ou descritiva, mas sim inquiridora e
transformadora. Visa a fomentacdo de agentes historicos, conscientes de sua
vocacdo para a transformacédo social com base na capacidade de andlise critica das
estruturas de dominacdo que estavam presentes nos tempos apostoélicos, mas que
ao mesmo tempo servem como arquétipos de comparacdo com os hodiernos
esquemas ideologicos que visam a manutencdo do status quo daqueles que,

atualmente, estdo no poder.

Isto implica, entdo, dizer que o modelo conflitual € uma ferramenta
historicamente paradoxal, visto que bebe, também, nas fontes tedricas do marxismo,
todavia afirma a religido como meio de revolucédo, mobilidade social, transformacéo
historica e valorizac&o do individuo como tal.

Neste sentido, tal modelo afirma que é possivel o principio da “alienacéo da

alienacdo” ser quebrado,™

visto que 0s que creem sao vistos como individuos
sabedores de seu potencial para mudanca e convocados para efetiva-la na historia.

Sao gente de fé no transcendente e que ao mesmo tempo percebem que o reino de

> 0 que queremos dizer com isto é que o fiel, por meio da analise conflitual, ¢ chamado a percepcao
que ele ndo precisa mais estar tutelado ao outro, ou seja, ao sacerdote como representante de Deus.
Sua individualidade, dentro da comunidade, e vocacdo sdo elementos suficientes para o inicio de
mudancas significativas.
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Deus na terra também pode ser estabelecido pelas vias das acdes politicas e

revolucionarias.

Ferreira, citando Gorgulho e Konings, afirma:

O texto biblico procura ser compreendido com base nas varias dimensdes
que constituem o dinamismo da vida social: econébmico, social, politico,
cultural, militar, juridico, ideol6gico e, nele, o religioso. Este modelo ajuda o
leitor a perceber que a conformidade de fé apresentada na Biblia é
integrada por pessoas que enfrentam o desafio de se organizar em
comunidade social e politica, no contexto histérico da respectiva época, ao
mesmo tempo em que elas procuram ficar fiéis as percepcdes religiosas
reveladas por Deus, ensina-nos a ler a Biblia com os pés no chdo. E um
modelo que ajuda fortemente a leitura popular da Biblia porque ensina a ler
a realidade numa perspectiva de construcdo dindmica. Neste modelo a
dialética dos conflitos se manifesta com evidéncia, porque a assimetria é
colocada as claras (apud FERREIRA, 2009, p. 48,49).

Quanto ao lugar social, é preciso que se diga que nesta empreitada, em
busca da visualizacdo, subtracdo e minimizacdo das assimetrias, um dos elementos
fundamentais no processo da analise conflitual é a questdo do lugar social no qual
os destinatarios originais dos textos sagrados se encontravam. Isto quer dizer que
qualquer tentativa de uma andlise critica dos textos sagrados do Novo Testamento
nao pode prescindir do exame criterioso dos fatores sociais, econdémicos, religiosos

e culturais que norteavam as comunidades cristas primitivas.

Alids, a relevancia dos escritos apostélicos para as comunidades originarias
s6 pode ser justificada na medida em que os escritores tenham se valido da
conjuntura dos fatores historicos preponderantes nestes grupos sociais, para dar
uma resposta adequada as questdes emergentes e que demandavam solucéo. Isto
implica dizer que, a propria producdo do texto sagrado se fez na histéria e por ela

deve ser, também, interpretada.*®

'® Esta afirmacdo advém daquilo que consideramos importante no exame e entendimento dos textos
sagrados, enquanto manufaturas que emergiram de um contexto sécio, politico, econdmico, cultural e
religioso; mas que ao mesmo tempo foram vazados dentro das estruturas proprias do grego koiné
com todas as peculiaridades relativas ao vocabulario, sintaxe, gramatica etc. desta lingua. Eis o
porqué de se ponderar na importancia, ndo somente, do texto em si, mas também da realidade social
na qual tal literatura encontrou seu nascedouro.
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Em termos praticos, por exemplo, a andalise da glossolalia como elemento
profético e simbdlico relacionado a dindmica do poder na igreja crista de Corinto, s6
pode ser adequadamente pesquisado e analisado se tomarmos, dentre outros
aspectos, o lugar social como fator importante para andlise deste fato. Isto porque os
subgrupos sociais tendem a refletir as mesmas estruturas em tensao do macro

organismo social.

De fato, todas as instituicdbes e grupos sociais ndo sdo herméticos em si
mesmos, antes sim, tém suas fronteiras caracterizadas pela porosidade, através da
qual ha um fluxo e refluxo de intera¢des sociais que viabilizam uma influéncia mutua
entre 0S microcosmos e o macrocosmo da sociedade. E isto, entdo, pode muito bem
explicar como a glossolalia veio a ser simbolo de status e poder em uma

comunidade que deveria pregar e viver a igualdade entre todos os seus participes.

Destarte, é pelo modelo conflitual, com sua énfase no lugar social, que
podemos melhor aquilatar as informacgdes de Corinto como sendo:

a. uma cidade portuaria que atraia para si, através de seus dois portos,
comerciantes e navegadores de todas as partes do vasto Império Romano e outras

populacdes, tornando-a uma cidade cosmopolita;

b. um centro de cultura e religido, evidenciado em sua opuléncia
arquitetbnica, presenca de grandes oradores e diversos templos dedicados aos

deuses gregos e agdes oraculares;

c. um local de grande fluxo comercial e proficua economia, viabilizada por

seus portos que a colocavam em contato com varias rotas comerciais da época;

d. e, por fim, uma conjuntura social na qual as tensdes entre senhores e
escravos, ricos e pobres, sabios e ignorantes, se faziam presentes na vida cotidiana
de seus moradores e, a0 mesmo tempo, influenciavam diretamente a dinamica da
vida comunitaria da igreja de Corinto, na qual o préprio apéstolo Paulo registra, em
sua primeira epistola, que existiam ndo poucas tensbes e conflitos dolorosos
(COTHENET, 1984, p. 70,71; HORSLEY, 2004, p. 238,239).

Neste sentido, a identificacdo do local social viabiliza o descortinamento dos
elementos mais basicos que formavam a estrutura social que estava presente no
tempo em que 0s escritores sacros compuseram a literatura sagrada; e, sendo

assim, possibilita uma melhor analise dos escritos cristdos antigos pelo viés
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sociolégico, permitindo, com isto, a recomposicao da teia de interacdes sociais dos
cristianismos originarios e sua andlise critica com vistas, ndo somente, ao
entendimento do conteudo da literatura sagrada, mas também a analise critica

destes elementos que a formam.

Por fim, quanto ao elemento local social, como conceito a ser trabalhado no

modelo conflitual de andlise dos textos sagrados cristdos, deve-se dizer que a

1

énfase é posta na multifacetada realidade histérica, '’ que pode trazer luz sobre

como viviam aqueles que estavam a margem da sociedade e que sofriam as mais
variadas formas de violéncia'® e expropriacdo sociais. Noutras palavras, o interesse
da analise conflitual sdo os atores sociais que necessitam de voz e forca para que
haja mudancas no estado de coisas nas quais eles se encontram. Nas palavras de

Ferreira:

[...] De fato, tem havido uma aproximacéo interessante entre os pobres
(operarios/as, camponeses/a, empregados em geral, mulheres pobres,
negros/as, indigenas) e a Biblia. Como analogias que ndo podem ser
desprezadas, estes grupos, a partir do seu “lugar social’, conseguem
enxergar os da “margem” na Biblia. Os que estdo na periferia biblica. O
lugar social e a fé nos aproximam (2009, p. 13).

E ainda,

Isso € muito importante porque vdo sendo explicitados os grupos e 0s
personagens da “margem”. S&o aqueles que vivem na periferia, os que
guase ndo tém espago. A pessoa que esta interpretando a leitura, com a
atitude de suspeicdo, percebe que pessoas ou grupos tidos como
insignificantes, se se olhar com outros olhos, passam a ter uma
significacdo vital. O “lugar social” dos esquecidos se torna um espago
primordial (2009, p. 54).

Sendo assim, olhar a histéria dando o devido valor ao lugar social é permitir-

se ouvir o testemunho daqueles que foram objeto de dominacéo; é trazer a tona os

" Ou seja, as questdes politicas, econémicas, sociais, culturais, religiosas etc, que subjaziam a
realidade social na qual os cristdos do primeiro século estavam inseridos.

® O que esta implicito aqui é a realidade tanto da violéncia fisica, emocional, como da violéncia
simbdlica. E esta Ultima, nos termos tedricos esbocados de Bourdieu em sua obra “O poder
simbdlico” (BOURDIEU, 2001, p. 11).
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elementos historicos que possibilitam recontar determinados fatos sob a perspectiva

daqueles que, por violéncia, ficaram no anonimato e, portanto, foram esquecidos.

Aqui é pertinente lembrar que, geralmente, a historia tem sido contada por
agueles que conquistam e detém o poder de mando. E, por esta perspectiva, €
natural que todos os acontecimentos sejam registrados de forma positiva, dando-se
os devidos elogios as classes dominantes, reforcando a legitimidade das acdes
administrativas opressoras e inviabilizando qualquer palavra de protesto ou acéo

revolucionaria.

Em termos praticos, por exemplo, a tdo louvada pax romana, sob a
perspectiva do “local social” dos estrangeiros, escravos, mulheres, pobres etc., era
uma dura e sangrenta realidade que impiedosamente foi estabelecida e mantida sob
0s auspicios do braco forte do exército romano. Nao ha que se duvidar que a pax,

de fato, foi conquistada pela guerra. Nas palavras de Wengst:

O olhar “a partir de cima” sobre o brilho de Roma néo faz perceber toda a
realidade. Ele apresenta contexto de sentido contradito pelas vitimas. Seria
importante inverter a perspectiva numa percepcao “a partir de baixo”, para
que a realidade experimentada como sofrimento ndo seja entregue ao
esquecimento através de glorificacdo e para que os vencedores da histéria
ndo triunfem novamente sobre suas vitimas da descricdo da Historia. Entre
0s escritores antigos é sobretudo Tacito que se opde a tal glorificacao.
Depois da morte de Augusto, relata ele, juizos retrospectivos sobre a sua
obra teriam apresentado: “O império estava protegido pelo oceano e por
rios muito distantes; legiGes, provincias, frotas, tudo estreitamente ligado
entre si; administra-se justica aos cidadaos, ha consideracao para com o0s
aliados, a cidade mesma esta em grande esplendor; s6 em poucos casos
foi usada a violéncia, para que, ademais, reinasse a tranquilidade”. Mas
também se teriam levantado vozes com juizo contrario: “depois destes
acontecimentos teria havido, sem divida, paz; mas paz toda manchada de
sangue” (1991, p. 19,20).

De forma similar, a pesquisa sobre a glossolalia e as relagdes de poder na
igreja de Corinto, sob a 6tica do local social, justifica-se na medida em que o texto
neotestamentario nos apresenta indicios'® de que os marginalizados e opressos pela
ditadura glossolalica de Corinto ndo se deixaram intimidar por aquele grupo que se
autointitulava “espiritual” e que usava o0 carisma glossolalico como meio de

legitimacéo do status quo.

19 A andlise destes sera efetuada na exegese da pericope de 1Cor 12,1-2; 14,5.
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Quanto a questdo do carisma nas relacdes religiosas, é importante que se
afirme que este é um dos conceitos mais importantes quando se esta pesquisando o
fendmeno religioso. Neste, a ideia de um poder que quebra a rotina formal da
vivéncia religiosa e transporta o fiel para o senso do sobrenatural que se manifesta
em certos individuos, concedendo-lhes qualidades excelentes e capacitando-os a
obras prodigiosas, faz-se presente. Nas palavras de Weber:

Denominamos de “carisma’” uma qualidade pessoal considerada
extracotidiana (na origem, magicamente condicionada, no caso tanto dos
profetas quanto dos sabios curandeiros ou juridicos, chefes de cacadores e
herdis de guerra) e em virtude da qual se atribuem a uma pessoa poderes
ou qualidades sobrenaturais, sobre-humanos ou, pelo menos,
extracotidianos especificos ou entdo se a toma como enviada por Deus,
como exemplar e, portanto, como “lider” (2000, p. 159).

Isto implica dizer, entdo, primeiramente, que o carisma tem o poder de
afirmac&o e convencimento.? No primeiro, assevera-se a singularidade daquele que
€ carismatico. Tal assertiva, pela via simbolica das manifestacdes das propriedades
e dons sobre-humanos, imprime na mente dos crentes a certeza de que certos

individuos pertencem, de fato, a uma outra esfera das realidades transcendentes.

Em segundo lugar, o carisma esta prenhe de significacbes que remetem a
mente do crente a certos valores nos quais um individuo ou grupo carismatico &
posto em diferenciagdo dos demais de certo grupo social; visto que aqueles sao
gualitativamente diferentes destes, devido ao carisma que possuem. Ou seja, estas
qualidades individuais sdo evidéncias claras e poderosas que o grupo religioso,

embora seja irmanado pelos mesmos sistemas de crencas, rituais e simbolos, nao é

%% Falando sobre validez do carisma sobre os individuos, Weber (2000, p. 159) afirma que: “sobre a
validade do carisma decide o livre reconhecimento deste pelos dominados, consolidado em virtude de
provas — originariamente, em virtude de milagres — e oriundo da entrega a revelacéo, da veneragéo
de herdis ou da confianca no lider. Mas esse reconhecimento (em caso de carisma genuino) ndo é a
razdo de legitimidade; constitui, antes, um dever das pessoas chamadas a reconhecer essa
qualidade, em virtude de vocacao e provas. Psicologicamente, esse “reconhecimento” é uma entrega
crente e inteiramente pessoal nascida do entusiasmo ou da miséria e esperanca”.
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em tudo homogéneo. O carisma pode, também, estratificar,?* separar, dividir aqueles

que sdo, em tese, um so6 corpo na fé.

Em terceiro lugar, esta ideologia de diferenciacdo e separacdo qualitativa,
geralmente, € uma via na qual as relacbes de poder sdo estabelecidas e a
legitimacédo do status quo defendida como sendo algo “natural”, coisa que segue o

curso normal de uma ordem pré-estabelecida por aquilo que € divino.

Este carisma, segundo Weber, esta presente em uma pessoa. E neste
sentido, ao que nos parece, tal tedrico contempla em seu conceito uma realidade
social na qual “um” individuo € posto em destaque por meio de sua vocacéao oracular
e dons ndo-comuns. Contudo, segundo aquilo que entendemos, e é proposta desta
dissertacédo, € preciso ver o carisma, também, como algo que se advoga para um
grupo de pessoas. Ou seja, 0 carisma nao € apenas individual, ele também pode ser
coletivo, na medida em que um grupo seleto de pessoas afirma possuir as mesmas
gualidades ou dons espetaculares e, com base nisto, procura garantir sua
superioridade sobre as demais pessoas, buscando, pelo carisma comum, autenticar

e justificar a posicao de superioridade, lideranca e mando sobre os demais.

Esta forma de ver o carisma trara luz sobre os fatos pertinentes a igreja de
Corinto, se concluirmos que nessa comunidade, de fato, um grupo seleto arrogava
para si a graga de possuir o carisma da glossolalia e por este considerava-se melhor

que o restante da comunidade.

A respeito do simbolo e sua importancia na religido, enquanto provedor
daquela inesgotavel linguagem subjetiva da qual o fenbmeno religioso se nutre para
comunicar seus valores, conceitos e experiéncias, pode-se dizer que dentre as
muitas acbes do género humano que o distingue dos animais, certamente a
experiéncia com o sagrado e sua construcao simbolica despontam como elementos
fundamentais de sua cultura e parte inalienavel de seu modo de ser no cosmos, ou
seja, uma personalidade capaz de tornar evidente por meio de simbolos aquilo que

experienciou na esfera das emocdes e intuicoes.

2L 0 que queremos dizer quando afirmamos que o carisma estratifica é que as qualidades

excepcionais que um individuo apresenta, o pdem em destaque, em comparacdo com 0s demais
elementos de certo grupo social.
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Esta afirmacéo é constatavel ndo somente em sociedades tradicionais e de
forte influéncia religiosa, mas também é passivel de averiguacdo até mesmo
naquelas sociedades nas quais a secularizacdo tem exercido forte influéncia; mas,
mesmo assim, percebe-se de forma indelével a presenca do sagrado transfigurado
nos valores estéticos, tempos festivos, espagcos importante etc, como ja afirmou
Eliade:

E preciso acrescentar que uma tal existéncia profana jamais se encontra no
estado puro. Seja qual for o grau de dessacralizacdo do mundo a que
tenha chegado, o homem que optou por uma vida profana ndo consegue
abolir completamente o comportamento religioso (2008, p. 27).

E, como o homo religiosus interage com outros atores sociais, por meio da
dindmica e complexa comunicacdo — que € essencialmente simbodlica — sua
experiéncia com o numinoso desembocard em uma polissemia que se fara presente
nos mitos, nos ritos, nos habitos, elocugdes, gestos, textos sagrados etc; uma vez
gue, como afirmou Croatto (2001, p. 81) “o simbolo é a chave da linguagem inteira

da experiéncia religiosa”.

Esta polissemia, que certamente advém da subjetividade humana,
amalgama-se perfeitamente com a realidade de que para o sagrado nunca ha um
simbolo que o defina perfeitamente ou abarque todos os seus atributos, uma vez
que ele sempre esté fora de qualquer sistematizacdo conceitual e racionalizante do
homem moderno. Como afirma Croatto “ndo € dificil perceber que as variacbes
infinitas da expressdo simbdlica sdo uma evidéncia do inesgotavel, que é a

experiéncia do sagrado (2001, p. 83).

Isto, entdo, certamente, explica a relacdo inseparavel entre a religido e os
simbolos. De fato, ndo ha manifestacao religiosa que ndo traga em seu bojo todo um
sistema simbdlico mediador de verdades e sentimentos a serem experienciados,
confirmados e refletidos pelo fiel; pois a ideia de que o sagrado extrapola as
realidades do mundo fenoménico traz consigo a necessidade de traduzi-lo em uma
linguagem adequada que ndo o permita ser esgotado tanto em sua significacao
como, também, como objeto com o0 qual o crente pode ter experiéncias

transcendentais.
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Aqui, pois, existe um paradoxo caracteristicamente religioso uma vez que o
simbolo tanto preconiza a possibilidade de se entrar em contato com o
transcendente, como também afirma que aquilo com o qual se busca o contato com
0 sagrado ndo é a expressao exata de seu ser, mas tdo somente uma palida

indicacao de sua esséncia.

Contudo, o simbolo ndo somente comunica conceitos. Ele pode, também,
tanto gerar e manter a coesao social, quanto estratificar os individuos do mesmo
grupo, separando-os em classes e designando-os para estes status mais elevados

gue para outros, nos quais seu poder simbdlico néo se faz presente.

Tal assertiva traz a luz o principio de que ndo haveria grupo social ou
sociedade humana se ndo existissem, concomitantemente com os individuos, os
elementos minimos que possibilitassem a coesdo entre estes. Portanto, se a
sociedade € um fato social, segue-se disso que estas condi¢cdes minimas, que
aglutinam pessoas tao diversas, estdo presentes nos grupos sociais.

Dentre estes elementos minimos de integracédo e ajuste social, os simbolos
despontam como componentes de singular importancia e eficacia, pois agem dentro
do homem, em sua subjetividade e, portanto, tém o poder de conduzir ao senso de
normalizagdo e perenidade os fatos externos ao ser humano. E € nisto que ele
cumpre sua funcdo de integracdo social, fazendo com que as personalidades
sintam-se naturalmente parte deste e daquele grupo social. Nas palavras de

Bourdieu:

[...] Os simbolos sao os instrumentos por exceléncia da “integracao social™;
enquanto instrumentos de conhecimento e de comunicacéo (cf. a analise
durkheniana da festa), eles tornam possivel o consensus acerca do sentido
do mundo social que contribui fundamentalmente para a reproducdo da
ordem social: a integracdo “légica” é a condicdo de integracdo “moral”.
(2001, p. 10)

Contudo, esta integracdo dos individuos ao grupo social ndo € homogénea.
Os grupos humanos possuem, também, em seu seio, a realidade de uma
organizacado interna na qual as assimetrias se mostram evidentes. Os membros da

sociedade estéao divididos por funcéo, género, raca, cor, recursos financeiros etc. e
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destas classificagfes eles ndo podem se ver livres, pois ja fazem parte daquele

mundo social no qual passam a viver desde o dia de seu nascimento.

Estas diferencas ndo somente existem, mas também ficam muito bem
indicadas pela propria sociedade, a qual cria mecanismos ideologicamente
adequados para que 0s componentes dos grupos possam, além de saberem a sua
posicdo no grupo, perceber, também, como o outro esta localizado na teia das

interacdes sociais.

Esta estratificacdo social € mediada pelos simbolos que, atuando no campo
da subjetividade humana, remete a mente do homem aquela ideia de hierarquias
legitimamente ordenadas e estabelecidas. Nas palavras de Rocher:

Na realidade, todas as hierarquias sociais sdo acompanhadas dum
simbolismo muito rico, como se fosse particularmente alardear as
distincbes de posicdo e de poder. Quantos simbolos ndo ha que exprimem
as diferencas de classes, de estrados, de prestigio na sociedade! Tudo
aqui toma o valor simbolico. O bairro, o tipo de casa, o automével, a escola
que os filhos frequentam, as associa¢cées ou clubes a que se pertence, o
vestuario, os lazeres, o local onde se passa as férias, a linguagem, tudo
isso serve de indicador, de signo ou de simbolo do estatuto que se ocupa,
do poder exercido, do prestigio que se goza.[...] (1971, p. 172)

Nesta passagem, Rocher deixa muito claro como todas as hierarquias
sociais possuem necessariamente um corpo de simbolos que tornam evidentes as
diferentes posicées que os individuos ocupam na sociedade. Sua tese € que até
mesmo as coisas mais triviais da existéncia humana — vestuario, linguagem, bairro

etc. — trazem consigo a ideia de diferenciacao qualitativa.

Tal assertiva, além de ser constatavel nas relacdes profanas, também o é
nas realidades sociais relacionadas com aquilo que é sagrado. De fato, ndo ha que
se duvidar que os aparatos litargicos, as vestes sacerdotais, a conducdo dos ritos
sagrados, as manifestacOes de habilidades, os carismas religiosos mais diversos e
as alocucdes inspiradas tornam evidentes as diferencas sutis ou crassas existentes

entre aqueles que frequentam 0 mesmo espaco religioso e professam a mesma fé.

E, € nestas diferencas que as relacdes de poder se mostram poderosas para

tornar a mobilidade do status social quase que inexistente, uma vez que os simbolos
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ndo somente exercem o poder de estratificagdo, mas também de legitimacao destas

estruturas sociais.

Quanto a isto, entéo, é preciso afirmar que todo simbolo é ideolégico,? ou
seja, traz consigo uma gama de conceitos pré-estabelecidos e que sdo evocados

guando os sujeitos sociais entram em contato com ele.

Por exemplo, assim como a bandeira de uma nacdo e seu hino evocam a
mente de seus cidadaos os valores patrioticos e movem aqueles sentimentos que se
harmonizam com tais valores, assim também os simbolos prenhes de significacbes
de superioridade, autoridade, poder e mando evocam do imaginario coletivo nao
somente aquelas imagens, conceitos, sentimentos e a¢gdes fomentadoras de atitudes
de respeito e honra, mas também sentimentos de inferioridade, submissdo e

obediéncia.

E é aqui que a expressdo o poder do simbolo e simbolo do poder® se
elucida, visto que ele ndo somente evoca imagens e sentimentos que podem
aglutinar individuos, mas também é uma for¢ca que poderosamente age exigindo
pronta obediéncia e servilismo das massas sob a voz de mando de uma classe

seleta de pessoas. Isto mostra que,

a cultura dominante contribui para a integracdo real da classe dominante
(assegurando uma comunicacdo imediata entre todos os seus membros e
distinguindo-os das outras classes); para a integracéo ficticia da sociedade
no seu conjunto, portanto, a desmobilizagdo (falsa consciéncia) das classes
dominadas; para a legitimacdo da ordem estabelecida por meio do
estabelecimento das distingdes (hierarquias) e para a legitimagdo dessas
distincbes. Este efeito ideolégico, produ-lo a cultura dominante
dissimulando a funcao de divisdo na funcdo de comunicacao: a cultura que
une (intermediario de comunicacdo) é também a cultura que separa
(instrumento de distingcdo) e que legitima as distincdes compelindo todas as
culturas (designadas como subculturas) a definirem-se pela sua distancia
em relacdo a cultura dominante. (BOURDIEU, 2001, p. 10,11)

22 Segundo Bourdieu (2001, p. 10), é na tradicdo marxista que podemos encontrar, especialmente,
uma analise dos sistemas simbdlicos pelo viés das relagbes de poder, através das quais os simbolos
exercem fungBes politicas que se harmonizam com os interesses das classes dominantes.. ver
também Bakhtin (1997).

? sSegundo Bourdieu (2001, p. 14), “O poder simbdlico como poder de constituir o dado pela
enunciacao, de fazer ver e fazer crer, de confirmar ou de transformar a visdo do mundo e, deste
modo, a acdo sobre o mundo, portanto o mundo; poder quase magico que permite obter o
equivalente daquilo que é obtido pela forca (fisica ou econémica), gracas ao efeito especifico de
mobilizacdo, sé se exerce se for reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario [...]".
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Neste contexto, entdo, é que o conceito de “violéncia simbdlica”, alcunhado
por Bourdieu, torna-se relevante, uma vez que, por ele, o uso dos simbolos para fins
de dominacéo é feito de tal sorte que aqueles que estdo agrilhoados pelo sistema de

opressao e alienagédo nao percebem o quadro no qual se encontram.

Contra todas as formas de erro “interacionista” o qual consiste em reduzir
as relacBes de forca a relacdes de comunicacdo, ndo basta notar que as
relagbes de comunicacéo sédo, de modo inseparavel, sempre, relagdes de
poder que dependem, na forma e no conte(ildo, do poder material ou
simbdlico acumulado pelos agentes (ou pelas instituicdes) envolvidos
nessas relacdes e que, como o dom ou o potlatch, podem permitir
acumular poder simbdlico. E enquanto instrumentos estruturados e
estruturantes de comunicacdo e de conhecimento que os “simbélicos”
cumprem a sua funcdo politica de instrumentos de imposicdo ou de
legitimacao da dominacdo, que contribuem para assegurar a dominacao de
uma classe sobre outra (violéncia simbdlica) dando o refor¢co da sua prépria
forca as relacbes de forca que as fundamentam e contribuindo assim,
segundo a expressao de Weber, para a “domesticacdo dos dominados”.
(BOURDIEU, 2001, p. 11)

A sutileza da linguagem simbdlica, que normaliza e normatiza os padrdes de
valores, comportamentos e status em uma sociedade, é usada de tal forma por
agueles que estdo ou desejam se projetar em determinado grupo social, que torna
determinados valores e posicdes como coisas que obedecem as leis mais

essenciais e sempre presentes em uma coletividade.

Assim, o mundo simbdlico, até mesmo da religido, € manipulado com vistas
as questdes relacionadas a dominacdo, manutencdo do status quo, alienacéo,
legitimacdo da opresséo etc. Ou seja, o poder da subjetividade humana é violentado

pelo poder da objetividade das rela¢cées de dominacdo e mando.

E a forca deste mundo simbdlico justifica-se adequadamente, pois ele € um

“sistema” que ndo somente estrutura 0s grupos sociais e as relacdes entre aqueles

24

que a eles pertencem; mas também € estruturado,” ou seja, possui uma logica

% segundo Bourdieu (2001, p. 9), “Os ‘sistemas simbdlicos’, como instrumentos de conhecimento e
de comunicacdo, s6 podem exercer um poder estruturante porque s&o estruturados. O poder
simbdlico € um poder de construgéo da realidade que tende a estabelecer uma ordem gnoseolégica:
o sentido imediato do mundo (e, em particular, do mundo social) sup8e aquilo que Durkheim chama o
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interna que satisfaz naturalmente a subjetividade dos individuos, elevando certas
classes de pessoas, ao mesmo tempo em que afirma a inferioridade de outras no

mesmo grupo.

Entre estas classes, para a qual o sistema religioso concede uma elevada
posicdo de influéncia e mando, esta aquela que exerce as falas inspiradas e que é
composta pela personalidade carismatica do profeta. Este que, sob a perspectiva da

sociologia e, em especial na visdo de Weber, € considerado como sendo,

o portador de um carisma puramente pessoal, o qual, em virtude de sua
missdo, anuncia uma doutrina religiosa ou um mandado divino [...] O
profeta tipico propaga a ‘ideia’ por ela mesma e ndo — pelo menos néo do
modo perceptivel e de forma regulada — por uma remuneracéo [...] Ele é
chamado — nem sempre, mas em regra — para exercer cargo gquando
existem tensfes sociais. Isto ocorre com muita frequéncia quando se
apresenta a situacédo tipica, a mais antiga por toda parte, na qual se exige
uma ‘politica social’ planejada: a diferenciagdo econémica dos guerreiros,
em virtude da riqueza recente de dinheiro de alguns e da serviddo por
divida de outros, e, além disso, um eventual contraste de aspiracdes
politicas entre as camadas enriquecidas com atividades aquisitivas e a
antiga nobreza guerreira [...] o profeta no sentido aqui exposto, esta
sempre ausente onde ndo ha a anunciacdo de uma verdade religiosa de
salvacdo em virtude de uma revelacdo pessoal. Esta constitui, para nds, a
caracteristica decisiva do profeta. (1999, p. 303,304,305,307).

Por este prisma weberiano, o0 elemento preditivo, tdo presente na
mentalidade popular, ndo se constitui a grande caracteristica do profeta, mas sim a
vocacao pessoal para anunciar uma verdade religiosa de salvacéo, e, certamente,
associada ao carisma pessoal. O profeta, assim, seria 0 agente social que

mobilizaria as massas pelo seu dom oracular e carisma pessoal.

Ao analisarmos o conceito tipico de Weber, logo percebemos que o0s
elementos conceituais com 0s quais ele trabalha a questdo do profetismo, deixa a
margem outras formas de manifestacdes da religiosidade humana, também
relacionadas & profecia e ao profeta.?®> Especialmente aquelas nas quais as relacées

de poder, alienagao e expropriagao sociais sdo mediadas por aqueles que se dizem

conformismo ldgico, quer dizer, “uma concepgdo homogénea do tempo, do espaco, do ndmero, da
causa, que torna possivel a concordancia entre as inteligéncias [...]".

2 Aqui é preciso destacar que o proprio Weber, em sua obra “Economia e sociedade”, afirma o
carater tipico do conceito com o qual trabalho o fendémeno profético (WEBER, 2004, p. 304).
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profetas ou, entdo, sdo reconhecidos como tais, 0 que torna o0 pensamento

weberiano aquém para um estudo critico destas manifestacdes no ambito religioso.

Aqui, pois, esta nosso ponto de anélise no sentido em que, primeiramente, o
Nosso conceito harmoniza-se com o weberiano quando este afirma a presenca do
carisma na vida do profeta. Ou seja, consideramos que o profeta é alguém que
apresenta qualidades ndo ordinarias e que possibilitam agueles que convivem com
determinados individuos, reconhecé-los como tal. Pelo carisma, fica evidente aos
olhos dos fiéis, que os profetas sdo pessoas que estdo acima das experiéncias

comuns de um determinado grupo.

Em segundo lugar, o profeta € aguele que tem uma mensagem poderosa
para comunicar. De seus labios flui a revelacdo divina. Ele é a boca®® de Deus no
mundo, e, nesse sentido, em tese, ele ndo tem palavra pessoal a ser transmitida,
mas, sim, somente aquela que por intuicdo, éxtase ou racionalizacao recebeu e/ou

compreendeu ser da parte da divindade.

O poder de seu argumento reside no fato que ele nada mais é do que um
veiculo pelo qual a propria divindade revela a sua vontade. Neste sentido, portanto,
acolher sua palavra é receber a prépria palavra divina que é autoritativa; e rechaca-
la, € opor-se frontalmente ao proprio Deus.

Entretanto, diferimos do tipo ideal de Weber no sentido em que entendemos
gue nem sempre o profeta esta associado a uma situacao de crise ou de anuncio de
uma palavra de salvacdo, para fins de denuncia das estruturas de poder que

marginalizam e exploram uma determinada camada da sociedade.

Os conceitos, trabalhados na presente dissertacao, tratam de dois aspectos
do fenbmeno profético, ou seja, daquele que se manifesta no individuo, enquanto
sujeito que possui um carisma pessoal e que acredita ser a boca de Deus ao mundo
e aguele que esta presente nas associa¢des de individuos, que arrogam para si a
graca de possuirem o mesmo carisma e pelo qual tal grupo se destaca diante do

restante da coletividade, legitimando relacdes de dominacéo e excluséo sociais.

® Nossa énfase neste aspecto se da pelo fato que, universalmente o profeta é aquele que fala,
verbaliza, anuncia uma mensagem. Enquanto o sacerdote usa as méos para oficiar e realizar os ritos
pré-estabelecidos pela estrutura religiosa, profeta é aquele que se vale dos seus labios para executar
sua missao.
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Por estes dois conceitos deixamos em aberto a relagcdo entre o profeta e a
realidade social da qual ele emerge, visto que nem sempre o profeta é revolucionario
ou esta do lado do oprimido e procura denunciar as estruturas sociais de dominacao.
A histoéria universal deixa-nos exemplos sobejos que o profeta, pode, também, estar
comprometido com os poderosos, com a ideologia e a manutencéo do status quo de
uma elite dominante. De fato, por mais paradoxal que seja, o profetismo pode estar

ligado e comprometido com estruturas de poder e até mesmo de morte.

Para exemplificar estas sentencas, podemos evocar, em primeiro lugar, a
mesma religido judaica que foi objeto de analise de Weber. Na Torah, encontramos
a histéria de um homem chamado Balado que, por ser considerado um profeta, é
chamado para vaticinar palavras de maldicdo sobre o povo de Israel (Nm 22-24),
sob a promessa de ser pago pelo seu trabalho. Contudo, nas trés vezes em que
Balado tenta amaldigoar Israel, YHWH abre seus labios em béncgéos sobre este
povo. E, em 2Pd 2,15, o escritor desta epistola atribui a este profeta o pecado da

ganancia, visto ter amado “o prémio da injustica”.

Outro exemplo que podemos citar, € 0 que esta contido em 1Rs 22,5-12 e
gue apresenta aquele periodo no qual Josafa (Reino do Sul) e Acabe (Reino do
Norte) tencionam ir contra o rei da Siria e retomar a regido de Ramote-Gileade.
Vérios profetas, associados ao palacio, profetizavam somente palavras de vitéria

sobre o exército desses reis, legitimando, assim, as intencdes destes reis.

Na esfera extra-biblica, podemos citar pessoas como Jim Jones, que na
década de setenta, agregou em torno de si um grupo consideravel de pessoas que
acreditavam ser ele a boca de Deus. Contudo, o tragico fim de todos foi a morte por
envenenamento em uma comunidade construida na Guiana. Eis, mais um exemplo
de como um carisma profético pessoal pode estar a servico da alienacdo, controle,

dominacéo e morte.

Nestes exemplos, fica evidente que o conceito tipico Weberiano de profeta
nao possui aqueles elementos necessarios para se discutir as relacées de poder e
dominacéo que podem emergir na interacdo entre este ator social da religido e seus

seguidores.

Em sintese, portanto, conceituamos o profeta como sendo o agente social,

possuidor de um forte carisma pessoal, que agrega em torno de si uma gama de
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ouvintes e seguidores e cujas caracteristicas ndo ordinarias atraem as pessoas com
as quais ele mantem uma relagéo de forte influéncia e dominio. E, por esta relacao —
mediada pelo senso que o profeta, verdadeiramente, foi escolhido pela divindade e
traz sua palavra fiel, autoritativa e eficaz — origina-se e alimenta-se um vinculo de

dependéncia da parte do fiel e uma relagdo de poder por parte do profeta.

Outra questao igualmente importante no estudo sobre o profetismo é que
Weber ndo trabalha com grupos proféticos. Sua tbnica € “0” profeta. Todavia,
tomando-se como base o texto de 1Rs 22,5-12, a figura histdrica das pitonizas de
Delfos e os espirituais da igreja de Corinto, torna-se evidente que tanto a tradicao
judaica como a greco-romana apresentam-nos este fendmeno que pode ser

analisado pelo viés socioldgico, pelas lentes da leitura conflitual,

E é esta a proposta da presente dissertacdo, ou seja, a analise da
glossolalia como fendbmeno pertencente a comunidade cristd de Corinto e que se
fazia presente em uma coletividade que arrogava possuir tal carisma sob a

inspiracdo divina.

Segundo Weber, o profeta é “o portador de um carisma puramente pessoal,
0 qual em virtude de sua misséo, anuncia [...] um mandamento divino” (WEBER,
2004, p. 303). Aqui, pois, estao os dois elementos que projetam a figura do profeta
muito além do povo comum; ou seja, ele tem o poder do carisma e a veracidade de
um mandamento divino por verbalizar. Estes dois elementos estdo sempre juntos,
sendo que, contudo, o segundo elemento nutre o primeiro. Noutras palavras, as
gualidades n&o-comuns presentes no profeta podem ser justificadas pela

experiéncia mistica deste face a face com a divindade.?’

Na analise cuidadosa da histéria das religibes, logo se percebera que os

profetas, muitas vezes,?® estiveram associados com as elites dominantes e

" Observemos que, na literatura sagrada hebraica, tanto Moisés como Jeremias sao apresentados
como portadores de uma palavra divina e, pelo chamado, sdo capacitados com carismas para a
execucado de suas missdes. Sem estes chamados, para serem a boca de Deus, tais individuos seriam
pessoas comuns. E na hierofania que o profeta recebe uma mensagem para proclamar e os dons
necessarios para a realizacdo de sua missao.

8 Na expressdo “muitas vezes” queremos deixar implicito que o profetismo n&o foi e nem é um fato
social que esteve e estd necessaria e indissoluvelmente associado as relacdes de poder e
dominacéo. E de facil percepcéo, na histdria universal, que o profetismo, especialmente, foi meio de
gquestionamento das estruturas sociais, politicas, econdmicas e religiosas de opressédo e fomentador
de revolugdes e mudancas significativas. Dentre os exemplos que se pode dar, citamos os profetas
do Antigo Testamento que profetizaram contra as injusticas sociais presentes na sociedade judaica; e
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comprometidos com a manutencdo do status quo nutrido pela veracidade,
credibilidade e autoridade atribuida a profecia verbalizada e aquele que era seu

anunciador.

Esta associacao, dentre outros fatores, pode ser compreendida pela grande
forca simbdlica que o carisma empresta ao seu possuidor. Suas caracteristicas
extraordindrias e extracotidianas, que o diferenciam qualitativamente do restante do
grupo social do qual ele faz parte, funcionam como forcas legitimadoras de suas
acOes e palavras. Como afirma o apéstolo Paulo, sdo “credenciais” (2Cor 12,12),
através das quais quaisquer duvidas quanto a integridade e veracidade do

carismatico podem ser dirimidas.

Por estes simbolos legitimadores da presenca do divino no individuo, abre-
se um leque multifacetado de possibilidades de relacbes com o poder. Uma destas
possibilidades é o empréstimo do prestigio profético a outrem ou a determinadas
estruturas. Neste contexto, o profeta deixa-se usar pelas estruturas politicas,
econdmicas, sociais e religiosas. Ele € um meio legitimador de uma realidade social

que extrapola sua individualidade.

7

J& outra vertente de relacdo é aquela na qual o profeta tem como fim a
manutencao de sua propria imagem de lideranca e o estabelecimento de seu projeto
particular a uma determinada coletividade. Nesta conjuntura, o profeta ndo é
ferramenta nas maos de outros, mas sim um individuo que, consciente de seu valor
simbdlico na coletividade, empreende todos os esforcos e se utiliza de todos os

meios para se manter na posi¢cao de destaque e influéncia.

Por fim, também pode-se conjecturar sobre grupos carismaticos,
coletividades proféticas, formados de individuos, que se apresentam como
possuidores do mesmo carisma oracular e que se unem com vistas a pleitearem
causas particulares, influéncia e elevado status de espiritualidade sobre os demais

de um grupo social.

0s porta-vozes da Teologia da Libertacdo que fizeram forte oposicéo as ditaduras presentes em solo
latino-americano. Entre muitos autores, MOSCONI (1998), SEUBERT (1992), CROATTO (1989),
SICRE (1996), refletem em seus escritos a perspectiva pela qual o profetismo é visto como forca
revolucionaria e de denuncia das relacdes de poder, dominacéo e alienacgéo.



37

7

Tal triplice manifestacdo é possivel, pois, primeiramente, o poder do
carisméatico pode ser traduzido como poder de mando, forca que define a direcédo a
seguir. Ora, se é certo que o profeta possui em seus labios a perfeita revelacéo
divina, entdo, tornam-se imperativas todas as sentencas por ele proferidas. Eis o
porqué de, geralmente, os discursos proféticos virem formatados com verbos no

modo imperativo.

Em segundo lugar, esse poder pode ser visto como poder de influéncia. O
profeta, como representante de Deus, traz consigo as possibilidades de conduzir
seus ouvintes para determinadas a¢des e sistema de crencas. Mesmo quando ele
ndo ordena explicitamente sobre algo, sua posicdo publica a respeito de
determinadas questbes tem o poder de levar seus seguidores a assumirem a
mesma postura ou crenca sobre estas. O fato de ele ser a boca de Deus,
explicitamente, em determinados momentos, empresta as suas outras palavras o

mesmo status de palavra verdadeira.

Em terceiro lugar, esse poder pode ser entendido como poder de auto-
legitimacao de status. Visualizado pelo grupo social do qual faz parte, como sendo
vocacionado pelo proprio Deus e alimentando este adjetivo no imaginario popular,
aguele que se vé como profeta entre os homens legitima sua posicdo de
superioridade e mando sobre o restante da comunidade, na medida em que reafirma

ser Ele o porta voz de Deus na igreja.

Esta relacdo imbricada do fendbmeno profético com as relacdes de poder e
dominacéo justifica-se, dentre outros fatores, pelo impacto emocional que o profeta
impOe sobre seus ouvintes por meio de seu carisma pessoal. Ou seja, sdo os dons
extracotidianos que emprestam ao oraculo/profeta/glossolalico todo o clima

mistico/emocional necessario para respalda-lo diante da comunidade.

Isto quer dizer que, 0 mais importante no profetismo ndo € a mensagem em
si, mas sim, em primeiro lugar, a origem divina do discurso; em segundo lugar, o
canal humano de sua verbalizacdo, e, por fim, o meio conducente de sua

verbalizacéo.

Isto quer dizer que, enquanto que para o carismatico o fundamento de sua
acao seja a hierofania e o seu chamamento; para o crente, a pedra angular de sua

relacdo e obediéncia para com o profeta sdo as formas qualitativas com as quais
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este se apresenta em publico e mexe com as intui¢cdes, sentimentos e emocdes de

Seus ouvintes.

E destas duas realidades e experiéncias que se encontram historicamente
em uma conjuntura favoravel as interacbées mutuas, que o profetismo pode ser,
também, meio de um poder excludente, alienante e legitimador do status quo de
uma determinada coletividade carismatica que se vale dos conceitos e valores

oriundos do mundo simbélico préprio das alocucées inspiradas.®

Sendo assim, concluindo-se que glossolalia era um dom considerado
profético, ndo sera estranho detectar, concomitantemente, que aqueles que se
diziam portadores de tal dom quisessem também tomar para si aquela mesma honra
e autoridade profética que tanto os profetas veterotestamentarios possuiam como,
também, as pitonisas de Delfos e adoradores de Dionisio e Cibele desfrutavam no
seio da comunidade greco-romana onde estavam inseridos; visto que, como sera
apresentado abaixo, a igreja corintia tinha consigo tanto judeus como gentios em
seu meio e estes certamente traziam ainda consigo o devido valor a profecia e ao

profeta carismatico.

? Neste ponto, a verdade é que o aspecto inquiridor que denuncia e revoluciona — préprio da teoria
weberiana — é eclipsado pelos fatos histdricos que apontam outra vertente de pensamento pela qual o
profeta pode ser, também, visto. Ou seja, como aquele que tem sobre si 0 senso de seu carisma
pessoal e por este busca associar-se ao poder com vistas a granjear, de determinadas situacfes e
aliangas, status e poder. Um exemplo deste quadro religioso e ideoldgico é o caso de Balado que
tentou profetizar contra Isael apos ter sido pago pelo rei Balaque (Num 22-24).



39

2 EXEGESE DE 1COR 12,1-2; 14,5

No mundo académico o trabalho realizado nos textos sagrados com o
objetivo de interpreta-los é denominado de exegese.* Nele, o grande desafio do
pesquisador € procurar entender os escritos pela aproximacdo mais adequada e
ajustada® que puder daquele sentido primeiro que os escritores originais se

propuseram transmitir quando escreveram seus textos.

Segundo o pensamento de Silva (2000, p. 29), a exegese visa “[...]
compreender o texto em si mesmo: as ideias, as intengfes, a forma literaria de um

texto especifico e suas relagdes formais com os outros textos.”

Tratando sobre quais seriam as tarefas da exegese, Wegner afirma que

a primeira tarefa da exegese € declarar as situag6es descritas nos textos,
ou seja, redescobrir o passado biblico de tal forma que o que foi narrado
nos textos se torne transparente e compreensivel para nés que vivemos
em outra época e em circunstancias e cultura diferentes [...] A segunda
tarefa da exegese é permitir que possa ser ouvida a intencéo que o texto
teve em sua origem [...] A terceira tarefa da exegese é verificar em que
sentido opcBes éticas e doutrinais podem ser respaldadas e, portanto,
reafirmadas, ou devem ser revistas e relativizadas. (1998, p. 12,13)

Hodiernamente, entre aqueles que se dedicam aos estudos dos escritos
sagrados cristdos, percebemos uma nova perspectiva de analise que extrapola as
guestdes gramaticais e teoldgicas e que, valendo-se de elementos de analises das
ciéncias humanas, busca entender o texto biblico pela via das interac6es sociais,

local social, histéria e da religido como fendmeno social.*

%0 Wegner (1998, p. 11), fazendo distincdo entre a hermenéutica e a exegese afirma: “a hermenéutica
biblica designa mais particularmente os principios que regem a interpretacdo dos textos; a exegese
descreve mais especificamente as etapas ou 0s passos que cabe dar em sua interpretacdo.”

% Esta aproximacdo mais ajustada e adequada a que nos referimos diz respeito & andlise dos textos
originais, levando-se em consideracao as variantes textuais, gramatica, estilo literario, lexicografia etc.
Para melhores detalhes consultar as obras de Wegner (1998); Wallace (2009); Silva (2000);
Schalkwijk (1994); Rienecker, Rogers (1985); Pinto (2002); Coenen, Brown (2000).

%2 Cf. Airton José da Silva (in SILVA, 2000, p. 355-450). Neste texto, Silva escreve sobre a leitura
socioantropolégica da Biblia.
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Neste contexto académico ndo é apenas o texto que fala ao pesquisador. O
siléncio, a omisséo, 0s sutis esquecimentos e a ndo visualizacdo dos fatos e
personagens sociais abrem as mais variadas janelas de reflexdes e interpretacbes

igualmente relevantes.

A leitura do texto biblico, para além das palavras grafadas e comprometida
com o local social, abre diante do pesquisador novas formas de se estudar
exegeticamente o Novo Testamento, onde as pericopes poderdo ser analisadas
tendo como elementos focais o contexto historico no qual estas foram engendradas
e sua relacdo com a tessitura das estruturas gramaticais, semanticas, simbdlicas e

ideoldgicas do texto.

Isto quer dizer, entdo, que se o0 escrito sagrado foi um evento historico,
grafado por individuos histéricos, e em um determinado contexto vivencial, &
pertinente que a analise do texto leve em consideragdo estes mesmos elementos,

com vistas ao entendimento mais aproximado da propria literatura sagrada.

Como exemplo desta nova postura, Elliott (1998, p. 268), ao falar sobre 1
Corintios, afirma que “estudos mais recentes sublinham a base social das tensdes
no seio das assembleias corintias”; e referencia sua sentenca através de E. A.
Judge, Gerd Theissen e Wayne A. Meeks, afirmando que estes sdo de opinido que
muitos problemas presentes na igreja de Corinto surgiram da estratificacao social.

Tal constatacdo torna ainda mais evidente que a analise meramente
lexicografica, gramatical e manuscritolégica de 1 Corintios ndo se mostra
adequadamente satisfatéria para se tentar alcancar o sentido pretendido pelo
escritor sacro, visto que as letras grafadas sdo apenas sombras parciais da

realidade histérica vivenciada pelos destinatarios originais.

Sendo assim, este capitulo, além de analisar 1Cor 12,1-2; 14,5
levando-se em conta as questdes referentes a traducdo e critica textual, andlise
literaria, andlise da redagdo e andlise das formas; também fara as devidas
observacdes ao contexto politico, econdémico, social e religioso no qual 1 Corintios

foi escrita.



41

2.1 TRADUCAO E CRITICA TEXTUAL DE 1COR 12,1-2; 14,5

Entre o texto neotestamentario, com o seu Sitz im Leben®, e os dias atuais
existem os hiatos, historico, linguistico e religioso que sé@o grandes desafios a serem
superados tanto pelos tradutores como também pelos exegetas, visto que toda
traducdo nada mais é do que a busca por acomodar uma lingua as estruturas
gramaticais, semanticas, linguisticas e conceituais de outra, e que 0 exegeta,
embora valer-se das analises manuscritoldgicas, lexicograficas, gramaticais,
estruturais e histéricas do texto sagrado, sempre estd em busca daquele sentido
primeiro pretendido pelo autor.

Este primeiro passo da exegese tem como finalidade fazer o estudo tanto
das traducdes do texto sagrado, como também da integridade do mesmo na lingua

original em que foi escrito.

7

No exame das tradugbes, o que se pretende € fazer uma andlise
comparativa de como os tradutores entenderam os vocabulos e as estruturas
linguisticas que se fazem presentes no texto, bem como, as teologias que subjazem
ao trabalho final das tradugdes.® E na critica textual, 0 que se tem em mente é a
andlise das variantes textuais com suas respectivas implicacdes no trabalho de

traducéo e formulagéo teologica.

% Do alemao Sitz significa lugar e im Leben, na vida.

% Segundo Silva (2000, p. 30), embora nenhuma traducdo possa substituir o texto original, aquele
que traduz o texto sagrado faz opcdes e interpretacbes; o que, portanto, torna necessaria a
comparacao entre estas versdes com vistas a analise das compreensfes obtidas sobre o texto e o
auxilio para se evidenciar e superar eventuais impasses.
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2.1.1 Traducéo Literal

1 Ilepl 8¢ TOV TYeupaTk@®Y adeddol o0 BéAw Luag ayvoelv. 2 Oldate 0Tl Ote €0vm
fte TPOC Th €LdwAx T& dpwva WG Av fyeabe amayouevol [...] 5 6€Aw b€ mavTeg UWAC
A€ty yAwoowlg paAlov 8¢ v mpodmrelnte: pellwyr 6 6 mpodntedwr N O AwAOV
YAWOOLC €KTOC €L W SLepunrein e 1) ékkAnolo olkodouny APy

1 E acerca das questbes espirituais, irmdos, ndo quero que vOs permanecais na
ignorancia. 2 Sabeis que quando éreis gentios, para os idolos mudos continuamente
éreis guiados a forca [...] 5 eu desejo que todos voés faleis linguas, mas
principalmente que profetizeis. Maior é o que profetiza do que o que fala linguas a
menos que interprete, para que a igreja receba edificacao.

2.1.2 Tradugdes Modernas

2.1.2.1 Biblia Almeida século 21 (doravante BAS21)
1 A respeito dos dons espirituais,®® ndo quero, irmados, que sejais ignorantes. 2
Sabeis que, ainda quando gentios, éreis induzidos e levados para os idolos mudos
[...] 5 gostaria que todos vés falasseis em linguas, mas muito mais que
profetizasseis. Quem profetiza € maior do que o que fala em linguas, a ndo ser que
as interprete para que a igreja receba edificacao.

2.1.2.2 Biblia de estudo de Genebra (doravante BEG)

1 A respeito dos dons espirituais, ndo quero, irmaos, que sejais ignorantes. 2 Sabeis
que, outrora, quando éreis gentios, deixaveis conduzir-vos aos idolos mudos,
segundo éreis guiados.[...] 5 Eu quisera que vOs todos falasseis em outras linguas;
muito mais, porém, que profetizasseis; pois quem profetiza é superior ao que fala em
outras linguas, salvo se as interpretar, para que a igreja receba edificacao.

2.1.2.3 Biblia de Estudo Pentecostal (doravante BEP)
1 Acerca dos dons espirituais, ndo quero, irmaos, que sejais ignorantes. 2 Vos bem

sabeis que éreis gentios, levados aos idolos mudos, conforme éreis guiados [...] 5 E
eu quero que todos vos faleis linguas estranhas, mas muito mais que profetizeis,

% Nesta traducdo ha uma nota de roda pé na qual é posta a possibilidade de se entender esta frase
como sendo atribuida a coisas ou ainda a pessoas espirituais.
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porque o que profetiza € maior do que o que fala linguas estranhas, a ndo ser que
também interprete para que a igreja receba edificacao.

2.1.2.4 Biblia nova versao internacional (doravante BNVI)

1 Irméos, quanto aos dons espirituais, ndo0 quero que VOcés sejam ignorantes. 2
Vocés sabem que, quando eram pagaos, de uma forma ou de outra eram fortemente
atraidos e levados para os idolos mudos [...] 5 Gostaria que todos vocés falassem
em linguas, mas prefiro que profetizem. Quem profetiza € maior do que aquele que
fala em linguas, a ndo ser que as interprete, para que a igreja seja edificada.

2.1.2.5 Biblia de Jerusalém (doravante BJ)

1 A propésito dos dons do Espirito, irmaos, ndo quero que estejais na ignorancia. 2
Sabeis que, quando éreis gentios, éreis irresistivelmente arrastados para os idolos
mudos [...] 5 desejo que todos faleis em linguas, mas prefiro que profetizeis. Aquele
que profetiza, € maior do que aquele que fala em linguas, a menos que este
interprete, para que a assembléia seja edificada.

2.1.3 Avaliagéo das Tradugdes Modernas

Pela analise realizada nas versdes modernas é possivel destacar, pelo

menos, 0s seguintes pontos:

a. Todas as versbes (BAS21, BEG, BEP, BJ) contemplam a traducgéo
introdutdria de mepL no inicio de 1Cor 12,1; exceto a BNVI que inicia a nova sec¢ao
com a palavra “irmaos”. As primeiras versbes — que trazem respectivamente “a
respeito”, “a respeito”, “acerca”, “a proposito” — sdo preferiveis, pois reproduzem
mais fielmente o estilo e a intencionalidade de Paulo ao tratar certos assuntos nesta

epistola.

b. Quanto a questéo da expressdo grega t@®v TVeLUATLKOV, primeiramente, é
digno de nota que todas as versfes acrescentam o substantivo “dons” em suas
traducdes; contudo ao fazé-lo ndo o colocam em italico, indicando que tal vocabulo
ndo esta presente no texto grego. Somente a versdo BAS21, em nota de rodapé,
informa que a expressao TV TYeLLNTLKOY comportaria outras possiveis traducdes.
Em segundo lugar, somente a BJ — com a traducao “dons do Espirito” — contempla o

fato que TtV mrevpaTik@VY esta no genitivo plural, explicitando, assim, a ideia de
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possessao. Em terceiro lugar, nenhuma versao traduz literalmente t®v mrevuatLKOV
por “dos espirituais”, deixando ao intérprete a tarefa de ajuizar sobre o que tal
expressdo indicaria. Devido a plausibilidade de que tov mrevpatik@r esteja no
neutro e que o contexto dos capitulos 12,13 e 14 aponte para varias questbes
relacionadas a vida espiritual, deve se optar pela traducdo “das questbes

espirituais.”

c. Todas traduzem a expressdo o0 6¢iw por “ndo quero”; atribuindo assim

um tom forte na expressdo, pela qual Paulo afirma seu desejo que 0s corintios

deixassem de ser ignorantes.

d. Com a traducdo “estejais na ignorancia”, da expressdo Luac Gyvoelv,
somente a BJ melhor explicita o verbo ayvoelv, na qualidade de um presente
continuo proprio de um verbo que esta no infinitivo presente. As demais traducdes
tornam impreciso o desejo de Paulo, ou seja, elas tanto podem indicar o desejo que
a igreja deixasse de ser ignorante, como também que ela ndo viesse a cair nesta

situacéo.

e. O substantivo €6vn foi traduzido por “gentios” pelas traducdes BAS21,
BEG, BEP, BJ. Contudo, na traducdo BNVI o termo “pagédo” foi o escolhido. Destes
dois vocabulos, o segundo apresenta uma conotacdo mais negativa e relacionada as
praticas religiosas distintas do cristianismo. O que torna esta traducdo,
possivelmente, mais proxima do sentido pretendido por Paulo.

f. A expressdo w¢ dv fyeoBe amoyopevor € entendida diversamente como:
“éreis induzidos e levados” (BAS21), “deixaveis conduzir-vos [...] segundo éreis
guiado” (BEG); “levados [...] conforme éreis guiados” (BEP); “de uma forma ou de
outra eram fortemente atraidos e levados” (BNVI); “éreis irresistivelmente
arrastados” (BJ). Todas as traducdes trazem a ideia de uma acao continua no
passado. Quanto a questdo sobre a participacdo dos corintios neste processo,
somente a BEG sinaliza que os corintios tinham participagdo ativa no ato de se
deixaram conduzir aos idolos e suas celebracdes. E somente a BNVI, com a
expressdo “eram fortemente atraidos”, e a BJ, com a expressao “éreis
irresistivelmente arrastados”, apontam para expressodes religiosas mais intensas e

que extrapolavam a ac&o normal dos adoradores. Estas tradugbes (BNVI, BJ) sao
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preferiveis pois trazem consigo o contexto religioso das religibes de mistério do qual
parte da igreja corintia procedia.

g. A traducéo do verbo 6¢iw, em 1Cor 14,5, segue nas versdes dois sentidos
basicos: i. Indicando um forte desejo — pela expressdo “quero” — podendo ser
apontada como uma vontade imperiosa (BEP); ii. ou, uma simples manifestacéo de
seu desejo sobre aquilo que ele achava ser importante para a igreja — indicada pelas
expressdes “gostaria”, “eu quisera”, “gostaria”, e “desejo” (BAS21, BEG, BNVI, BJ).
Considerando a propria teologia de Paulo, na qual ele afirma que o recebimento de
um dom depende da vontade de Espirito (1Cor 12,11) e que nem todos possuem o
dom de linguas e profecia (1Cor 12,30), deve-se optar pela tradu¢do na qual o
vocabulo 8éLw é entendido como expressdo de um desejo particular que, se fosse

possivel, pudesse ser concretizado.

h. Na andlise da expressdo Axiclv yAwoowlg, tem-se dois pontos a destacar.
Primeiramente, ela foi traduzida como “falasseis em linguas” (BAS21), “falasseis em
outras linguas” (BEG), “faleis linguas estranhas” (BEP), “falassem em linguas”
(BNVI), “faleis em linguas” (BJ). Estas traducdes estdo basicamente dividida em dois
pensamentos, um indicando um desejo mais genérico e incerto (BAS21, BEG, BNVI)
e outro expressando um desejo mais forte e claro quanto a pratica glossolalica (BEP,
BJ). Em segundo lugar, tanto a BEG como a BEP acrescentam, respectivamente, as
palavras “outras” e “estranhas” ao texto, com o fim de indicar a natureza da fala
glossolalica. Tais traducdes, além de acrescentarem palavras ao texto
neotestamentario (ndo presentes no grego) induzem os leitores a correntes
teologicas, sem que haja um processo analitico de estudo sobre o assunto. Portanto,
é preferivel que a expressdo laielv yAwoowulc seja traduzida tdo somente por “faleis
linguas”, deixando ao leitor a tarefa de intuir sobre a questédo referente a natureza

deste carisma.

i. JA a expressdo pailov 6¢ — da expressdo maior: uailov ¢ lva
mpodnreinte,- foi traduzida basicamente como “mas muito mais” (BAS21, BEP),
“muito mais, poréem” (BEG), “mas prefiro” (BNVI, BJ). Embora as traducdes BAS21,
BEP e BEG estejam mais proximas ao texto grego do que a BNVI e BJ (as quais
acrescentam o termo “prefiro” ao texto) todas deixam explicita a ideia que Paulo tem

especial aceitacao pelo dom de profecia.
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j. Quanto a frase pell{wr 8 6 mpodnTedwr f| 6 AAADY YAWOowLE, existem
duas questdes: i. o vocabulo peilwv, que todas as versées traduzem como “maior”,
exceto a BG que o traduz por “superior”; ii. € a presenca das palavras “outras” e
“estranhas”, respectivamente, nas versdbes BEG e BEP, as quais nao estao
presentes no texto grego. Quanto aos vocébulos “maior” e “superior”, é preciso que
se tenha em mente que Paulo ndo esta desvalorizando o dom de linguas e
superestimando a profecia. A idéia basica é a de utilidade pratica que acompanhava
a natureza da fala profética, ou seja, a verbalizacdo das verdades divinas na lingua
do povo. E, a respeito das palavras “estranhas” e “outras”, o raciocinio segue o que

esta em h.

k. Por fim, éktoc el un Oiepunuedn Tva 7 ékkAnolo olkodouny Aafn foi
traduzido com as seguintes nuancas: i. ¢kto¢ €l un foi traduzido como “a néo ser
que” (BAS21, BEP, BNVI), “salvo se” (BEG) e “a menos que” (BCNBB, BJ); ii.
somente a BJ traduz ékkAnoto por “assembleia”, todas as demais versées traduzem
tal vocdbulo como “igreja”, o que é, certamente, mais apropriado, visto que Paulo
tem em mente a reunido de pessoas que professam a mesma fé em Cristo, e néo

tdo somente um ajuntamento de cunho meramente social ou politico.

2.1.4 Critica Textual

Os textos neotestamentarios nos quais os estudiosos das cartas de Paulo
trabalham em suas exegeses, foram preservados através dos copistas que tomaram

para si a responsabilidade de preservarem os escritos deste apoéstolo.

Tal trabalho, contudo, nao foi desprovido de erros na grafia, acréscimos e
omissdes de palavras e sentencas.*® De fato, entre os autégrafos®’ e os manuscritos
que chegaram até os dias atuais, existem ndo poucas diferencas que ja foram

catalogadas por eminentes eruditos.

% Sobre a Critica textual conferir: Wegner (1998, p. 39-83).

%" Os autégrafos sdo os textos originais escritos pelos escritores do Novo Testamento.
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Segundo Wegner (1998, p. 39), € neste universo de variantes textuais que a
critica textual procura, enquanto segundo passo da exegese, “determinar com maior
exatiddo possivel o texto grego que devera servir de base para a traducdo e a

pesquisa posterior”.

Nisto, apOs pesquisa realizada nos textos gregos de 1 Cor 12,1-2; 14,5,
conclui-se que ndo ha problemas de variantes textuais que sejam relevantes e que,
portanto, possam indicar alguma forma diferente de se analisar o texto, tomando-se
para isso outros tempos verbais, estilo e vocabulos distintos daqueles que se

encontram supracitados.

2.2 ANALISE LITERARIA

Na escolha de um texto para analise exegética, é preciso que o pesquisador
leve em consideracdo o fato que o0s escritos neotestamentdrios ndo foram
originariamente divididos em versiculos e capitulos, mas, sim, foram escritos de
forma continua e sem espacos (WEGNER, 1998, p. 84). Tais artificios acrescidos ao
texto sagrado, embora idealizados com o fim didatico e facilitador para pesquisa,
podem induzir a delimitagOes artificiais do texto que destoam da intencionalidade

original do escritor.

Em sua analise sobre esta questao Silva afirma:

Em geral, nossas edicbes da Biblia ja trazem os livros divididos em
pericopes, cada uma delas ostentando um titulo. No entanto, nem o titulo
nem a divisdo constam no original: ambos, divisdo e titulo, sdo definidos
pelos editores. Em tal trabalho editorial, podem ocorrer dois fendmenos. No
primeiro pode-se quebrar uma unidade textual®® [...] O segundo fendmeno é
oposto ao primeiro: pericopes que, claramente, deviam ter sido separadas
encontram-se agrupadas sob o mesmo titulo [...] (2000, p. 68)

% Exemplo disto é o tema abordado nesta dissertacdo. Analisando-se 1 Corintios percebe-se que 0s
capitulos 12, 13 e 14 formam uma grande secao na qual a glossolalia é tematizada de vérias formas.
Contudo, enquanto titulo em negrito, ela sé aparece em 1Cor 14,1-19, induzindo o leitor desatento ou
a percepcédo que esta tematica sé é trabalhada nestes dezenove versiculos ou, entdo, que ndo é um
dos temas centrais destes capitulos.
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Pela analise literaria, o pesquisador tem diante de si a tarefa de separar um
texto que possua unidade literaria autbnoma, diferenciar as partes que o compdéem,
definir o grau de sua integridade literaria e discernir 0 uso de fontes que extrapolam
ao conteudo apresentado pelo autor (WEGNER, 1998, p. 84). Ou seja, ele deve
separar uma secdo que tenha em si mesma coes&o® e coeréncia textuais, um texto

gue possua, em si mesmo, sentido completo.

2.2.1 Delimitagao do Texto

As cartas de Paulo foram obras escritas em forma de um texto continuo,
qgue desconhecia as ideias de capitulos, versiculos e temas em negrito. De sua
apresentacao e saudacdao inicial (1Cor 1,1) até as saudacdes finais e béncgéo (1Cor
15,19-24), a forma pela qual as sec¢des tornam-se evidentes, mais enfatica e

claramente, é o uso da conjuncéo ITep. (1Cor 7,1.25; 8,1; 12,1; 16,1.12).

Tais sec¢fes naturais ao texto ndo tém impedido que os biblistas, tedlogos e
exegetas postulem suas proprias secdes e subsecfes ao texto sagrado, 0 que nos
faz concluir que a estrutura na qual 1 Corintios esta vazada nao ¢ um ponto pacifico
entre estes estudiosos. Cada autor tende a enquadrar o escrito paulino de acordo
com suas proéprias énfases conceituais e interesses ideoldgicos e teoldgicos.

O debate sobre quais divisbes e subdivisbes seriam mais apropriadas ao
texto completo de 1 Corintios, escapa ao fim desta dissertacdo; o que se segue
abaixo é expressdo do entendimento dos editores da Biblia de Estudo de Genebra
guanto a este assunto, e, por tal estrutura, sera analisado o contexto anterior e
posterior de 1Cor 12,1-2; 14,5.

% Segundo Wegner (1998, p. 99) a falta de coesdo em um texto é indicada pela existéncia de
“duplicacdes, disparidades, contradi¢cdes ou quebras na linha de argumentacédo, mudancas abruptas
de conteldo ou estilo”.
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Acerca de TimOteo € APOIO .....ooeeviiiiiieiiiiiie s 1Cor 16,10-12
AS eX0ortagBes fiNAIS ........ooeeiiiiiiiiiiiii e 1Cor 16,13,14
Estéfanas, Fortunato € ACAICO ........cccvvviiiiieieeiee e 1Cor 16,15-18
Saudagles € a DENGAD ........ccevveiiiiiii 1Cor 16,19-24

Figura 1: Esboco de 1Cor
Nota: esboco feito com base na Biblia de Estudo de Genebra (2009, p. 1504-1532)

Pela estrutura supra citada, aparentemente o Unico momento em que Paulo
trata sobre a glossolalia € 1Cor 14,1-19, cujo tema é “o dom de profecia é superior
ao de linguas”. Entretanto, por uma analise mais cuidadosa de 1 Corintios pode-se
perceber que a glossolalia, enquanto carisma profético e simbolo de poder, € um
tema que se faz presente nos capitulos 12, 13 e 14 desta carta.

Trabalhar este assunto exegeticamente, tendo como elementos de analise o
simbolo, o carisma, o profetismo e as relacdes de poder, em uma dissertacdo € um
desafio, visto que ndo existe um Unico versiculo ou pericope que apresente estes

elementos conjuntamente.

As questdes referentes a glossolalia estdo presentes em varios momentos e
expressos de varias formas em 1Cor 12-14. Por isso, para a elaboracdo desta
dissertacdo, 1Cor 12,1-2; 14,5 foi separado como objeto de pesquisa exegética, ndo
porque seja um texto continuo, mas, sim, porque embora sua descontinuidade, ele
forma em si mesmo um sentido completo, ao mesmo tempo que apresenta aqueles
elementos que possibilitam se dissertar sobre a afinidade da glossolalia com o

profetismo e as relacdes de poder na comunidade corintia.

O contexto anterior’® nada elucida sobre 1Cor 12,1-2; 14.5 e a temética da
glossolalia, a ndo ser pela ideia geral que a igreja estava dividida em véarias
questdes e pelo fato de Paulo usar o vocabulo mrevpatikoc (espiritual) para indicar
certo tipo de cristdo de Corinto, capaz de ajuizar sobre assuntos espirituais (1Cor
2,13-15), em detrimento de outros que se consideravam espirituais (1Cor 14,37),

mas que na verdade eram “criancas” (1Cor 3,1) e “ignorantes” (1Cor 12,1).

9 As questdes referentes ao uso do véu (1Cor 11,1-16) e as instrucdes sobre a celebracdo da ceia
(1Cor 11,17-34).
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O uso de Ilept, no inicio do capitulo 12, demonstra que Paulo iniciou uma
nova se¢do de discussbes — dentro do assunto maior que sdo os conflitos na
comunidade — e que tera seu fim somente em 1Cor 14, através da sentenca “tudo,

porém, seja feito com decéncia e ordem” (1Cor 14,50).

Segundo o texto, o desejo de Paulo era que os irmaos nao fossem
ignorantes quanto as questdes espirituais (1Cor 12,1). Dentre estas questdes, Paulo

elenca, em especial, a glossolalia e fala sobre:

a) Os conceitos teologicos que estavam relacionados a este carisma (1Cor
12,1-11);

b) A falta de unido da comunidade e o espirito de soberba espiritual
daqueles que se consideravam espirituais, em meio ao sentimento de inutilidade e
indignidade de parte da igreja (1Cor 12,12-31);

c) A preméncia do amor acima de toda forma e capacidade de elocugdes
inspiradas (1Cor 13);

d) A superior utilidade pratica da profecia sobre a glossolalia e a
importancia do dom de interpretacdo, no processo de edificacdo da igreja (1Cor
14,1-19);

e) A necessidade de prudéncia, na manifestacdo da glossolalia, em face
aos visitantes (1Cor 14,20-25);

f) E, a necessidade de ordem no culto publico, a fim de que a glossolalia

alcancasse sua funcao de edificar a igreja (1Cor 14,26-28).

Portanto, o texto proposto para analise (1Cor 12,1-2; 14,5), faz parte da uma
secdo maior, na qual Paulo trabalha sobre as questdes espirituais, e, em especial, a

demanda glossolalica.

2.2.2 As Amarras do Texto

Todo texto que possui coesao e coeréncia implica na presenca de uma linha
mestra de pensamento, na qual um assunto se mostra como elemento unificador

gue interliga todos os demais elementos do texto.
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Quanto a presenca deste fio condutor, Wegner (1998, p. 93) afirma que ele
pode ser indicado, ou pela repeticdo de um mesmo vocabulo ou pela presenca de
expressdes que apontam para a mesma ideia. E, segundo este mesmo autor,
podem existir casos que em um Unico texto possua mais de um assunto ou termo
gue devam ser postos em destague, visto que 0S mesmos constituem-se como

elementos amalgamadores de todo o texto.

No que toca 1Cor 12,1-2; 14,5, as palavras-chave que propomos Ssao:

espirituais, profeta, linguas.

2.2.2.1 Espirituais

Em conjuntura tdo caodtica que militava contra a unidade da comunidade
cristd, foi natural que certos grupos buscassem em Paulo uma orientacdo para
agueles assuntos que se constituiam os pontos nevralgicos das tensbes e crises

comunitarias.

Segundo consta em 1 Corintios, pode-se fazer referéncia a pelo menos trés
grupos de pessoas que buscaram em Paulo orientacdo para aqueles assuntos com
0S quais este apostolo trabalha em sua primeira epistola: os da casa de Cloé€, que
deram ciéncia a Paulo sobre as divisbes existentes na comunidade (1Cor 1,11);
outros, que Ihe enviaram uma carta com o fim de dirimirem varias duvidas (1Cor 7,1)

e a delegacédo formada por Estéfanas, Fortunato e Acaico (1Cor 16,17).

Esta busca pela orientagcdo paulina estd evidente em 1 Corintios nas
expressdes™: Tlepl &¢ &v éypdpote™ (1Cor 7,1), Tlepi &¢ tév Tapdévwr® (1Cor

7,25), Tlepl 8¢ OV €ldwroditwr oldaper*® (1Cor 8,1), Ilept & @V mrevpatikOV®

*! Neste ponto, é importante por em relevo, que embora no portugués os versiculos supra citados
comecem, na BEG, com “a respeito”, contudo, no texto grego, tais versiculos sao iniciados com um
Unico vocabulo, ou seja, mepL. Esta repeticdo do mesmo item lexical aponta para uma unidade de
propoésito que perpassa, pelo menos, estas cinco se¢fes da epistola. Esta unidade de propdsito
certamente tem a ver com a intencdo do escritor sagrado de tornar evidente que as orientacdes que
se seguem a TmepL estdo ligadas necessariamente a uma consulta com a qual Paulo esta
comprometido a responder sistematicamente (HAUBECK; SIEBENTHAL, 2009, p. 1028).

2 Quanto ao que me escreveste.

3 Quanto as virgens.
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(1Cor 12,1), Iep\ &€ Thc Aoyelog thg eic Tobg &yiouc*® (1Cor 16,1); Iepl & "ATOALGD
100 &derdod”?’ (1Cor 16,12).

Em cada uma destas expressdes é patente que Paulo esta dialogando com
toda comunidade corintia, mas tendo como ponto de partida aquelas indagacoes e
informacdes oriundas de grupos diversos da comunidade que se viam a margem
daquelas questdes consideradas importantes para aqueles que tinham posicao de

destaque na comunidade.

Entre estas expressdes temos “Ilepl 6¢ tv mrevpatikor” (1Cor 12,1), que

durante estes anos de pesquisas tem sido basicamente traduzida de trés formas

distintas, visto que o vocabulo TvevuaTik@®r possui a terminacdo wv,*® o que

possibilita o tradutor entender o termo “espiritual” como relacionado aos “dons”

espirituais, aos “individuos” espirituais, ou as “questdes” / “coisas” espirituais.*

Tratando sobre esta questao, Hodge afirma:

Ora, concernente aos (dons) espirituais. Em vez de dar sequéncia a
numeracdo comecada em 11, 17, ele passa ao segundo motivo de
censura, pelo simples Ora (Ilept), como a particula de transicdo. O mau
uso dos dons espirituais, especialmente do dom de linguas, foi o préximo
tépico de repreensdo. Concernente aos espirituais (traducdo literal), ou
homens ou dons, depende do contexto, como a palavra pode ser ou
masculina ou neutra. [traducdo nossa] (1950, p. 239)

4 Quanto as coisas sacrificadas aos idolos.
> Quanto aos espirituais.

“® Quanto a coleta aos santos.

" Quanto ao irmao Apolo.

48 Segundo a gramatica grega, a terminagdo wv pode indicar um adjetivo no género masculino ou
neutro (SCHALKWIJK, 1994).

49 Rossano (1983, p. 127), reconhecendo que o texto grego diz simplesmente "sobre o espiritual”,
aponta TQV TVEUMXTLKOV para as seguintes traducdes possiveis: "pessoas espirituais”, ou seja,
aquele que é dotado de carisma, como também "dons Espirituais”.
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Da mesma forma Short, em sua obra The Interpreter’'s Bible, posiciona-se

nos seguintes termos:

O préximo item no questionamento da igreja corintia é acerca dos dons
espirituais. No entanto, ndo se pode ter certeza se a palavra TVeELUXTLKOY €
masculina (2.15; 3.1; 14.37), e se refere a pessoa que possuia os dons, ou
se é neutra (9.11; 14.1; 15.46), e se refere aos préprios dons. [Traducdo do
autor] (1952, V. X. p. 146).

Embora Morris (1981, p. 133) considere matéria indiferente o ajuizamento
sobre qual das traducbes seria a mais adequada; contudo, entendemos ser este
ponto de fundamental importancia para a compreensdo dos capitulos 12, 13 e 14
pois na interpretacdo de qualquer texto neotestamentario, a intencionalidade
primeira do autor ajuda o pesquisador ver as relagdes entre as partes existentes no

discurso do escritor.

A primeira linha de traducdo possui uma grande aceitacdo no Brasil. Tanto
as Biblias traduzidas (BEG, BSAS21°%), como as obras de estudos exegéticos® e
comentarios biblicos (Prior, 2001; Morris, 1981; Bonnty e Schroeder, 1971)
fomentam, nos circulos eclesiais e académicos, a ideia que Paulo esta tratando,

especificamente, sobre os “dons”.

Nesta primeira tradugéo, o que fica em relevo € que Paulo tem como fim
principal, na secdo compreendida entre os capitulos doze a catorze, fazer uma
exposicao pormenorizada a respeito da origem, funcdo e importancia dos dons
espirituais na igreja. Neste sentido, a preocupacdo que permeava a mente deste

apostolo seria o adequado funcionamento dos carismas ha comunidade crista.

Em segundo lugar, a mesma expressao também tem sido entendida como a

respeito dos “individuos” espirituais.®> Em nossa pesquisa ndo encontramos

% Nesta traducdo ha a presenca do vocabulos “dons”, embora que, em nota de rodapé esteja a
observacéo: “Ou: das coisas espirituais ou ainda das pessoas espirituais”.

*1 Novo Testamento Interlinear: Grego-Portugués e O Novo Testamento Grego Analitico.

°2 Boor (2004, p. 187), em sua obra “Carta aos corintios: comentario esperanca’ considera que
TVELLHTLKOY “também poderia se tratar de uma forma masculina, designando assim os ‘dotados do

Espirito’, os pneumaticos’ ou ‘carisméaticos’.” De forma semelhante, opina Champlin (V. IV. p. 189) e
Rienecker e Rogers (1995, p. 316).
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nenhuma traducdo que acrescente ao vocabulo “espirituais” o termo “individuos”.
Contudo, temos em determinadas Biblias, referéncias quanto a plausibilidade deste

entendimento do texto sagrado®”.

Morris, quanto a possibilidade de se acrescentar o vocabulo “individuos”, em

sua obra | Corintios: introducdo e comentario, afirma:

[...] Se se deve acrescentar dons a espirituais (como na AV** e na ARASS) é
incerto. A palavra pneumatikon é de género indeterminado. Poderia por
conseguinte, denotar “homens espirituais” ou “coisas espirituais”, isto &, os
“dons” espirituais, e isto € provavel, embora devamos anotar que o
contexto imediato estéa repleto de referéncias a pessoas [...] (1981, p. 133).

Por esse posicionamento fica evidente que a traducdo do vocéabulo
TVELRATLKOY cOmO “homens” espirituais é plausivel. Cabendo ao exegeta posicionar-
se diante desta questdo, com a devida consciéncia sobre a complexidade do
assunto e as profundas implicacbes praticas de se optar por esta ou aquela
traducao.

Se ocorrer a opcao por “homens” espirituais, o que fica evidente € a intencao
de Paulo por trazer a tona a discusséo sobre as personalidades na igreja de Corinto
que estavam fazendo tumulto na hora do culto publico e fomentando um clima
desagradavel no seio da comunidade cristd, pela asseveracdo de sua elevada

espiritualidade sobre os demais por meio dos dons espirituais.

Por fim, a terceira linha de pensamento € apresentada por trés obras, nas
guais a ideia de “questdes” espirituais se faz presente (MARSHALL, 1958; GREEN,
1988; LUZ, 2010). Segundo estes textos interlineares do grego, 1Co 12,1 deve ser
entendido como se Paulo estivesse abrindo uma secao para tratar sobre os varios
aspectos relacionados & verdadeira espiritualidade.®® Ou seja, ele ndo tinha em

mente um Unico assunto por tratar, sua intencdo era abordar as “questdes”

** BSAS21.
> Av: Versdo Inglesa da Biblia (“Rei Tiago”).
> ARA: Almeida, Revista e Atualizada.

*® Tal secdo compreenderia os capitulos 12, 13 e 14.
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relacionadas a verdadeira espiritualidade e suas implicacdes na vida comunitaria e
individual.>’

Tal posicionamento €& preferivel, pois tanto esta em harmonia com a
gramatica grega,”® como também contempla o fato que Paulo faz referéncia, nos

capitulos 12, 13 e 14, sobre:
a. A origem dos dons espirituais (1Cor 12,4);
b. A pluralidade dos carismas (1Cor 12,4);
c. O objetivo da concesséao destes dons (1Cor 127);
d. A importancia dos dons na vida comunitaria (1Cor 12,12-31);

e. As tensfes existentes entre aqueles que possuiam certos dons e outros
nao (1Cor 12,15-25);

f. O amor como fundamento da vida carismatica (1Cor 13);
g. A superioridade do dom de profecia sobre a glossolalia (1Cor 14,1-5);

h. Os ajustamentos litargicos necessarios as manifestacdes dos dons
carismaticos (1Cor 14,26-40).

Sendo assim, por esta perspectiva, os capitulos 12, 13 e 14 de 1 Corintios
devem ser analisados dentro de uma realidade multifacetada, na qual, dentre outros
assuntos, os individuos espirituais e as relacdes de poder eram partes integrantes e

importantes nesta conjuntura.

Tendo-se isto em vista, entdo, embora Paulo dé um tom genérico na
expressao TV mYeLLKTLKOVY, Seu principal intento (como sera explanado no capitulo
3) € demonstrar que aqueles que arrogavam para si 0 status de elevada
espiritualidade, estavam completamente equivocados sobre este tema. Ou seja,

nesta secdo da epistola, Paulo esta confrontando aqueles individuos que se

> por igual modo Prior (2001, p. 206) — mesmo considerando que Paulo discute a questdo dos
charismata e que no capitulo 14 ele trate especificamente sobre os fendmenos proféticos e
glossolalicos — afirma que a expressdo TtV mrevuatTlk@V provavelmente seja uma referéncia geral.
Além disso, embora 0 mesmo autor considere pouco provavel que TV TVELUNTLKOY esteja no
masculino, ele afirma ser plausivel que Paulo tenha em sua mente aquele grupo de pessoas que se
autointitulavam de “espirituais”.

*% Refiro-me ao fato que o vocabulo Tvevuatik®Y possibilita a traducdo no neutro, indicando assim
nao “pessoas” e sim “coisas”.
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autopromoviam como espirituais e a ideologia de dominacdo pela qual eles se

projetavam na comunidade.

Tal interpretacéo do texto em estudo, embora destoe de uma grande massa
de traducbes, além de entendermos que seja adequadamente justificavel, abre,
também, um campo proficuo no estudo das relagbes de poder existentes nos
cristianismos originarios. Viés, este, pelo qual nos propomos pesquisar a glossolalia

na igreja de Corinto.

2.2.2.2 Profeta

A figura do profeta como agente religioso importante no mundo judaico-
cristdo e greco-romano é a afirmacao inconteste que, estas quatro matizes religiosas
consideravam possivel que os deuses falassem com os homens.

Segundo Brown (2000, p. 1876), o vocabulo grego mpodrjtng (profeta) é um
substantivo formado por duas outras palavras, ou seja, a raiz ¢n, “dizer”, “proclamar”,
a qual sempre traz consigo um sentido religioso; e o prefixo mpo, que, como um
advérbio de tempo, sublinha algo que foi feito “antes”, “de anteméao”.

Ainda segundo Brown, embora a preposi¢cao mpo possa levar o pesquisador
a deduzir que o profeta é, essencialmente, aquele que prediz ou fala de antemao;
contudo pelo exame da combinagao de mpo com verbos relacionados ao ato de falar
fica evidente que o substantivo profeta, nos escritos mais antigos, apontava tao
somente para alguém que proclamava em alta voz ou publicamente uma
mensagem. O que sugere, de acordo com Brown, que mpodntelw (profetizar) deva
ser traduzido da mesma maneira, sem que haja 0 esquecimento que a raiz ¢n
carrega em si um tom religioso e empresta a esta proclamacédo, um valor autoritativo
sobre seus ouvintes.

Para Brown, o sentido primeiro a respeito da natureza da profecia no mundo
greco-romano nao deve ser estabelecido pela etimologia da palavra, mas sim pela
posicdo que as acdes oraculares eram vistas e valorizadas. Neste contexto, entao,
era pelas verbalizacbes da pitoniza, em Delfos, que a populacdo em geral se via
diante de uma fala divina. Esta mulher, que balbuciava palavras ininteligiveis,

semelhantes a glossolalia, era chamada tanto de prophetis como promantis.
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Sob a crenca que a pitoniza era prophetis e promantis, muitas pessoas iam a
Delfos com o objetivo de alcancarem alguma orientagéo para os seus problemas do
dia a dia. Pelo modus operandi da pitoniza, em falas incompreensiveis, sempre
havia a necessidade de agentes especializados em interpretar as palavras daquelas
gue falavam em nome dos deuses. E esses agentes eram denominados de profetas
(VINE, UNGER; Jr. WHITE, 2002, p. 903,904).

Gingrich e Danker (1984) atribuem ao vocabulo profetizar (mpo¢nteiw) a
ideia primeira de “proclamar” ou “interpretar uma revelacéo divina” e associa o termo
profeta (mpo¢mtnc) aos personagens do Antigo Testamento, Jodo Batista e Jesus,
afirmando que, genericamente, tal substantivo indica “pessoas que proclamam uma
mensagem divina” ou “um poeta cretense”.

Para Lamorte e Hawthorne (1990, p. 188-190), a preposicéo pro do vocabulo
grego para profeta (mpo¢ntnc) indica a ideia de “antes” ou “por”, sinalizando, assim,
que o mpodnnc € “aquele que fala antes, no sentido de proclamar, ou aquele que
fala por i.e., em nome de (Deus)”. E, nos escritos veterotestamentarios, a palavra
nabi denota “aquele que testemunha ou testifica”;

Quanto a origem e sentido primeiro que se deve atribuir ao vocabulo
hebraico profeta, segundo Culver (1998, p. 905), embora haja teorias divergentes
sobre a origem etimologica da palavra hebraica profeta e sua respectiva
significacdo,” os estudiosos da biblia tém chegado a conclus&o, baseados em trés
textos do Pentateuco (Ex 6,28-30; Nm 12.1-2; Dt 18,9-22), que a ideia essencial que
subjaz ao vocabulo profeta é que ele indica uma pessoa que carrega consigo a
posicdo de ser porta-voz autorizado da divindade. Seguindo o pensamento de
Freeman, este mesmo autor afirma que “qualquer que seja a origem da palavra, um
nabi’ é alguém autorizado a falar em nome de outrem, pois Ardo, falando em lugar
de Moisés a Farad, é o nabi’ de Moisés”. E ainda , segundo este mesmo autor, na
LXX todas as traducdes de nabi’ foram revertidas para prophetes.

Para Sicre (1996, p. 89), o sentido e a funcdo do nabi’ variam ao longo da
histéria, mas a nota predominante é a de comunicar a palavra de outra pessoa: da

mesma forma que Ardo se converte em nabi’ de Moisés e Ihe serve de intérprete (Ex

% Culver, (1998, p. 905) apresenta pelo menos quatro possibilidades de derivacéo da palavra: a) do
arabe naba’'a, “anunciar’, dai o sentido de “porta-voz”; b) do hebraico naba’, no sentido de
“borbulhar”, e sendo assim "extravasar palavras”; ¢) do acadico nabu, “chamar”, apontando para a
ideia de alguém que foi “chamado por Deus”; d) de uma raiz semitica desconhecida.
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7,1), os homens se convertem em nabi'im de Baal ou de Javé e transmitem a sua
palavra.

Sendo assim, pode-se perceber que o conceito mais basico que subjaz ao
vocabulo profeta diz respeito aquela pessoa que fala da parte dos deuses. O profeta
€ 0 representante e porta-voz dos deuses aos homens. Embora existam diferencas
qguando ao modus operandi de cada tradicdo profética, contudo todas se igualam no
entendimento que o profeta € o agente religioso que fala autoritativamente, pois em

seus labios residem as palavras inspiradas pelos deuses.

2.2.2.3 Linguas

Nos dicionarios gregos,’® a palavra para lingua é yAwoox. Dentre as
possiveis traducdes para este vocabulo tem-se: lingua, linguagem, idioma, dialeto.
Primeiramente, como 0rgéo relacionado a fala e ao paladar temos os textos de Mc
7,33-35; Ap 16,10.

Jesus [...] pos-lhe os dedos nos ouvidos e |he tocou a lingua (yAwoong)
com saliva...e logo se Ihe soltou o empecilho da lingua (YAwaoong), e falava
desembaracadamente. (Mc 7,33,35)

Derramou o quinto a sua taca sobre o trono da besta, cujo reino se tornou
em trevas, e os homens remordiam a lingua (yAwoaoeg) por causa da dor
gue sentiam (Ap 16,10)

Em segundo lugar, em forma figurada, temos a designacao para labareda
de fogo em At 2,3.

E apareceram, distribuidas entre eles, linguas (yAwoowl), como de fogo, e
pousou uma sobre cada um deles. (At 2,3)

% | éxico do N.T. Grego/Portugués (GINGRICH e DANKER, 1984); Dicionario do Novo Testamento
Grego (TAYLOR, 1965), Dicionéario Internacional de Teologia do Novo Testamento (COENEN;
BROWN, 2000).
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Em terceiro lugar, para designar a linguagem, no sentido de idioma temos
Fp 2,11; Ap 5,9.

e toda lingua (yAwoox) confesse que Jesus Cristo é Senhor, para gléria de
Deus Pai (Fp 2,11)

e com o teu sangue compraste para Deus o0s que procedem de toda tribo,
lingua (yAwoong) , povo e nagdo (Ap 5,9)

Somada a estas trés acepcbes do termo yAwoow, existe no Novo
Testamento aquele outro sentido que aponta para um carisma atraves do qual Deus
falaria & comunidade cristd de Corinto por meio de palavras ndo compreendidas,
tanto por aquele que falava, como pelos ouvintes. Tal conceito ao vocabulo yAwoow
estd presente nos capitulos 12, 13 e 14 e a grafia da palavra nas seguintes
passagens: 1Cor 12,10.28.30; 13,8; 14.2.4.5.6.13.14.18.19.22.23.26.27.39.

Nestes textos supracitados o que fica em relevo é que a lingua, enquanto

dom espiritual:
a. Era procedente do Espirito Santo (1Cor 12,4-7);
b. Visava um fim proveitoso a igreja toda (1Cor 12,7,25);
c. Nao era um carisma concedido a todos da comunidade (1Cor 12,30);
d. Cessaria com o advento do perfeito (1Cor 13,8);

e. Se ndo acompanhada pelo dom auxiliar de interpretacdo, ndo era

entendida pelos homens e sim, tdo somente, por Deus (1Cor 14,2-5);

f. Era um dom que se equiparava ao de profecia, no momento em que o
dom de interpretacdo se manifestava no culto, dando a comunidade presente, o

sentido das palavras verbalizadas (1Cor 14,5);
g. Era um sinal para os incrédulos (1Cor 14,22);

h. N&o poderia ser exercitada no culto publico sem o seu dom auxiliar de

interpretacdo (1Cor 14,28).

Enquanto fendbmeno religioso, a glossolalia se faz presente na historia das

mais variadas manifestaces religiosas espalhadas pelo mundo (FIGUEIREDO,
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1994, p. 8,9; SELLERS, 1976, p. 31; CHAMPLIN, 2001, p. 848).%* Sua relacdo com o
profetismo se mostra pelo conceito basico que encerra a agao profética na qual o
divino fala aos homens por meio de outros homens. Isto quer dizer que, assim como
o profeta advoga para si a posicao de ser a boca de Deus aos homens, da mesma

forma o glossolalico atribui a origem de sua fala ininteligivel aos deuses.

A forma presente em ambas as manifestacdes oraculares é a mesma: os
deuses usam os labios humanos para proferirem sua vontade. Nesse sentido, entéo,
pode-se afirmar que a glossolalia € uma forma diferente de manifestacdo do

fenébmeno profético. E, tal afirmacéo, baseia-se em pelo menos trés motivos:

Primeiramente, a glossolalia, semelhantemente com a profecia, é
ordinariamente vista como um dom divino, ou seja, um carisma. Por este aspecto o
glossolalico apresenta-se como um agente religioso que traz consigo uma qualidade
gue extrapola ao seu modo de ser cotidiano. O ato de falar sons ininteligiveis quebra
a rotina da vivéncia diaria e profana do grupo religioso e o transporta para aquela
realidade mistica, na qual o transcendente se torna imanente e experienciado na

vida comunitaria.

Em segundo lugar, o glossolalico, da mesma forma que o profeta, é aquele
que, na comunidade, € visto como a boca de Deus. Embora possam emergir, no
grupo religioso no qual a glossolalia se manifesta, duvidas quanto a real
interpretacdo das palavras desconexas verbalizadas pelos glossolalicos; contudo,
nao se questiona a veracidade da hierofania. De fato, aquele que fala esta sendo
porta voz de Deus, e Este faz uso das cordas vocais do fiel para fins de trazer uma
palavra a comunidade. Sendo assim, a boca do glossolalico ndo é mais sua, mas

sim da divindade que faz uso da mesma para revelar-se.

Em terceiro lugar, por igual trabalho do profeta, o glossolalico tem uma
mensagem a proferir, seu dom é o de Axiclv yAwoowlrc (falar [em] linguas) e por
estas ele AxAel puotnpue (fala mistérios). Por seu intermédio, Deus se comunica
com os homens e revela a estes seus planos e sua vontade. Isto quer dizer, entéo,
que aquele que fala, em um linguajar ininteligivel, traz consigo palavras que

possuem o peso de veracidade e autoridade divina.

®. O fenémeno glossoldlico esteve presente nas religifes greco-romanas, entre 0os mormons,

espiritismo, islamismo, cristianismo, hinduismo etc.
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Ha uma diferenca substancialmente qualitativa quando o individuo fala por
si mesmo e expde conceitos, ordenancas, ideias pertencentes a sua cosmovisao, e
guando este mesmo individuo, mesmo néo sendo entendido por seus interlocutores,

indica que esta trazendo uma mensagem de Deus.

A primeira evidéncia histérica da relacdo entre a glossolalia e o profetismo
pode ser encontrada na assertiva de que 0s gregos e 0S romanos nao questionavam
a veracidade das revelacOes verbalizadas pelas pitonizas em suas falas extaticas e
desconexas. O consenso geral da autoridade oracular era de tal monta, que o

préprio Platdo afirmou que o oraculo ndo podia mentir.

Se tal ndo fosse como descrito acima, seria injustificavel que, por exemplo,
o oraculo de Delfos chegasse a fama e constantes consultas em torno de trés mil
anos. A realidade historica que tal centro religioso agregou em seu seio toda sorte
de pessoas, trabalhadores e classes sociais, é evidéncia, sobeja que, pelo menos na
mente dos seus consulentes, de fato, os labios que falavam palavras estranhas,

proferiam também revelacdes dos deuses. E sendo assim, eram palavras proféticas.

No que toca ao cristianismo primitivo, o texto neotestamentéario deixa claro
gue os glossolalicos corintios, em tese, ndo falavam de si mesmos, mas sim

movidos pelo Espirito Santo. Vejamos:

Ora, os dons séo diversos, mas o Espirito € o mesmo.[...] o Senhor é o
mesmo [...] Deus é quem opera tudo em todos. A manifestagdo do Espirito
€ concedida a cada um visando a um fim proveitoso. Porque a um é dada,
mediante o Espirito, a palavra da sabedoria; [...] a outro, profecia; [...] a um,
variedade de linguas; e a outro, capacidade para interpreta-las. Mas um sé
e 0 mesmo Espirito realiza todas estas coisas, distribuindo-as, como |he
apraz, a cada um, individualmente. (1Cor 12,4-11)

Dou gragas a Deus, porque falo em outras linguas mais do que todos voés.
(1Cor 14,18)

Destes versiculos podemos concluir facilmente que, na mente de Paulo, a
glossolalia cristd, da mesma forma que os demais carismas, tinha sua origem no
Deus cristdo que, pelo Espirito Santo, capacitava sua igreja com dons diversos, com

o fim de edificar, exortar e doutrinar 0 seu povo.
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Por isso, entdo, a expressdo “edyapLot®d® T¢ 0€ TAVTWY VPOV WAAAOV
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vAwoooLg A (1Cor 14,18) deve ser entendida ndo somente como expressao

de gratiddo a Deus por se ter o dom de linguas, mas também como reconhecimento
sobre a origem divina desta manifestacdo. Ou seja, ela da gracas a Deus pois Este é
0 Seu doador. Sendo assim, pode-se concluir que a glossolalia cristd tem em si a
caracteristica mais basica do profetismo, ou seja, ela € uma fala inspirada por Deus

aos homens.

Um outro elemento que podemos evocar para percebermos a relacéo entre

a glossolalia e o profetismo encontra-se no texto de 1Cor 12,5 que diz:

Eu quisera que voés todos faldsseis em outras linguas; muito mais, porém,
que profetizasseis; pois quem profetiza € superior ao que fala em outras
linguas, salvo se as interpretar, para que a igreja receba edificagcdo. (1Cor
12,5)

Segundo este versiculo, o dom de profecia seria superior ao de glossolalia
pelo simples motivo que este, conquanto viesse em uma linguagem desconhecida
pela congregacao, ndo era entendido em sua locucéo e, portanto, nada transmitia
aos seus ouvintes; e aquele, que era manifesto no idioma falado e entendido pela

igreja, alcancava o propdésito de edificar o povo.

Contudo, essa superioridade do dom de profecia facilmente poderia ser
revertida em equiparidade na medida em que a mensagem trazida pelo glossolalico
fosse interpretada, trazendo, assim, edificacdo a igreja da mesma forma que a
profecia . Ou seja, a diferenca essencial entre a profecia e a glossolalia tinha a ver
tdo somente com o0 meio através do qual estes carismas se manifestavam. No
primeiro a divindade crista falava aos homens por meio de seu proéprio idioma; ja no
segundo, o mesmo Deus falava a mesma comunidade por uma linguagem

desconhecida pelo povo. Sendo assim, o que fica em relevo é que tanto o profeta

®2 Ou seja, Dou gracas a Deus, porque falo em outras linguas mais do que todos vés.”
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como o glossoladlico eram a boca de Deus a igreja cristd de Corinto e traziam
revelacdes divinas nas reunides publicas.®

Em sua obra “A palavra final”, Robertson analisando o texto de 1Cor 12,5
afirma:

De acordo com a ultima frase da citacdo supra, as linguas interpretadas
sdo equivalentes a profecia. A mensagem comunicada através de uma
lingua é expressa no nivel de profecia divinamente inspirada, uma vez que
a lingua tenha sido interpretada. Se a profecia € um dom revelacional
(como a evidéncia biblica de ambos os Testamentos, Velho e Novo, parece
apoiar), e as linguas interpretadas sédo equivalentes a profecia, entdo as
linguas devem ser entendidas como um dom revelacional. (1999, p. 33)

E sendo revelacional, entdo, a glossolalia, uma vez interpretada, pode tanto
alcancar o mesmo significado que a profecia, como também sua utilidade de
fortalecer o irméo na fé (SCHNELLE, 2010, p. 273). Para Kistemaker (2004, p. 663)
0 conteudo da glossolalia e da profecia € o mesmo, ou seja, mistérios: “[...] Por meio
do Espirito Santo, Deus cria mistérios, tanto em profecias como em linguas,
mistérios que sdo incompreensiveis [...]", 0 que mais uma vez torna possivel a

equiparacao entre esses dois dons espirituais.

Ao falar sobre o ato de compartilhar os dons em Corinto, Brannick afirma:

Em 1Cor 14, Paulo trata do exercicio tanto das “linguas” como das
“profecias” durante a assembleia cristd. Obtemos a impressédo, a partir da
énfase de Paulo, que as “linguas” e “profecias” ocupavam lugar importante
na assembleia dos corintios (1994, p. 104)

Desta constatacdo uma pergunta emerge: por que, em paralelo, “linguas” e
“profecias” eram vistas como importantes na igreja primitiva? A resposta para tal
guestionamento passa necessariamente pelo conceito, ja delimitado, do que seja um
profeta. Ora, se o profeta € um ente social que possui um carisma pessoal (que o
diferencia qualitativamente de seu grupo), e tem uma palavra divina a ser transmitida

através de um forte senso de vocacgdo, segue-se disto que a mesma conceituacao

® para Calvino (1996, p. 412), pela manifestacdo do dom auxiliar de interpretacdo a glossolalia
tornava-se profecia.
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podemos atribuir ao glossolalico, visto que 0 mesmo também trazia consigo estas

trés caracteristicas.

De fato, a importancia e elevacdo da figura carismatica do glossolalico
justificava-se no contexto no qual ele era visto como uma forma diferente de
profetismo, no qual suas elocu¢fes divinamente inspiradas vinham em seus labios

sob o véu de uma linguagem desconhecida para 0s seus ouvintes.

2.3 ANALISE DA REDACAO

Antes de serem compilados em um unico bloco redacional, os dados sobre a
fé das primeiras comunidades cristas existiam em pequenas por¢cdes escritas e na
tradicdo oral. Na medida em que certas conjunturas histéricas exigiram uma posicéo
apostolica sobre determinados assuntos, esse cabedal memorial da fé foi inserido
Nnos escritos neotestamentarios, nos quais se fazem presentes ndo somente as
ideias e memarias do autor, mas também as lembrancas, tradicdo oral e escritos das

comunidades cristds originarias.

Tal fato se mostra mais evidente nos evangelhos (WEGNER, 1998, p. 122).
Contudo, nas cartas paulinas, tal caracteristica também se faz presente, tanto na
frequente citacdo ao Antigo Testamento como também no uso que Paulo faz as

ideias religiosas e filosoficas de seu tempo.

Sendo assim, o trabalho exegético de analise redacional das cartas de Paulo
tem como finalidade, tanto a averiguagdo e exame critico e comparativo de possiveis
fontes externas a este escritor e que se fazem presentes no texto, como também a
apreciacdo analitica sobre quem escreveu a carta, para quem escreveu e em que

contexto historico e literario o texto em estudo se faz presente.

Quanto ao texto de 1Cor 12,1-2; 14,5, ndo ha evidéncias de uso de fontes
externas por parte de Paulo. Por isso, neste passo exegético serdo apresentados
somente os dados referentes ao autor, contexto histdérico, destinatario e contexto

literario do texto em apreco.
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2.3.1 O autor de 1 Corintios

A autoria paulina da Primeira Epistola aos Corintios € um ponto muito bem
testemunhado pelos Pais da igreja® e no qual muitos estudiosos estdo em pleno
acordo (MORRIS, 1981; KUMMEL, 1982; BARBAGLIO, 1993; CHAMPLIN, 2002;
KISTEMAKER, 2004).

As informacbes que temos deste apodstolo estdo basicamente
registradas nos escritos neotestamentarios. E, daquilo que se pode afirmar a

respeito deste homem, segue-se em linhas gerais 0 que expomos abaixo.

Ele nasceu em Tarso® da Cicilia (At 22,3) no tempo da Diaspora
judaica.®® Foi nesta importante cidade que os estéicos encontraram solo fértil para a
divulgacdo de suas teorias e reflexdes filoséficas.®” No tempo em que viveu nesta

cidade, ndo ha que se duvidar que, o jovem Paulo muito se familiarizou com as

% Champlin (2002, V. I. p. 908), quanto a esta questdo diz: “A autenticidade da autoria paulina é
confirmada por diversos dos pais da igreja dos primeiros anos, a saber: Clemente de Roma (Ep., cap.
47), Policarpo (Ep. Aos Filipenses, cap. 11), Inacio (aos Efésios, cap. 2), e Irineu (contra os Heréticos,
iv.27,3). Por semelhante modo, fizeram Hermas (100 D.C., sim. 5,7) e Barnabé (que fez aluséo a |
Cor. 3:16 em sua epistola, 6:16). O lugar de | Corintios no canon dos livros sagrados é tdo antigo
como o de qualquer das demais epistolas paulinas, fazendo parte integrante das primeiras coletaneas
de escritos paulinos segundo eram conhecidas pelos pais da igreja desde o ano de 150 D.C. [...]"..
Conforme Morris (1981, p. 21), o testemunho externo da autoria paulina desta epistola tem sua
evidéncia no Fragmento Muratério — datado aproximadamente para apdés a metade do segundo
século — considerado como uma lista de livros candnicos.

% 56 podemos melhor aquilatar o peso de Tarso enquanto cidade na qual Paulo nasceu, se levarmos
em consideracdo o testemunho de Estrabdo que diz: “Os habitantes de Tarso séo tdo apaixonados
pela filosofia, ttm uma formacdo tdo enciclopédica, que sua cidade acabou por eclipsar Atenas,
Alexandria e todas as outras cidades conhecidas como estas por terem dado origem a alguma seita
ou escola filoséfica... Como Alexandria, Tarso tem escolas para todos os ramos das artes liberais.
Acrescentai a isso 0 nimero elevado de sua populacdo e a sua hegemonia sobre as cidades vizinhas
e compreendereis que ela pode reivindicar 0 nome e a posicao de metrépole da Cicilia” (apud
COTHENET, 1984. p. 9)

% A diaspora judaica ocorreu primeiramente no tempo em que o reino do sul foi capitulado pelo
imperador babilébnico Nabucodonosor, em 586 a.C.. Nesta primeira, muitos judeus foram enviados
para a propria Babilénia e outros ficaram na Palestina. A segunda ocorreu no ano 70 d.C., quando o
general Tito destruiu a cidade de Jerusalém e seu templo, fazendo assim, com que muitos judeus
partissem para outras regides da Asia menor e sul da Europa.

" O estoicismo foi uma corrente filoséfica, fundada por Zendo de Citio (334 a.C.) que postulava,
dentre outras coisas a ideia da igualdade entre os homens, visto que todos seriam oriundos do logos.
Entre os romanos, tal filosofia de vida foi abracada por Séneca (4 a.C. — 65 d.C), Epiteto (55 d.C. -
135 d.C.) e Lucano (39 d.C. — 65 d.C.). Todos estes contemporéneos de Paulo. Para mais
imformacdes consultar: Burke (1990, p. 82,83; ) e Davis (1996, p. 199).
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formas de pensar desta corrente filoséfica®. Tal experiéncia de vida muito contribuiu
para que tal apoOstolo obtivesse uma formacgdo intelectual ampla e pudesse,
facilmente interagir com aqueles que pertenciam ao mundo greco-romano. Heyer

descreve Tarso e sua relacdo com a formacao de Paulo nos seguintes termos:

[...] Era uma cidade bem conhecida e famosa. Contava com uma populacdo
heterogénea e, além disso, era um dos centros mais significativos da cultura
helenistica. Filésofos e poetas a adotaram como lar e alguns afirmavam até
mesmo que ela competia com o0s mais famosos centros culturais, como
Atenas e Alexandria. Se quisermos ter uma ideia da vida de Paulo e
analisar seus pensamentos, precisamos levar em consideracédo tudo isso. O
apostolo ndo era um estranho ao mundo de sua época, dominado pelo
helenismo. Paulo falava grego e era cidaddo romano (2009, p. 19).

Enquanto crianca judia, Paulo recebeu todas as atencfes e cuidados
proprios de um lar judaico piedoso que vivia longe de Jerusalém. Ele foi circuncidado
ao oitavo dia como ordenava a Lei (Fp 3,5), recebeu um nome judaico,®® e
frequentou a sinagoga’® para aprender a histéria de seu povo, as tradicdes dos

anciaos, a lei de Moisés e a ler a Torah.

Em sua juventude, com o fim de aprofundar seus conhecimentos,

Paulo foi enviado para Jerusalém, a fim de que estudasse aos pés de Gamaliel; um

%8 O testemunho desta influéncia, nés a podemos perceber na fala atribuida a Paulo, pelo escritor de
Atos, aos atenienses — “[...] como alguns dos vossos poetas tém dito: porque dele também somos
geracdo” (Atos 17,28) — e que foi uma citagdo do poeta Arato, amigo de Zendo, fundador do
estoicismo.

% O nome de nascimento do apostolo era Saulo (Zavioc: grego), que em hebraico é Saul (5w). Tal
nome ¢ justificado pelo fato que sua familia pertencia a tribo de Benjamim (Rm 11;1); a mesma tribo
da qual o rei Saul procedia. O nome Paulo era do latim (Paulus) e apontava para a cidadania romana
do apéstolo. Na conjuntura histérica na qual Paulo nasceu era relativamente comum para aquelas
pessoas, que viviam em cidades cosmopolitas e que, ao mesmo tempo, transitavam por varios
espacos étnicos, culturais e religiosos diversos, possuirem dois ou mais nomes. Considerando que
Saulos podia designar uma pessoa de comportamento efeminado (COTHENET, 1984, p. 9), ndo seria
estranho o fato deste apostolo ter optado pelo nome latino Paulus quando escreveu suas epistolas.

oA sinagoga é uma instituicdo judaica que nasceu nos tempos do exilio babilénico, quando os
judeus, longe do templo de Jerusalém e em terra estranha, comegaram a se reunir em casas com 0
objetivo de estudar a Torah e preservar sua tradicdo religiosa. No periodo neotestamentario, a
sinagoga era uma instituicdo muito forte e que se fazia presente em muitos locais da diaspora como:
Salamina (At 13,5); Antioquia da Psidia (At 13,14); na Beréia (At 17,10) e Corinto (At 18,1-4). Neste
periodo, a sinagoga ja havia assimilado para si algumas funcdes, até mesmo de carater punitivo e
inquisitivo (Mt 10,17; 23,34, Mc 13,9; At 22,19). Sua liturgia era composta da recitacdo do Shem4;
oracao de arrependimento; a leitura do Antigo Testamento; uma exortacdo realizada pelo chefe da
sinagoga ou alguém convidado; e uma oracdo com a bencao aradnica (Nm 6,24-26) feita por um
sacerdote.
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dos mais renomados mestres de seu tempo. Este importante doutor da lei fazia parte
de uma importante familia de estudiosos da Torah. Sua ascendéncia chegava até a
Hillel, personalidade fundante de uma das mais importantes correntes de

pensamento na religido judaica.

Em comparacdo com a escola Beit Shamai, que seguia os temores de
seu fundador Shammai quanto ao enfraquecimento da religido judaica devido a
proximidade com os gentios, a escola Beit Hillel diferia daquela por apresentar uma

interpretacdo mais liberal da Lei mosaica (DRANE, 1982, p. 15).

O tempo que tal apostolo ficou sob a tutela deste estudioso, ndo temos
como precisar, mas o certo € que, o tempo gasto foi o suficiente para que Paulo se
destacasse na pratica das tradicOes farisaicas e se evidenciasse como zeloso pelo
cumprimento da Lei mosaica e tradicdo dos ancidos (Fp 3,6). O que certamente o
levou, a principio, a ser um forte opositor da igreja cristd, ao ponto de consentir com
o apedrejamento de Estevao (At 7,59-60), perseguir muitos cristdos e encerra-los
em cadeias (At 22,19). Assumindo, assim, paradoxalmente, uma posicao
diametralmente oposta ao seu grande mestre, que mostrou-se mais tolerante diante

da nova seita emergente do judaismo (At 5,33-39).

Seja como for, o certo é que os valores debatidos e apreendidos no
seio da escola de Gamaliel tiveram repercussao certa na vida e obras de Paulo apos
sua conversdo. Sua abertura aos gentios e intencionalidade de evangeliza-los,
mostra-nos que, a exemplo de Hillel, Paulo ndo tinha nenhum escrdpulo ou barreiras
em seu relacionamento com 0s gentios. Sua pronta disposicdo em alcangar 0s
gentios, logo apés as sinagogas se lhes fecharem as portas, € a prova contundente

de um espirito liberal.

A origem de seu conhecimento na cultura grega (oratéria’*, escrita’?,

poemas’®, conceitos filoséficos’™, religido etc.) é dificl de ser estabelecida

™ Nas epistolas paulinas sao evidentes os elementos retéricos presentes nestes escritos. As

sentencas asseveradas, acompanhadas com perguntas retdricas — como se existisse um interlocutor
se contraponto a sua tese — e, logo apés, um contra-argumento; sdo estruturas de exposicdo e
argumentacéo préprias do | século e que eram comuns no mundo grego.

2 Nos escritos paulinos é evidente a diatribe. Por ela Paulo expde seu pensamento como se
estivesse dialogando com outras pessoas (1Cor 12,29-30; 1Cor 15,35; Rm 9,14-18). Tal recurso foi
igualmente usado por pensadores estbicos (Epicteto) e cinicos.
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formalmente. O que sabemos, tanto pelos escritos neotestamentarios (At 22,28)
guando pelos Pais da igreja, € que ele nasceu em Tarso e nesta cidade ficou por um
tempo consideravel de sua vida. Nesta cidade, ele teve, provavelmente, a
oportunidade de ouvir os grandes oradores do seu tempo, ler as mais variadas
epistolas, comuns naquela época e presenciar os debates filosoficos e teoldgicos
dos estdicos (DRANE, 1982, p. 20).

Como cidadao romano, Paulo tinha livre passagem por todo este vasto
império. A pax romana’ era a via de acesso ndo somente as cidades, mercados e
pragas, mas especialmente a cultura que fervilhava em um mundo no qual

fomentava-se o0 gosto pela arte, retérica, filosofia e religides as mais diversas.

Sendo assim, tomando-se como referencial todo este cabedal de
experiéncias, vivéncias e conhecimento, pode-se deduzir que sua Primeira Epistola
aos Corintios tenha em si muitos destes elementos que formavam o individuo
cosmopolita chamado “Paulus-Saulos” de Tarso; e, por este viés, sua literatura deve

ser interpretada.

2.3.2 O Contexto Geogréfico, Social, Religioso e Econdmico de Corinto.

Todo texto sagrado foi tecido na histéria dos homens e carrega consigo
muitos elementos que trazem a luz a vivéncia, os valores e formas de pensar
proprios de seu tempo. Por isso, no estudo da glossolalia na comunidade crista de
Corinto deve constar, necessariamente, em que mundo social tal comunidade estava
inserida; visto que tal pequena comunidade, presente nesta cosmopolita cidade,

tendia a refletir as mesmas vivéncias, os valores e formas de pensar de seu tempo.

® Em Atenas, o escritor de Atos (At 17,28) atribui a Paulo a citacdo de um pequeno trecho do poema
de Arato quando diz “porque dele somos geracao”.

" Elementos qgue apontam para os conceitos filoso6ficos em voga nos tempos de Paulo e que se
harmonizavam especialmente com os conceitos estoicismo sdo de facil percepgdo nos escritos
paulinos, como a ideia da igreja como corpo de Cristo e a percepcdo da dignidade de todos os
homens.

® O termo Pax Romana é a expressao latina para "paz romana". Tal termo é usado para designar um
periodo de relativa paz — iniciado por Augusto César (29 a.C.) ao declarar o fim das guerras civis e
prolongou-se até o ano da morte de Marco Aurélio, em 180 d.C. — que o Império Romano desfrutou,
sob a tutela das armas e do autoritarismo. Para um aprofundamento maior no tema consultar Wengst
(1991) e Lohse (2000).
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De fato, ndo h& que se duvidar que, assim como a localiza¢do geogréfica, a
histéria, a composi¢do étnica, as manifestacdes religiosas e aspectos econdmicos
se imbricaram para dirigir o destino dos cidadaos de Corinto; da mesma forma estes
elementos tiveram relativa influéncia no modo de ser e viver da igreja desta cidade.

Trazer a luz estes elementos é descortinar o ambiente histérico no qual o

cristianismo floresceu e tomou forma.

2.3.2.1 A localizac&o geografica e histéria de Corinto

Muito da gloria, opuléncia e influéncia que Corinto obteve no passado deu-se

especialmente por sua posi¢céo geografica.

Localizada em uma faixa de terra que levava o seu proprio nome, o Istmo de
Corinto, tal cidade foi erguida e reerguida pelos romanos entre o Golfo de Corinto e
o Golfo Sarbnica (MORRIS, 1981). Por tal faixa de terra, de aproximadamente seis
quildmetros, muitos navios passavam’® e tornavam aquele espaco geografico um

lugar proficuo para o comércio e oportunidades diversas para o lucro.

Segundo Batista,

[...] O Istimo de Corinto unia o Peloponeso ao continente, assim, a cidade
controlava tanto o trafego entre a Italia e a Asia, fazendo a ligagédo do mar
Jonio ao Egeu e através dos portos de Cencréia e Lecaion, como era
também a ligacao entre o Peloponeso e a Grécia Continental (2003, p. 38).

De sua histéria sabe-se que, antes mesmo do século VIl a.C. era um grande
centro econdmico para o qual convergiam muitas populacées do mundo antigo, tinha
sob seus auspicios varias colbnias e carregava consigo o status de cidade-estado
(CHAMPLIN, 2002, p. 923).

Dominada anteriormente pelos macedodnios, Corinto, ap0s ser tenazmente

assediada pelos romanos, veio a sucumbir diante de tal poder imperial no ano de

® Segundo Kruse (1994, p. 17), os navios eram transportados de um porto a outro sobre veiculos de
rodas em uma estrada pavimentada denominada de diolkos. E Cothenet (1984, p. 63) informa que
“os barcos menores eram levados em carros especiais; os maiores, aliviados da carga, eram
empurrados sobre cilindros de madeira”.
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146 a.C. através do exército do cbnsul L. Mummius, sendo que, neste episédio,

muitos dos seus habitantes foram vendidos como escravos.’’

ApOs cem anos em completa ruina, Julio César tomou para si a tarefa ndo
somente de reconstruir tal cidade, mas também conceder-lhe a mesma gloria dos

tempos idos.

Com Augusto, Corinto foi elevada a capital da recém-formada provincia da
Acaia (Laus Julia Corinthus) e obteve o privilégio de possuir seu proprio governador
proconsular, visto que a mesma havia sido separada da Macedodnia. Neste contexto
politico de autonomia administrativa, segundo Stambaugh e Balch (1996, p. 15), tal
cidade veio a gozar de prestigio tal, que sua importancia estratégica era evidenciada

pelos favores politicos e econémicos granjeados.

2.3.2.2 A populacao de Corinto

Dada a sua posicdo como capital da Acaia, Corinto destacava-se como
sendo uma das mais importantes cidades do Império Romano. Este status politico
somado a sua posi¢do geografica privilegiada — por meio da qual o oriente e o
ocidente encontravam-se em seus dois portos — possibilitava a esta cidade nao
somente um grande fluxo de pessoas em seu territorio, mas também a moradia
permanente de pessoas das mais variadas partes do mundo, tornando, assim, tal

cidade de caracteristicas cosmopolita.

Segundo Bortolini,

Corinto era uma das cidades mais importantes do Império Romano. E dificil
saber com exatiddo seu numero de habitantes. Isso porque, naquele
tempo, 0s escravos ndo eram contados. Alguns estudiosos afirmam que ai
moravam 250 mil pessoas; outros dizem que sua populagdo era bem
maior, chegando a 500 mil. Era uma cidade de migrantes que ai se
estabeleceram ao longo dos anos (1992, p. 12).

" para Cothenet (1984, p. 64) o senado de Roma decidiu por esta acdo motivado pelo citime da
prosperidade econdmica de Corinto.
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Em seu nascedouro, Corinto foi composta basicamente pela populacdo
romana, enviada para administrar e reconstruir esta cidade e “aos colonos latinos
ajuntaram-se rapidamente outros, vindos um pouco de todos os lados, entre eles
gregos’® e levantinos” (COTHENET, 1984, p. 64).

Dos romanos, que foram enviados para tal empreitada, pode-se nomear
certo numero de veteranos do exército (PRIOR, 2001, p. 12), uma grande massa de
gente pobre da cidade de Roma, onde mais da metade era de escravos livres.”
Nesta tessitura social, onde os libertos ambiciosos e outros individuos vindos dos
baixos estrados da sociedade romana conviviam, era natural que se criasse um
ethos hipercompetitivo e uma dinamica social extremamente injusta, na qual os mais

fortes e influentes tendiam a prevalecer sobre as classes subalternas .

Imbricada nesta conjuntura de ambic¢des politicas, econdmicas e sociais,
nas quais havia fortes relagcdes de poder, estava a pequena comunidade judaica
oriunda da diaspora. Segundo afirma Bornkamm (1992, p. 33), o império romano
assegurou expressamente aos judeus o exercicio do culto, a organizacéo religiosa
das comunidades e a administracdo de assuntos préprios de sua cultura e religido, e
gue nao feriam o modo de vida e a politica imperial. Sendo assim, eis 0 porqué de
existir uma sinagoga® em Corinto, na qual os judeus tinham livre acesso e onde

Paulo, por vérias vezes, pregou.

Sendo assim, fica evidente a multietnicidade de Corinto como bem expde

Barbaglio:

A populagdo da colénia romana de Corinto ndo era constituida sé de
romanos. Muitos gregos escaparam da devastacdo de 146 e, passada a
emergéncia bélica, tiveram de voltar para a cidade, que ndo tinha sido
reduzida a monte de escombros por ser construida principalmente de pedras,
inatacaveis pelo fogo do incéndio ordenado por Mdmio [...] na Corinto visitada
por Paulo residiam romanos e gregos. Acrescenta-se a presenca de

8 Segundo Morris (1981, p. 11) “Como a nova cidade era coldnia romana, naturalmente os seus
habitantes eram romanos, no inicio. Os gregos pareciam por um tempo relutantes em estabelecer-se
ali, mas eventualmente retornaram em grande nimero.”

" Branick (1994, p. 58) chega a afirmar que, nos tempos de Paulo, da populacdo corintia de
seiscentos mil pessoas, dois tercos eram escravos.

8 Mesmo tendo como elemento fundamental de sua estrutura o culto ao imperador, Roma liberou os
judeus de prestar culto a César, a0 mesmo tempo em que tolerou a observancia meticulosa do
preceito sabatico (BORNKAMM, 1992, p. 33).
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importante diaspora judaica [...] Naturalmente ndo deviam faltar outras
minorias étnicas, presentes em Corinto por motivos de comércio ou de
trabalho. Em suma, Corinto era uma cidade cosmopolita (1993, p. 12).

E, ainda Prior:

A partir de 46 a.C., Corinto emergiu para uma nova prosperidade, adquirindo
um carater cada vez mais cosmopolita. Na qualidade de colénia romana,
Corinto recebeu a sua cota de veteranos do exército romano, que ganharam
terras para ali se fixarem como colonizadores. Essa poderosa minoria
garantiu um sabor romano a nova cidade, mas logo surgiu uma miscelanea
de ragas, linguas e culturas. Aqueles que tinham interesses comerciais,
investidores de varios outros, entre eles muitos judeus, comecaram a se fixar
ali (2001, p. 12).

Tal colorido étnico, como veremos a frente, criara em torno dos dons
revelacionais um ethos no qual a afirmacéo, reconhecimento e aceitacdo da profecia

se fara presente de forma poderosa e ideologicamente coercitiva.

2.3.2.3 As manifestacdes religiosas em Corinto

A realidade geografica, politica, econbmica e social de Corinto contribuia
diretamente para a formatacdo de seu quadro religioso no qual muitas vozes,

simbolos e rituais se faziam presentes (HEYER, 2009, p. 94,95).

Geograficamente, como cidade portuaria que era, servia como ponto de
encontro de muitos povos e culturas diversas; politicamente, enquanto capital da
Acaia, seduzia gregos e romanos a busca de cargos politicos e beneficios
decorrentes de se estar ao lado dos que detinham o poder politico e de mando;
economicamente, aglutinava gente de todas as regides do mundo, desejosas por
realizar transagfes comerciais com outros povos através de seus dois portos; e
socialmente, pela diversidade étnica e econdmica de sua populacdo que optava por
um tipo de religiosidade que melhor se adequava a sua cultura materna e status

social.
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Estes fatores, portanto, tornam evidente que a abrangéncia da possessao
do Império Romano e seu dominio sobre muitas e diferentes civilizagdes, dava a
este Império uma “fisionomia religiosa extremamente variada” (COMBY e
LEMONON, 1988, p. 8). O direito de ir e vir — assegurado pela pax romana,
daqueles que eram cidad&aos, tornava relativamente facil o contato entre os agentes

religiosos e a populagcéo em geral. Assim, segundo Stambauch e Balch,

Quando comerciantes ou outros migrantes do Oriente chegavam as
cidades do velho mundo grego, traziam consigo seus deuses e cerimdnias
nativas. Depois 0s cultuavam tanto individualmente como em companhia
de seus compatriotas que viviam no mesmo lugar: outros cultos eram
difundidos por colonos e soldados, que erigiam capelinhas para deuses
oficiais do estado e para os deuses estrangeiros encontrados pelo caminho
(1996, p. 36).

Além de ser uma cidade préspera e com forte vocacao para o comércio, em
Corinto florescia toda sorte de expressoes religiosas. A politica romana de expansao
e manutencdo de seu territorio foi mediada pela concessdo de uma relativa
autonomia aos povos conquistados. Esta relativa autonomia nédo estava relacionada

apenas as questdes politicas e juridicas, mas também a religido.

No que tange a religido, o sincretismo religioso e a equivaléncia do pantedo
romano ao grego se tornou o meio adequado para que houvesse interacéo entre 0s
agentes religiosos fora da esfera das tensbes e conflitos. Segundo Comby e

Lémonon,

[...] As cidades gregas e latinas tinham, cada uma, suas divindades
proprias. Com as conquistas romanas, os deuses de Roma foram adotados
mais ou menos por toda parte. Estabeleceram-se equivaléncias entre os
deuses romanos e os deuses gregos, mas também entre os deuses
romanos, os deuses gregos e os das outras civilizag8es: asiaticas, celtas
etc. Conhecemos Jupiter-Zeus, Vénus-Afrodite, Diana-Artemis, Netuno-
Posidon, Mercurio-Hermes, Minerva-Atena etc. (1988, p. 8).

Além deste estratagema romano, era evidente que os individuos que
vinham de outras regides do mundo, trouxessem consigo sua religido materna e as

experiéncias religiosas obtidas pelas outras cidades portuarias, pelas quais
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passavam. Neste sentido, entdo, Corinto era um cadinho para o qual convergiam

nao poucas experiéncias religiosas.

De fato, ela

[...] ndo era somente um porto cheio de agitacdo e um importante centro
administrativo. Seus habitantes procediam de diversas regides. Ao deixarem
para tras seus lugares de nascimento, ndo haviam renunciado as suas
concepcdes sobre Deus, nem a seus costumes religiosos, como haviam
abandonado suas casas. Sua fé os acompanhava em sua viagem e formava
a base de sua existéncia na cidade que haviam eleito como seu novo lar
(HEYER, 2009, p. 94,95).

E, neste mundo greco-romano, aberto as mais variadas possibilidades de
manifestacdo do sagrado,®* o culto & Afrodite®?, Poseidon, Apolo e Dionisio eram os

grandes atrativos.

Primeiramente, quanto a Afrodite, os relatos apresentam, em linhas gerais,
que esta deusa possuia, na fortaleza da cidade, um templo (BORTOLINI, 1992, p.
14), no qual as hierédulas®® arrogavam para si o poder sagrado de interceder junto a
tal deusa (COMBY e LEMONON, 1988, p. 11); segundo alguns, em determinado
momento histérico, 0 nimero dessas prostitutas cultuais chegou ao montante de mil
(COTHENET, 1984, p. 64); e muitos afluiam para Corinto atraidos pela sua fama de
cidade licenciosa (ESTRABAO apud COMBY e LEMONON, 1988, p. 12).

Em segundo lugar, quanto ao culto a Poseidon,® o deus dos mares, por ser
uma cidade portuéria, era natural que Corinto tivesse singular consideragdo para
com esta divindade. Desta relacédo justifica-se sua promocdo dos jogos istmicos
(COMBY e LEMONON, 1988, p. 12), nos quais atletas de varias partes do Império

8 Kistemaker (2004, p.18) afirma que “Os corintios também permitiam que muitos grupos religiosos
diferentes praticassem sua fé. Além do culto a Afrodite, os corintios cultuavam Asclépio, Apolo e
Poséidon. Havia também varios altares e templos para as divindades gregas Atenas, Hera, e Hermes,
além de santuérios para culto dos deuses egipcios isis e Serapis.”

8 Afrodite era para os gregos considerada como a deusa do amor e da fertilidade. No pantedo
romano, a deusa Vénus era a sua correlata.

% Em termos gerais, hierédulo era o vocabulo usado para indicar aqueles escravos designados para
0 servico sagrado no templo. Ja o vocabulo hierédula indica certas mulheres que atribuiam a pratica
sagrada do sexo algum tipo de culto a Afrodite. Consultar também Brandao (1991, p. 561,562)

% Poseidon era, para os gregos, considerado como o deus dos mares. No pantedo romano, o deus
Netuno era o seu correspondente.
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Romano eram atraidos para Corinto, com o fim de apresentarem suas habilidades e
forca diante de uma plateia &vida por ver a superacao dos limites humanos.

Em terceiro lugar, Apolo era um dos deuses prestigiados em Corinto
(PRIOR, 2001, p.12). Segundo a mitologia grega, este deus seria filho de Zeus e
Leto, a corporeificagdo da eterna beleza da juventude, da musica e da poesia.
Daquelas cidades nas quais se realizavam cultos, oferendas e celebragbes a este

deus, Delfos® 86

era aquela cidade que despontava como a mais proeminente, visto
gque em suas cercanias, o mais famoso oraculo teve seu nascimento e duracéo
milenar, ou seja, o oraculo de Delfos. Neste, jovens, em éxtase, balbuciavam
palavras ou sons que eram considerados como revelacdes do deus Apolo aqueles

que buscavam conselho e orientagao.

Do panteédo grego, Apolo foi o primeiro a ser admitido na religido romana; e,
em Corinto, segundo Cothenet (1984, p. 64), um templo a este deus foi erigido, o
que torna a revelacdo oracular um conceito com o qual os corintios tinham bastante

familiaridade.

Outra expressao religiosa que deve ser considerada atentamente dentro
desta dissertagdo sdo os cultos extaticos. Em sua leitura de 1 Corintios, Cothenet
(1984, p. 69) considera possivel que certos membros da comunidade cristd de
Corinto tivessem pertencido a determinadas confrarias extaticas. Sua justificativa

para tal, encontra-se, primeiramente, na referéncia paulina ao “impulso irresistivel

% Esta cidade distava de Corinto cerca de nove quildmetros e meio. Deste local oracular é dito que
sua fama estendeu-se por dois mil anos, o que torna muito improvavel que os habitantes de Corinto
nao tivessem algum conhecimento sobre o tipo de manifestacéo revelacional que era praticada em tal
cidade.

% Além destas questdes, Carrez (1993, p. 9,10), em sua obra “Primeira epistola aos corintios” afirma:
“Foram encontrados 4 fragmentos em 1905, 3 em 1910 e 2 em 1969, isto é, 9 ao todo: eles déao a
data para a mencdo de At 18,12: “Sendo Galido proconsul da Acaia, os judeus levantaram-se
unanimemente contra Paulo e conduziram-no ao tribunal”. Eis o texto restituido da inscricdo de
Delfos: “Tibério Claudio César Augusto Germanico, no décimo segundo ano do poder tributicio,
aclamado imperador pela vigésima sexta vez, pai da patria, envia sua saudacao a... De longa data
sou favoravel a cidade de Delfos e interessado em sua prosperidade, e sempre observei o culto de
Apolo pitico. Visto que se diz no presente que ela esta sem cidaddos; como me informou
recentemente meu amigo e proconsul L. Jinio Galido, e desejando que Delfos recupere seu antigo
esplendor, ordeno-te que convides pessoas bem-nascidas, mesmo de outras cidades, para que se
mudem para Delfos como novos habitantes e que lhes concedas, a eles e aos seus filhos, todos os
privilégios dos délficos, como cidadaos iguais [...]. Ver também em Kistemaker (2004, p. 20). Destas
duas citacdes fica evidente o contato entre Corinto e Delfos, e a ciéncia das autoridades romanas, em
Corinto, quanto o culto ao deus Apolo e as consultas oraculares.
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que impelia®” certos fiéis para os idolos mudos” (1Cor 12;2). E, em segundo lugar,
na alusdo paulina a uma fala que se assemelha aos gongos e cimbalos (1Cor 13,1)

caracteristicos das tumultuosas procisses dos deuses, Dionisio, Cibele e Atis.

Ainda, segundo Cothenet,

Nesses cultos o0s participantes procuravam a unido com o0s deuses
mediante a perda da consciéncia e prosseguiam em suas dancas
frenéticas até o esgotamento total [...] Nos seus transportes extéticos, as
mulheres soltavam seus cabelos e agitavam convulsivamente a cabeca da
frente para tras (1984, p. 69).

Quanto aos cultos a Dionisio, Stambaugh e Balch, na obra “O Novo

Testamento em seu ambiente social” afirmam que,

entre a documentacdo arqueolégica para deuses adorados em Corinto,
encontramos indicios de que membros de muitos grupos religiosos
reuniam-se, ai como alhures, para um banquete cultual, que lembra as
discussdes de Paulo com os cristdos locais (1Co 8-11). Seguidores de
Dionisio se encontravam em refeitérios subterraneos com seis divas
cortados na rocha em torno de uma mesa cavada na pedra. Refeitorios
semelhantes, cavados na rocha no santuario (1996, p. 145).

Por fim, Falando sobre as deusas cultuadas pelo mundo greco-romano, 0s

escritores supracitados ainda afirmam que,

a mais famosa de todas, porém, era Cibele, ou Kubada, venerada em
Pessino, na Frigia, como a “Grande Mae dos deuses”. Seu totem sagrado
era uma pedra negra, venerada por um sacerddcio profissional, cujos
membros tinham feito promessa de eterna devocdo passando por
castracdo ritual. No periodo romano, santuarios da Grande méae eram
comuns em todas as cidades do império. Eram muitas vezes servidos por
um ou mais sacerdotes eunucos, conhecidos como Galli: atraindo a
atencao por suas vestes amarelas, eles celebravam sua deusa com gritos
selvagens, dancas e flagelacBes, acompanhados com toques de flautas,
cimbalos e tamburins (STAMBAUCH e BALCH, 1996, p. 125).

8 Segundo Barret (apud RIENECKER; ROGERS, 1995, p. 316) 0 verbo dmdyw, no texto dmayduevot,
“sugere momentos de éxtase experimentado nas religibes pagds, quando um ser humano é possuido
por um sobrenatural”. J& Morris (1981, p. 134) sublinha que este verbo “é empregado muitas vezes
com o sentido de levar embora um prisioneiro ou uma pessoa condenada (Mc 14,44; 15,16)". Nestas
duas acepcfes 0 que se tem em mente € o estado no qual o individuo fica sob total e poderosa
influéncia de forcas externas a si.
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Portanto, com base nestes dados supracitados, fica evidente que em Corinto
o espirito religioso fervilhava em festivais, expressdes de éxtase, manifestacoes
glossolalicas e oraculares que mexiam com o imaginaria da populacdo ao mesmo
tempo em que criava estruturas mentais de valorizagdo aos seus agentes religiosos.
Tais expressdes da religiosidade corintia, além de adentrarem nos mais recénditos
lugares da vida privada, também imbricavam-se com outras expressoes religiosas

como, por exemplo, o cristianismo.

2.3.2.4 Aspectos econdmicos da cidade de Corinto

A vida econémica de Corinto era intensa e proficua. Sua riqueza e opuléncia
vinha de uma conjuntura de elementos que somavam-se para fazer desta cidade um
local desejavel de se viver, tanto por sua cultura como também por suas

possibilidades oferecidas para bons negocios e lucros.

Primeiramente, como cidade banhada pelos Golfos de Corinto e Sarbnica,
possuia dois portos®® para os quais afluiam gente de todas as partes do mundo
antigo gerando as mais variadas formas de se comercializar bens e servigos. Estes
portos geravam riquezas tanto pelas novas mercadorias que se traziam de outras
partes do mundo antigo, como pelo comércio interno que fomentava e, também,
pelos tributos que eram pagos pela circulagdo destas mercadorias. Jean Comby
citando Estrab&o® afirma:

Os negociantes vindos por mar, uns da ltalia, outros da Asia, felicitavam-se
por ndo terem de passar pelo cabo Maleu, quando vinham descarregar sua
mercadorias em Corinto; também as taxas sobre as exportagbes e as

% A oeste ficava o porto em Laqueu e ao leste em Cencréia. Estes possibilitavam os mais variados
contatos comerciais entre o império romano e a Asia (BATISTA, 2003, p. 38).

% Estrabdo foi um geografo, historiador, e filésofo grego nascido na cidade de Pontus e viveu
aproximadamente entre os anos 63 a.C. a 24 d.C. e escreveu a obra denominada Geographia, na
qual ele da o devido valor ao registro da histéria, religido e costumes locais, bem como faz citacbes
sobre as instituicdes dos diferentes povos do seu tempo.
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importacdes do Peloponeso, feitas por via terrestre, proporcionavam
rendas aqueles que tinham as chaves do istmo (apud COMBY, 1988, p.
12).

Em segundo lugar, enquanto sede da provincia da Acaia e centro
administrativo desta, tal cidade atraia para si a maioria dos latifundiarios da Grécia
(BORTOLINI, 1992, p. 13) que buscavam nesta cidade usufruir uma vida mais
agradavel do que aquela vivida no interior onde, embora néo existisse escassez, ndo
se agregava status, conforto e luxo. Além do que, ndo poucos funcionarios publicos

viviam nesta cidade.

Em terceiro lugar, como centro industrial que trabalhava com o bronze, esta
cidade era muito conhecida por sua produgdo e comércio de escudos com este

metal.

Outro fator importante, que tornava Corinto uma cidade prospera, eram 0s
seus jogos istmicos. Estes eram realizados a cada dois anos em honra ao deus
Poseidon. E no ano de sua realizagdo atletas e espectadores das mais variadas
regides do mundo iam a esta cidade para competirem e verem 0s jogos, gerando,
assim, um novo fluxo sazonal de comércio e riquezas para esta cidade. De fato, “0

concurso istmico, celebrado em sua cidade, atraia multidées” (COMBY, 1988, p. 12).

De sua religido, também, os habitantes de Corinto se beneficiavam para
granjear mais lucros. Enquanto guardid de um templo a Afrodite tal cidade atraia
para si uma multiddo de individuos a busca dos prazeres provenientes dos rituais

orgiasticos de culto a esta deusa.

Comby faz a relacdo da religido presente em Corinto e as questdes

econdmicas nos seguintes termos:

A prosperidade econ6mica de Corinto, porto situado num istmo, fazia o
sucesso e a riqueza de seu santuario dedicado a Afrodite (a Vénus dos
romanos), construido na colina que denomina a cidade, a Acrocorinto.
Estrabdo explica essa ligacéo entre a economia e a religido. As prostitutas
sagradas tinham poder de intercessédo junto a deusa (1988, p. 11).



80

E mais,

o santuario de Afrodite regurgitava a tal ponto de riquezas que ele possuia,
a titulo de hierédulas, mais de mil cortesds, que doadores de um e outro
sexo tinham oferecido & deusa; evidentemente elas atraiam a Corinto uma
multiddo de pessoas e contribuiam para enriquecé-la (1988, p. 12).

Essas fontes de Ilucros e prosperidade, entretanto, ndo eram
igualitariamente distribuidas com toda a populacdo corintia. Paralela a riqueza e
ostentacdo de poucos, uma grande massa da populacdo vivia na pendria e em

grandes apertos financeiros, visto que

a sociedade romana era intensamente vertical. Propriedades, o sinal
singular mais importante da riqueza no mundo romano, estavam
concentradas nas maos de uma pequena porcentagem da populacao [...]
Cerca de trés por cento da populacdo vivia em um terco do espaco
residencial da cidade. As massas eram espremidas em apertados
corredores, chamados insulas (BRANICK, 1994, p. 41).

Tal conjuntura sécio-econdmica injusta e conflitante, segundo Horsley
(2004, p. 238,239), tinha seu berco no repovoamento planejado por Julio César, no
qual, veteranos do exército romano, pobres urbanos e escravos livres foram postos
lado a lado para fins de repovoamento da cidade de Corinto. E, como consequéncia
desta tessitura social tdo dispare emergiu um ethos urbano hipercompetitivo, em

busca das honras e cargos publicos.

2.3.3 Os Destinatarios de 1 Corintios

2.3.3.1 Nascedouro da igreja de Corinto

A comunidade cristad de Corinto, ao contrario das comunidades provenientes
do Pentecostes, nasceu da deliberada acdo missionaria de Paulo, ap0s este ter
passado pela cidade de Atenas (At 17,10-34) e ter deixado entre os seus habitantes

alguns convertidos a nova fé crista (At 17,34).
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Segundo o texto de Atos, ao chegar em Corinto, Paulo agregou-se a Aquila
e Priscila visto que estes também possuiam o mesmo oficio que ele. Sua acao
missionaria foi primeiramente voltada para aqueles que se reuniam sabaticamente
na sinagoga; vindo, em suas prelecdes, a persuadir tanto gregos como judeus (At
18,4).

Com a chegada de Silas e Timoéteo, Paulo volta-se mais intensamente para
a exposicao de suas novas idéias sobre Jesus, e busca nas reunides da sinagoga
provar que o Cristo, 0 messias profetizado no Antigo Testamento, era Jesus.
Entretanto, tal mensagem ndo se mostrou agradavel e nem foi acolhida por um certo
grupo de pessoas influentes que frequentavam a sinagoga; acarretando com isto a

expulsédo de Paulo.

Contudo, mesmo diante desta situacdo vexatoria, Paulo ainda conseguiu
obter éxito em sua obra missionaria uma vez que, tanto o principal da sinagoga®
chamado Crispo, como Ticio Justo — que morava ao lado da sinagoga -

converteram-se a nova fé (At 18,7-8).

Destas novas conversdes que se seguiram, outras pessoas aderiram a nova
fé e foram batizados. Neste mesmo contexto, novas oportunidades para anunciar
Jesus como 6 XpLotdg apareceram e ele permaneceu nesta cidade por um ano e

seis meses (At 18,11).

Champlin comentando sobre esta fase do ministério apostdlico de Paulo

afirma:

A permanéncia de Paulo em Corinto se prolongou por dezoito meses, 0
que, para ele, representou uma longa permanéncia em qualquer lugar. A
parte de Efeso, onde Paulo ficou trés anos, Corinto foi o lugar onde mais o
apostolo permaneceu durante todo o seu periodo de atividades
missionarias. Ora, isso lhe deu a oportunidade de desenvolver um

% Segundo GINGRICH e DANKER (1993, p. 35), a expressdo apylovvdywyog (traduzido como “o
principal da sinagoga”) indica “um lider ou presidente de uma sinagoga, um leigo cujo dever era
cuidar das providéncias materiais para os cultos Mc 5,22; Lc 13,14; At 13,15". Contudo, Murphy
(2000, p. 273,274) afirma: “ A luz das provas das inscri¢des judaicas, tudo que podemos dizer é que
esse é um titulo honorifero concedido por uma congregacdo em agradecimento por um donativo ao
lugar de oracéo [...] por isso, falando em carater absoluto, Crispo poderia ter sido um temente a Deus
e ndao um judeu. De qualquer modo, ele certamente nao era pobre.”. Branick (1994. p. 62) também
diz: “O titulo de Crispo, como demonstram frequentemente antigas inscri¢cdes, geralmente designa a
pessoa que construia a sinagoga ou que financiava sua manutencgdo regular com recursos pessoais.
Entretanto de qualquer maneira, Crispo era homem abastado”.
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ministério mais profundo do que ja pudera efetuar em outros lugares, o que
também fica implicito em, 1Cor 3,6. E, fazendo contraste com Atenas,
parece que em Corinto o cristianismo prosperou grandemente, pelo menos
numericamente falando, razdo pela qual a cidade de Corinto se tornou um
dos mais importantes centros da primitiva igreja crista (2001, p. 909).

2.3.3.2 Formacéo étnica da igreja de Corinto

A formacado étnica da igreja de Corinto era o reflexo desta cosmopolita
cidade portuaria para a qual muitos povos convergiam em busca de riquissimas
oportunidades de novos negécios.’* Esta convergéncia, contudo, ndo era apenas

meio de lucro. De seu seio brotavam momentos de tenséo, visto que,

sob certas circunstancias, os estrangeiros eram também lancados a
margem da sociedade, vitimas de preconceitos que tendiam a ser mais
culturais que raciais. Muitos romanos, por exemplo, consideravam os
gregos fracos, volaveis e inconfiaveis. Os orientais, por sua vez, achavam
0s romanos brutais, grosseiros e arrogantes. Gregos e romanos igualmente
suspeitavam dos costumes peculiares dos judeus, e hostilidade ocasional
podia explodir em violéncia (STAMBAUGH e BALCH, 1996, p. 102).

Como subconjunto desta realidade maior, a igreja de Corinto refletia tanto a
pluralidade étnica como também os conflitos decorrentes desta multifacetada
sociedade. Primeiramente, pode-se afirmar que em seu seio havia uma boa
representacéo de judeus, que tanto poderiam ter chegado a esta cidade com a nova
fé (como foi o caso de Aquila e Priscila), como também poderiam ter alcangado este

novo status religioso por meio da pregacéo paulina na sinagoga (At 18,4,8).

A evidéncia desta matiz étnica na igreja de Corinto é de facil percepcéo por
meio das citacdes que Paulo faz a certos acontecimentos do Antigo Testamento® e
que sé poderiam ter peso de argumentacdo se 0s seus leitores originais tivessem

conhecimento deles e os valorizassem. Neste ponto Kistemaker afirma:

%1 Segundo Heyer (2009, p. 99), “levando em consideracdo a populacdo de Corinto”, ndo seria muito
arriscado sugerir que a comunidade cristd era de carater misto, composta por judeus e pagaos, com
uma grande diversidade dentro do segundo grupo”.

%2 Referimo-nos, por exemplo, a citaco a festa dos paes azimos (1Cor 5,7-8; Ex 13,7); ao principio
que o homem que se une com uma mulher forma uma s6 carne com ela (1 Cor 6,16; Gn 2,24); a
circuncisédo (1Cor 7,19; Gn 17,23-27); a atravessia do Mar Vermelho, 0 manda, a agua que saiu da
rocha (1Cor 10,1-4) etc.
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Podiam os cristdos de Corinto compreender, de imediato, o contexto, a
colocacdo e a aplicacdo dessas citacdes do Antigo Testamento no discurso
de Paulo? Cristdos de origem judaica haviam aprendido as Escrituras
desde a infancia e, assim, podiam compreender o contexto das passagens
citadas e sua aplicacdo (2004, p. 29).

Outrossim, a expressdo €V t® Vouw yeypantel — OU Seja, “na lei esta

escrito” (1Cor 14,21), na qual o apéstolo exorta seus leitores a serem teieloL , ou

seja, “maduros”, em sua estrutura gramatical®®

— aponta para a idéia que o principio,
subjacente a Lei, escrito no passado, continuava em vigor no tempo de seus leitores.
Ora, tal estrutura de pensamento seria indcua, enquanto argumento, se seus leitores

nao atribuissem o devido valor a Lei.

Outro elemento que corrobora com a tese que na igreja de Corinto havia um
namero significativo de judeus é a questdo das comidas sacrificadas aos idolos
(1Cor 8; 1Cor 10,25-32). Ainda no primeiro século era coisa relativamente comum a
matanc¢a de animais nos templos dos deuses gregos e romanos e a venda da carne
no mercado.® Tal assunto certamente ndo seria objeto de preocupacdes da parte
dos gentios que ja estariam acostumados com tal préatica; contudo, seria matéria de

dificil tratamento para os judeus convertidos.

Em segundo lugar, ela também era composta por gentios, tanto nascidos

em Corinto como, também, oriundos de todas as classes sociais e partes do mundo,

9 yeypantal € 0 verbo ypidw conjulgado no tempo perfeito do indicativo passivo. O tempo perfeito
“indica a continua autoridade daquilo que esta e permanece escrito” (ROGERS; RIENECKER, 1995,
p. 322).

% Analisando a questdo do mercado em 1Cor 10,25 Champlin (s.d., p. 161) afirma: “Encontra-se uma
pedra em Corinto na qual hd uma antiga inscricdo latina <<macelum>>, e que provavelmente veio do
local do <<mercado>> a que Paulo se refere aqui. Ndo sabemos em que localizacao exata ficava tal
mercado, porém, suponho que esses mercados muito se assemelhavam uns aos outros, nas diversas
localidades do mundo greco-romano daquela época, temos uma boa idéia sobre o que Paulo se
refere aqui. Nossa idéia mais clara sobre essa questdo se deriva das descobertas arqueologicas de
Pompéia, na ltalia. Ali o <<mercado>> era uma area fechada, com lojas em dois andares, em pelo
menos trés dos lados do edificio. Nesses lugares, isto &, nas lojas, € que eram vendidos os itens
geralmente vendidos nos mercados como carnes, peixes, frutas, legumes e pao. Em Popéia havia um
pequeno templo, dentro do recinto desse mercado, dedicado ao culto do imperador. E possivel que
as carnes a que Paulo se refere aqui fossem vendidas nessas lojas, ndo sem antes terem sido
usadas nos ritos religiosos do lugar. E ndo temos motivo algum para supormos que os templos da
cidade, apo6s terem oferecido os seus respectivos sacrificios, também ndo fossem dedicados ao
comércio comum, enviando as carnes e couros dos animais abatidos para o mercado; e assim a
maior parte das carnes vendidas naquela época fossem carnes oferecidas a idolos, visto que os
sacrificios de animais, nos paises do mundo greco-romano eram tao numerosos como em Israel”.
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0S quais poderiam ser ou nao habituados com a fé e a pratica da religido judaica,
como era o caso dos tementes a Deus; * o que ainda mais justificaria as constantes
referéncias que Paulo faz ao Antigo Testamento em sua epistola, como afirma

Kistemaker:

falando sobre esta questdo da composicdo da igreja de Corinto e sua
relagdo com a Epistola aos Corintios afirma: “O emprego do Antigo
Testamento por Paulo em sua epistola revela que ele pressupunha que
muitos de seus leitores tinham um conhecimento basico das escrituras,
pois ele cita passagens de varios livros do Antigo testamento. Ele revela
sua propria predilecdo por citar mais de um livro que de outro.
Precisamente falando, quase um terco da soma total de suas citacfes
diretas sdo da profecia de Isaias. Além da afinidade de Paulo com Isaias,
ele faz citacdes de Génesis, Exodo, Deuteronémio, J6, Salmos, Jeremias e
Oséias. Em resumo, com relacdo a 1 Corintios, ele se firma basicamente
nos livros de Moisés e na profecia de Isaias (2004, p. 28) .

O registro desta composicdo na igreja de Corinto nés o encontramos na
pessoa de Ticio Justo (1Cor 18,7), uma vez que este era um temente a Deus,*® Gaio

(1Cor 1,14) e Estéfanas (1Cor 1,16). Nas palavras de Heyer:

O livro de Atos relata que Crispo, o chefe da sinagoga, creu, e com ele, um
certo Tito Justo. Dele se diz duas coisas: que era temente a Deus, ou seja,
gue era um pagao que se sentia atraido pela fé judaica e que vivia préximo
da sinagoga (At 18,7-8). Levando em consideracdo a populacdo de Corinto,
ndo seria muito arriscado sugerir que a comunidade crista era de carater
misto, composta por judeus e pagdos, com uma grande diversidade dentro
do segundo grupo. Haveria nela, pagdos que, desde ha muito tempo,
sentiam-se atraidos pela fé no Deus de Israel e que haviam se vinculado a
sinagoga (2009, p. 99).

A ciéncia destes fatos € de vital importancia para entendermos em que
contexto a comunidade cristd de Corinto se encontrava, e quais elementos de sua

constituicdo tornavam possiveis tantas desavencas e problemas internos a

% Muitos dos tementes a Deus de Corinto haviam adquirido conhecimento das Escrituras na sinagoga
local e na igreja. Também conseguiam entender a profundidade do ensino de Paulo e néo
necessitavam de explicacdes adicionais (KISTEMAKER, 2004, p. 29).

% No tempo do Novo Testamento havia basicamente trés classes de pessoas que se agregavam a
religido judaica: os prosélitos (gentios conversos ao judaismo e que se submetiam a circunciséo e
outras ordenancas mosaicas); os tementes a Deus (aqueles gentios que se simpatizavam com a
religido judaica, frequentavam as sinagogas e as grandes festas desta religido, mas nédo se
circuncidavam e nem viviam estritamente baseados pela lei mosaica) e os judeus propriamente ditos
(todos aqueles que eram da descendéncia de Abrado e que professam a fé em YHWH).
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comunidade; visto que, segundo Heyer (2009, p. 100), “qualquer pessoa que se
detenha a analisar a composi¢édo da populacdo de Corinto ndo estranhara essa falta

de unidade dentro da comunidade crista”.

2.3.3.3 A Composicéo econdmica e social da igreja de Corinto

A representacdo social e econdmica da igreja de Corinto em muito
explicitava a dindmica social desta cidade. Como ja foi demonstrado, Corinto trazia
em seu seio uma grande disparidade social, ou seja, sua populagéo era composta

de um pequeno nimero de pessoas abastadas e livres,®’

em Ooposicdo a uma
massa, cada vez maior, de individuos expropriados dos direitos civis, liberdade e

bens de consumo.

Na epistola em estudo, Paulo nos concede um vislumbre daquilo que seria a
composicdo da comunidade cristd em Corinto. Em 1Cor 1,26-28 ele diz:

Irmaos, reparai, pois, na vossa vocacao; visto que ndo foram chamados
muitos sabios segundo a carne, nem muitos poderosos, nem muitos de
nobre nascimento; pelo contrario, Deus escolheu as coisas loucas do
mundo para envergonhar os sabios e escolheu as coisas fracas do mundo
para envergonhar as fortes; e Deus escolheu as coisas humildes do
mundo, e as desprezadas, e aquelas que ndo sdo, para reduzir a nada as
que séo.

Nestes versiculos, as expressdes “ndo foram chamados muitos” e “nem

muitos”®®

indicam que na igreja havia um numero relativamente pequeno de
pessoas que pertenciam aos estratos mais altos da sociedade corintia e um
contingente maior de pessoas “fracas”, “humildes”, “desprezadas”, e “aquelas que

nao sao.”

Os vocabulos escolhidos por Paulo nos sugerem uma tessitura social na

qual as diferencas sociais eram bem dispares. Ele, primeiramente, afirma que “néo

7 0Os grandes latifundiarios, comerciantes as autoridades do império Romano e soldados

aposentados faziam parte desta elite.

% No texto grego temos td0 somente a repeticdo da expressdo “o0 moAiol”, ou seja “n&o muitos”. O
verbo chamar esté implicito.
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foram chamados muitos sabios segundo a carne.” Tal expressao indica aquela
pequena elite da igreja de corinto que se deleitava com as especulagdes filosoficas e
prelecdes sofisticadas e cheias de artificios retoricos, proprios da cultura helénica.
Neste grupo € muito duvidoso que existissem pessoas pobres, pois eram 0S ricos

que possuiam o tempo necessario para a contemplacao, a leitura e os estudos.

Em segundo lugar, Paulo diz que o chamamento divino também nao havia
alcancado muitos “poderosos” (duvetol) ou “de nobre nascimento” (ebyeveic). O que
subjaz nestas palavras € que a comunidade crista de Corinto possuia,
respectivamente, um namero pequeno de pessoas importantes na sociedade e que

procediam de uma genealogia nobre.

O outro texto que torna evidentes as diferencas sociais na igreja de Corinto
é 1Cor 6,1-8,

Aventura-se algum de vés, tendo questdo contra outro, a submeté-lo a juizo
perante o0s injustos e ndo perante os santos? Ou ndo sabeis que os santos
héo de julgar o mundo? Ora, se o mundo devera ser julgado por vos, sois,
acaso, indignos de julgar as coisas minimas? N&o sabeis que havemos de
julgar os proprios anjos? Quanto mais as coisas desta vida! Entretanto, vés,
guando tendes a julgar neg6cios terrenos, constituis um tribunal daqueles
gue ndo tém nenhuma aceitacdo na igreja. Para vergonha vo-lo digo. Nao
ha, porventura, nem ao menos um sabio entre vés, que possa julgar no
meio da irmandade? Mas ird um irmdo a juizo contra outro irmao, e isto
perante incrédulos! O sé existir entre vos demandas ja é completa derrota
para vés outros. Por que nao sofreis, antes, a injustica? Por que nao sofreis,
antes, o dano? Mas vés mesmos fazeis a injustica e fazeis o dano, e isto
aos proprios irmaos!

Nesta pericope a questdo referente aos litigios entre os irméos é tratada.
Nestes versiculos é apresentada a situacdo em que certos irmaos, além de fazerem
a injustica e o dano contra outros da propria comunidade crista, buscavam o tribunal
publico para pleitearem suas causas e legitimarem suas fraudes. Neste contexto,
somente aqueles que possuiam recursos financeiros poderiam pagar os honorarios

de um advogado para tal defesa.

O quarto indicador da conjuntura social e econémica da comunidade crista
em corinto é a alusdo paulina a situacdo daqueles que estavam sob o jugo
extremamente pesado da escraviddo. Por ser uma cidade portuaria ndo poucas

transacdes de escravos vindos de todo o Oriente e Ocidente eram realizadas nos
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portos de Cencréia e Lecaion. Nestes, 0 cristianismo encontrou seus adeptos, que
envolvidos com o ideal de fraternidade e igualdade, comecavam a anelar pela
posicao de libertos (1Cor 7,20-24).

Das instrucbes paulinas sobre o casamento e divorcio (1Cor 7,26-40),
também podemos concluir que havia na comunidade pessoas “livres” que, por
fazerem parte desta condicdo social, tinham a liberdade para se casarem,
divorciarem-se e arbitrarem se deveriam ou ndo casar suas filhas ou deixa-las

solteiras.

Em sexto lugar, a especial atencdo que Paulo d4 a questdo das carnes
sacrificadas aos idolos e a participacdo dos crentes as refeicbes publicas ou
privadas nos templos, dias festivos, mercado e em casas particulares, aponta para a
estratificacdo social presente na igreja. De um lado estavam os pobres que se
aproveitam dos dias festivos religiosos para comerem carne (BATISTA, 2003, p. 47)
e do outro estavam os ricos socialmente comprometidos com 0s encontros sociais e
cultos pagdos. Destes dois grupos, certamente 0s ricos estavam mais sujeitos as

tentacdes ou constrangimentos oriundos desta questdo, como afirma Theissen,

ObrigacBes publicas e profissionais conduziam a que cristdos com um
status social elevado certamente estavam mais integrados na sociedade
pagéa do que cristdos com status mais baixo (1987, p. 141).

A somatéria de todos esses elementos nos conduz a conclusdo que a
estrutura social da cidade Corinto também se fazia presente na igreja. As diferencas
sociais gritantes e os conflitos oriundos destas se evidenciavam nos binémios

séabios-loucos, fortes-fracos, livres-escravos, glossolalicos e ndo-glossolalicos.”
Nas palavras de Heyer:
no plano social as diferencas eram igualmente acentuadas. Em 1Cor 1,26-

29 constata-se que a comunidade era formada de gente humilde,
carregadores do porto ou escravos, de “gente sem importancia” como diz o

% Merece destaque aqui a questdo levantada por Murphy (2000, p. 289) quanto ao perfil sécio-
econdmico dos espirituais de Corinto; visto que, segundo tal autor, embora ser ponto discutivel, mas
parece mais provavel que os espirituais viessem predominantemente da parte mais rica e mais
instruida da igreja de Corinto. Tal viés de analise aponta outros caminhos de reflexdo sobre a questéao
glossolalica e as relagc8es de poder que merecem ser objetos de pesquisa.
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v.28 [...] os corintios que chegavam tarde para a “ceia do Senhor” ndo sao
ricos, que dispdem livremente do seu tempo, mas os pobres que labutam o
dia inteiro e que, quando chegam, ndo encontram nada para comer (1 Cor
11,21). Havia, além disso, oposicdes na esfera social. Naquele tempo,
Corinto experimentava um periodo de prosperidade social e alguns
aproveitavam essa oportunidade melhor do que outros. Era inevitavel que
as diferencas entre ricos e pobres alcancassem também a comunidade
Cristd e ameagcavam a sua unidade até ao ponto de comprometer sua
existéncia no futuro (2009, p. 100).

2.3.3.4 A Procedéncia religiosa da igreja de Corinto

A igreja de Corinto, no tempo em que Paulo escreveu a sua primeira
epistola, era ainda a primeira geracdo adulta de convertidos. Isto, portanto, implica
dizer que entre os elementos desta comunidade, provavelmente, todos procediam
de outras religides. E, mais especificamente, tal grupo era basicamente um misto de

conversos da religido judaica, grega, romana e outras.

Como ja foi abordado anteriormente, Corinto era uma cidade cosmopolita.
Pessoas das mais variadas partes do mundo viviam e passavam por esta cidade por
varios motivos.*?® Oriundos da Didspora, muitos judeus haviam se instalado nesta
cidade e a comunidade judaica era de tal monta que, pelo menos, uma sinagoga
existia nesta cidade (At 18,4).

Quando chegou em Corinto, como era seu costume, Paulo comecou a
frequentar a sinagoga e nos espacos que Ihe concediam, tal apdstolo usava da
palavra para anunciar a salvacdo em Jesus, o Cristo. A composi¢cao de seu auditorio
era eclética, e certamente judeus, gregos, romanos e outras pessoas de outras

etnias eram atraidas sabaticamente para ouvi-lo.

Segundo o que nos relata o escritor de At 18,4 suas exposicdes
argumentativas (SieAéyeto) alcancaram o éxito (€melBer) esperado em conversoes
tanto de judeus como de gregos. E em 1Cor 1,14 a citacdo a Gaio evidencia o
elemento latino que compunha a comunidade cristd de Corinto. Estas origens
étnicas diversas apontam para o ethos do qual cada componente da igreja em

Corinto procedeu. E, sendo assim elas indicam a somatéria daquelas atitudes,

1% por exemplo Aquila e Priscila teriam saido da Itdlia e ido morar em Corinto, segundo At 18,2,

devido a perseguicdo de Claudio aos judeus.
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hébitos e crengas etc. que formavam seus sistemas de valores morais, éticos e

religiosos originais.

Embora ndo possamos precisamente indicar a cor religiosa e a fidelizacéao
cultica de cada membro da igreja de Corinto, entretanto, pode-se afirmar, com
relativa seguranca, que boa parte dos membros da igreja corintia estava
familiarizada com as manifestagfes proféticas e de éxtase, relativamente comuns
nas religides de mistérios (WALTER, 1973, p. 216; PRIOR, 2001, p. 205; LOPES,
2008, p. 227; ROSSANO, 1983, p. 128),'%' nas celebracdes & deusa Cibele e
Dionisio; na consulta ao oraculo de Delfos e no templo de Apolo em Corinto e nas
manifestacdes proféticas do judaismo.

Discorrendo sobre a composicao religiosa de Corinto Cothenet afirma:

Gracas a descricdo de Pausanias (século Il d.C.), podemos recensear 0s
pretensos deuses e senhores aos quais Paulo alude ironicamente em 1Cor
8,5. Além dos grandes templos dedicados a Apolo e a Afrodite, a cidade
contava com seis santuarios dedicados a outras divindades gregas — entre
elas, Esculapio, o deus da medicina —, vinte estatuas erquidas a céu
aberto, cinco templos ou espacos sagrados dedicados aos ‘senhores’ das
religides de mistério. Era nesses recintos que se realizavam os banquetes
sagrados em honra dos deuses (donde o caso de consciéncia tratado em
1Cor 10,20-22) (1984, p. 64).

Nestas expressoes de religiosidade, tanto o emocionalismo, como o éxtase,
o falar ininteligivel e a crenca em individuos como boca dos deuses eram 0s
elementos de interseccdo que se somavam para formar um senso comum'® no

imaginario coletivo da comunidade cristd de Corinto.

Sendo assim, entdo, segundo Venetz, foi a procedéncia religiosamente

multicolorida dos membros da igreja de Corinto que possibilitou, igualmente, que

1ot Segundo Comby e Lémonon (1988, p. 21) a expressao religibes de mistérios “[...] designa cultos

ndo-publicos nos quais se entrava mediante iniciacdo reservada a pequeno numero. O iniciado,
purificado no decorrer de diversas provas, tinha o sentimento de ser salvo em encontro pessoal com
a divindade, ndo podendo o mysto (o iniciado) revelar a ninguém o que tinha experimentado [...] No
ritual dos mistérios havia do melhor e do pior. ProcissGes, musica inebriante e canticos langorosos,
coisas muito mais atraentes do que o formalismo das religides tradicionais de Roma [...]".

1925 conceito de senso comum aqui pretendido segue o pensamento gramsciano, refletido na obra

de Grisoni e Maggiori (1973, p. 329,230) no qual 0 senso comum caracteriza-se pela adeséo total e
sem restricbes a uma concepcao de mundo elaborada fora dele préprio, que se realiza numa
conformacao cega a uma obediéncia irracional a principios e preceitos. Nisto, sua base, elaboracéo e
constituicdo estariam ligadas ao campo ideoldgico da classe dominante.
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nesta comunidade cristd existissem formas diversas de expressbes de

espiritualidade.

A heterogeneidade e a complexidade de Corinto refletia-se na comunidade
cristd. Quando alguém se torna cristdo ou cristd, ndo rompe com o
passado, com a educac¢do, com a formacédo, com a profissédo, com o circulo
de amigos, com as ocupacdes ocasionais, com o partido politico, com as
obrigacdes sociais. O corinto permanece corinto mesmo depois da decisdo
de participar de uma comunidade crista. [...] Era normal que em Corinto se
formassem nas comunidades grupos de colorido ndo so social e politico,
mas também religioso. (1995, p. 87,88)

103

E desta conclusdo de Venetz™> que luz é projetada sobre a formatacgéo

religiosa da comunidade cristd de Corinto. Por ela torna-se evidente que as crises
existentes no seio da igreja, dentre outros motivos, eram decorrentes da heranca
religiosa trazida pelos novos conversos a fé cristd e a persisténcia de certos
membros cristdos por continuarem nas mesmas praticas e credos de sua antiga

religido e valores da sociedade imperial.

As evidéncias desta afirmacdo nds as encontramos primeiramente na
guestdo do batismo levantada por Paulo na qual alguns da comunidade se

mostravam especialmente ligados aos seus batizadores. Tal valor e atitude eram

4

préprias das religides de mistério'® que campeavam em todo vasto Império

Romano.® Segundo nos informa Lohse,

as concepgdes das religibes de mistério influenciavam algumas
comunidades cristds jovens, quer pela interpretacdo inconsciente das
acoes liturgicas da comunidade cristd segundo o exemplo dos mistérios,
qguer pela assimilagdo consciente de alguns aspectos das religides de
mistério [...] conforme as religides de mistérios, criava-se um vinculo
permanente entre 0 mistagogo que administrava a iniciacdo e o nedfito que
a recebia. Da mesma maneira, certos cristdos pensavam haver uma
relacdo semelhante de mediacdo salvifica entre o batista e o batizado. Por
isso, vangloriavam-se do nome de seu batista (1Cor 1,12) (2000, p. 230).

108 Refiro-me a expressdo “O corinto permanece corinto mesmo depois da decisdo de participar de

uma comunidade crista”

1% Segundo Schnelle (2010, p. 252), “as opinides dos corintios deixam perceber também uma

proximidade e modelos soteriol6gicos em religides de mistérios.”

195 segundo Carson, Moo e Morris (1997, p. 292) a helenizacéo do Império Romano foi um fato que

abarcou todas as areas da vida cotidiana e trouxe consigo as varias religides de mistério da Asia e
Egito.
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Em segundo lugar, pode-se citar as questdes relacionadas aos banquetes
nos quais algumas personalidades da igreja participavam, trazendo, assim, um clima
de escandalo e davidas quanto a esta pratica comum entre os adoradores do deus
Dionisio e outras deidades das religides de mistério (STAMBAUGH e BALCH, 1996,
p. 145).1%

Em terceiro lugar, a citacdo a cimbalos (1Cor 13,1) é evidéncia da
familiaridade com os cultos de Dionisio, Atis e Cibele ou, entdo, da procedéncia
religiosa de alguns componentes da igreja de Corinto deste tipo de -culto
(COTHENET, 1984, p. 69). Seja como for, o certo é que os leitores de Paulo
puderam muito bem captar o sentido da expressao “yéyova yaAkog @Y 7 kKOuPaAov

aroralov™.t?” Segundo Lohse,

os iniciados participavam do culto de Atis e de Cibele ébrios de emocdes,
eram arrebatados no éxtase pelo poder divino e exclamavam durante a
celebragdo: “comi do timbale, bebi do cimbalo e aprendi profundamente os
mistérios da religido, tornando-me um mistico de Atis” (Firmicio Materno
18,1). Os instrumentos sdo denominados nesse texto porque era através
deles que se produzia o estado extatico, comovendo o0s iniciados e
possibilitando a experiéncia da celebracdo sacramental. [...] (2000, p.
228,229)

Em quarto lugar, na expressdo “mveduatt & Awiel puotipla® (1Co 14,2),
na qual o vocabulo pvotnplor esta presente, Paulo apresenta aos seus leitores que
o evangelho, & semelhanca das religides de mistérios, também tinha um mistério por
ensinar. Contudo, este ndo estava circunscrito para o entendimento apenas de uma

pequena classe de pessoas, mas a toda a igreja, mediante o dom de interpretacao.

Por fim, temos a citagcdo que Paulo faz, logo no inicio de sua exposi¢cao

sobre os mvevpatik@y, em 1Cor 12,1-3, que diz:

1% Além de Dionisio, Esculdpio e Isis constavam, entre o pantedo pagdo, como divindades que

participavam de refei¢cdes sagradas (STAMBAUCH e BALCH, 1996, p. 15,16).

197 Serei como bronze que soa ou cimbalo que retine (BEG).

1% & em Espirito fala mistérios (BEG).



92

A respeito dos dons espirituais, ndo quero, irmaos, que sejais ignorantes.
Sabeis que, outrora, quando éreis gentios, deixaveis conduzir-vos aos
idolos mudos, segundo éreis guiados. Por isso, vos faco compreender que
ninguém que fala pelo Espirito de Deus afirma: Anatema Jesus!'® Por
outro lado, ninguém pode dizer: Senhor Jesus!, Sendo pelo Espirito Santo.

No versiculo dois, o vocabulo amayouevol, traduzido como “éreis guiados”,
sugere, segundo Barrett (apud RIENECKER; ROGERS, p. 316), “momentos de
éxtase experimentados nas religides pagas, quando um ser humano € possuido por

um sobrenatural.”

Por igual modo, Cothenet considera plausivel a associacdo de 1Cor 12,2 as
confrarias extéaticas préprias da religido greco-romana. Segundo este autor,

havia em Corinto convertidos que pareciam ter pertencido a confrarias
extaticas. Assim, em 1Cor 12,2, Paulo alude ao impulso irresistivel que
impelia certos fiéis para os idolos mudos. Em 1Cor 13,1, as palavras
imitam, em sua assonancia, 0s gongos e os cimbalos que acompanhavam
as procissbes tumultuosas de Dionisio, de Cibele e de Atis [...] Nesses
cultos os participantes procuravam a unido com os deuses mediante a
perda da consciéncia e prosseguiam em suas dancas frenéticas até o
esgotamento total [...] Nos seus transportes extaticos, as mulheres
soltavam seus cabelos e agitavam convulsivamente a cabeca da frente
para trds. Se Paulo insiste em que as mulheres orem com a cabeca
modestamente coberta (1Cor 11,5s) € porque ndo quer que a assembléia
cristd se assemelhe a uma reunido de bacantes (1984, p. 69,70).

Tal interpretacéo do texto sacro mostra-se ainda mais relevante para nossa
dissertacdo quando se percebe a presenca do verbo Aeyw no versiculo trés, que
pode muito bem indicar que o ato de falar esta diretamente relacionado ao ato de ser
guiado. Noutras palavras, Paulo, nestes versiculos, estava lembrando aos cristaos
corintios sobre as formas de religiosidades proprias da cultura grego-romana, nas
quais pessoas, em éxtase descontrolado, falavam da parte dos deuses mudos.**
Segundo Allen,

1% O contexto no qual esta expressdo de maldicdo a Jesus foi verbalizada é de dificil conclus&o.

Teria Paulo levantado uma situagcdo hipotética? Estaria ele fazendo uma referéncia a algum
acontecido em uma das reunifes da igreja? Ou, por fim, seria esta expressdo uma alusédo a algo
ocorrido em alguma manifestagéo estatica nalguma religido de mistério?

1o A expresséao “idolos mudos” pode ser compreendida ou como referéncia ao artefato artistico que

tinha boca mas néo falava; ou como uma assertiva paulina que os deuses pagaos, de fato, ndo se
comunicavam com os seus adoradores, e sim, tdo somente o Deus cristdo; ou as duas sentencas
juntas.
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os corintios eram profundamente comovidos emocionalmente pela sua
participagdo nas religides de mistério, que faziam fortes apelos as emocgdes
dos participantes. Os gentios da igreja em Corinto ndo eram estranhos aos
estados de éxtase em que caiam os participantes de ritos religiosos (1984,
p. 421)

Portanto, tendo-se esses elementos supra citados, pode-se deduzir que
estas religides de mistério tinham alcangado uma relativa influéncia na comunidade
cristd de Corinto. Segundo Barbaglio, as experiéncias carismaticas atribuidas ao
Espirito Santo, pela igreja cristd de Corinto, tinham pontos de similaridade com
aquelas manifestacdes religiosas préprias do mundo gentilico, nas quais havia “as
explosbes loucas das bacantes, o éxtase da pitonisa, dispensadora de oraculos
sibilinos, e, mais geralmente, comportamentos de exaltacdo frenética [...]”
(BARBAGLIO, 1993, p. 24). E, segundo o mesmo autor, tais similaridades ndo eram

ignoradas pela igreja; mas eram bem conhecidas.

Além destas influéncias dos cultos greco-romanos, a igreja corintia possuia,
também, uma forte influéncia da tradi¢éo religiosa judaica que era fomentada tanto
pela porcdo judaica na comunidade, como também pela presenca dos tementes a
Deus e prosélitos do judaismo que vieram a receber a nova fé pela pregacéo

apostolica.

E é na percepcdo desta tradicdo religiosa judaica na igreja corintia que
melhor podemos aquilatar as varias citacdes que Paulo faz ao Antigo Testamento e
o0 porqué dele ter que tratar de assuntos como o comer da carne sacrificada aos
idolos (1Cor 10,19-33) e a participacdo dos crentes nos banquetes de cunho
religioso (1Cor 10,19-21).

Nesta tradicdo religiosa, além das questbes relacionadas as interdi¢cdes
alimentares e proibicdo de se cultuar outros deuses, o profetismo era um elemento
bem marcante e que formatava parte consideravel da cosmovisdo dos cristdos
oriundos ou influenciados por ela.** E, nesta conjuntura, era natural que o

profetismo despontasse como elemento importante na comunidade crista.

1 Afirmamos isso pois, assim como os judeus, 0s cristdos primitivos criam que os profetas e os

escritos veterotestamentarios eram autoritativos sobre suas vidas, visto que procediam de Deus.
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2.3.4 O contexto literario do 1Cor 12,1-2; 14,5

Pelo estudo do contexto literario no qual 1Cor 12,1-2; 14,5 esta inserido
pode-se afirmar que ele, em relagdo com contexto imediatamente anterior, ndo d&
continuidade as questdes referentes a santa ceia. O uso da expressao “acerca de”
indica claramente que Paulo abriu uma nova secédo de debate e apresenta diante de

seus leitores um novo assunto, ou seja, as questdes espirituais.

Contudo, embora seja certo que 1Cor 12-14 ndo da continuidade aos
assuntos do capitulo 11, deve-se afirmar, entretanto, que a mesma afirmacéo néo é
valida quando se leva em consideracdo o proposito geral delineado pelo apoéstolo
Paulo ao escrever 1 Corintios. Ou seja, dirimir davidas sobre certos pontos
teoldgicos e praticos, combater as relacdes assimétricas presentes na comunidade e

fomentar um clima de amor fraternal no seio da igreja.

2.4 ANALISE DAS FORMAS

Toda obra escrita traz em seu bojo elementos que projetam luz sobre a
pessoa do remetente, o contexto histérico no qual tal obra foi composta e lida e as
intencionalidades daquele que a escreveu. No Novo Testamento tal principio ndo é
diferente. Os escritores sacros se utilizaram de varias formas de linguagem, de
diferentes maneiras para expressarem seus pontos de vistas e de diversos géneros

literarios nos quais estruturaram seus escritos.

Segundo Wegner (1998, p. 167) a analise da forma, enquanto passo
exegético, é o estudo com o fim de definir qual o género no qual o escrito pode ser
classificado; o lugar vivencial que originou o texto e a intencionalidade com a qual o

escritor compds sua obra.
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2.4.1 Género Literario'*?

Em tempos do primeiro século, no mundo greco-romano, existiam duas
formas escritas de comunicacéo que, dentre outras, foram utilizadas pelos escritores

do Novo Testamento: as cartas e as epistolas.

Estas, embora se assemelharem na estrutura e no fato de serem compostas
com o fim de se tratar assuntos especificos, diferenciavam-se na medida em que
nas cartas havia um conhecimento e relacionamento pessoal entre o remetente e
destinatério, o conteudo era composto tendo como base uma situacao especifica e
as questdes abordadas diziam respeito a ambos. JA no género epistola, ainda que
fosse um tratado sobre certos assuntos, a composicdo do texto escrito visava o

alcance de um grupo maior de pessoas (WEGNER, 1998, p. 182).

A estrutura na qual 1 Corintios estd vazada indica que ela deve ser
catalogada como do género literario denominado de carta. Contudo, uma vez que
outros textos neotestamentarios podem ser igualmente classificados nesta
categoria,''® é preciso que se diga que 1 Corintios é uma carta paulina, a fim de que
as caracteristicas peculiares do escritor sejam levadas em consideracdo no ato de

se realizar a exegese.

Quanto as caracteristicas das cartas paulinas Matos afirma:

As cartas paulinas apresentam um modo de organiza¢ao formal, em que o
endereco contém o nome do remetente, do destinatario e a saudagcédo como
enunciado separado (forma judaica). Elas apresentam uma férmula de
carta judaica com elementos de carta grega. Porém, ao invés da expressao
grega “saudacdes”, apresenta a saudacdo judaica “graca e paz’. O
endereco é imediatamente seguido pelo proémio, em que geralmente ha
um agradecimento extensivo, fala sobre a condi¢do da igreja e sua relacdo

112 para Lohfink (apud Wegner, 1998, p. 175) nos escritos neotestamentarios encontram-se pelo

menos dez géneros literarios: oraculo profético, comparagdo com comecgo dativo, vaticinio, oracéao,
beatificacdo, discurso de revelagdo, carta, pregacdo, exortacdo, relato de visdo. Cada um destes
possuindo respectivamente as seguintes intencionalidades: provocar, instruir, predizer, pedir, louvar,
revelar, comunicar, anunciar, exortar e comunicar.

13 Wegner (1998, p. 182) faz referéncia a Tiago, 1 Jodo e Hebreus como escritos que embora terem

um tom epistolar, podem muito bem ser tratados como cartas visto que neles encontram-se “alusées
concretas a situacao particular dos leitores”. Kimmel (apud Wegner, 1998, p. 182) igualmente afirma
que “[...] em epistolas de alcance tdo geral como 1Ped ou Heb, ndo falta alguma alusdo a
determinadas comunidades e a determinadas situacdes.”
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com o0 apostolo no momento, entre outras coisas. E a parte final da carta é
reservada para saudacdes (2010, p. 50).

Estas cartas foram instrumentos politicamente usados por Paulo tanto para
fins de defesa de seu apostolado como também para a manutencdo de sua
influéncia nas comunidades originarias e defesa daqueles grupos de cristdos que
viviam em situacado de humilhacdo e maus tratos na propria comunidade da fé. Por
elas, segundo Koester (2005, p. 3), Paulo tanto promovia a continua organizacao
das comunidades cristas fundadas por ele, como também viabilizava a manutencao

destas.

2.4.2 O Lugar Vivencial

Lugar vivencial € uma expressao que tenta traduzir o sentido das palavras
alemas Sitz im Leben.'* Por este elemento da exegese o que se pretende é tentar
resgatar o contexto do qual os escritos neotestamentarios emergiram e estudar de
que forma eles podem ser analisados como revestidos de finalidade a um propésito

especifico dentro deste contexto.

Nesta empreitada, na qual a contextualidade e finalidade sé&o postas em
relevo, o texto neotestamentario é analisado néao pelo prisma do individuo e sim pela
realidade maior que é a comunidade. O grupo social, suas necessidades e contexto
historico sdo postos em evidéncia a fim de se descortine os elementos fundamentais

que possibilitem o entendimento do texto.

Segundo Wegner,

[...] Os pesquisadores fazem questao de frisar que o lugar vivencial é uma
categoria supra-individual, ou seja, comunitaria e social. Trata-se sempre
de uma situagdo soécio-comunitaria tipica e representativa dentro do
cristianismo primevo [...] (1998, p. 171).

1 Sitz significa lugar e im Leben, na vida.
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A evidéncia desta categoria comunitaria e social afirmada por Wegner se faz
presente em 1 Corintios quando Paulo escreve: “acerca dos espirituais irméos, nao

qguero que sejais ignorantes” (1Cor 12,1).

Primeiramente, pelos vocabulos “irmaos” e “vés™*® Paulo evidencia que a
composicdo de sua epistola tem como finalidade alcancar toda a comunidade crista
de Corinto. Embora tenha recebido informacdes sobre a igreja através dos irmaos da
casa de Cloé (1Cor 1,11), por meio de uma carta (1Cor 7,1) e por Estéfanas,
Fortunato e Acaico (1Cor 16,17) , Paulo ndo se dirige a estas pessoas em particular,

suas exposic¢oes séo dirigidas a toda igreja. Ele quer instruir a todos.

Embora no passado os estudos do lugar vivencial apontassem basicamente
para trés situacdes nas quais 0s textos sagrados eram compostos (culto, catequese
e missao) e afirmassem que cada género era gerado por um unico lugar vivencial,
na atualidade, segundo Wegner (1998, p. 173), autores como Berguer e Theissen

tem questionado tal relagdo exata entre o género e lugar vivencial.

Tal posicionamento é justificado por Theissen nas seguintes palavras:

Deve-se abandonar a idéia de que géneros e “lugares vivenciais” se
correspondam em uma relacdo de reciprocidade exata. O mesmo lugar
vivencial, p. ex., 0 culto cristdo primitivo, pode ser local para véarias formas
de géneros. O mesmo género pode ser empregado em ocasides diversas;
um mesmo texto pode até desempenhar funcbes diversas em diferentes
contextos (apud WEGNER, 1998, p. 173).

Ja Berger (apud Wegner, 1998, p. 173), para além dos trés lugares
vivenciais preconizados pela antiga analise da forma, enumera outros através dos
quais ficam explicitas questbes que envolvem as relacdes de poder e dominacao,
género, controvérsias teoldgicas, a relagdo de concorréncias entre grupos,

problemas com os carismaticos, relacdo com o ambiente pagéo etc.

Olhando-se 1Cor 12,1-2.14,5 pelo prisma proposto por Berger e Theissen —
ou seja, que um género literario pode conter varios lugares vivenciais e distintos do
culto, catequese e missdo — é possivel perceber que tal texto foi gerado

basicamente por quatro lugares vivenciais, ou seja:

15 presentes no texto grego.
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a. A controvérsia teologica sobre os dons espirituais (1Cor 12,1-11);

b. As relacbes de poder fomentadas pelo uso da glossolalia (1Cor 12,1-

c. A falta de unidade na comunidade (1Cor 12,12-31);

d. A divergéncia sobre o uso dos dons espirituais no culto publico (1Cor
14).

Tais lugares vivenciais embora possam ser estudados separadamente
formam, contudo, uma Unica realidade histérica na qual tais elementos se mostram
imbricados e em mutua influéncia, além do que se pode perceber um elemento
comum que perpassa estes quatro lugares vivenciais, ou seja, o fendmeno
glossolalico. Este que era, ao mesmo tempo, uma questao teoldgica a ser debatida;
um divisor de aguas no que tange a verdadeira espiritualidade (BARBAGLIO, 1989,
p. 144,149); um elemento de desagregacdo comunitaria e motivo de embaracos
litargicos. Nesta dissertacdo o local social que tera sua forte énfase sédo as relacdes

de poder fomentadas pelo uso da glossolalia.

Em segundo lugar, a expressdo “acerca de” denota um contexto historico
gue oportunizou a escrita da epistola; ou, como diz Wegner (1998, p. 172), é “a
situacdo geratriz do texto”. Tal expressédo indica que 1Cor 12-14 € uma resposta a
guestionamentos que poderiam, hipoteticamente, ter sua origem tanto em simples
davidas de cunho especulativo, como em desejos de se ouvir ou ler um discurso

libertario sobre as questdes relacionadas a ordem do culto publico e a glossolalia.

Destas duas possibilidades plausiveis, as evidéncias se mostram favoraveis

a segunda situacao.

18 Na pesquisa bibliografica realizada n&o foi encontrada nenhuma obra que faca alus&o a glossolalia

como simbolo de poder e vinculado as relacées conflituosas de dominacéo.
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2.4.3 A Intencionalidade do Texto

Toda comunicagao escrita vem acompanhada por uma intencionalidade ou
propoésitos; e estes sempre estao atrelados ao lugar vivencial, ao contexto historico,

do qual o remetente e o destinatério estdo de véarias formas ligados.

Nesta intencionalidade, segundo Wegner (1998, p. 174), os escritores
neotestamentarios podem atribuir aos seus escritos, dentre outras, a funcéo diretiva
na qual eles apelam aos destinatarios e a funcéo referencial quando expdem um

tema.

Tais fungbes, entretanto, ndo sdo as Unicas que se podem atribuir ao texto.
Citando Habermas (apud Wegner, 1998, p. 175) Wegner elenca outros atos
linglisticos que podem muito bem estar presentes nos escritos biblicos, como:

comunicar, afirmar, contradizer, contestar, ordenar, exortar etc.

Pelos vocébulos supracitados € possivel concluir que, assim como um
género pode conter varios lugares vivenciais, num unico texto pode-se, igualmente,

encontrar uma pluralidade de intencionalidades.

Esta pluralidade de intengBes é ainda mais reforcada quando se leva em
consideracdo que nem todos 0Ss escopos propostos em um texto estédo
explicitamente grafados e declarados. Na exegese ha que se perguntar tanto por
aguelas finalidades que estdo explicitas como por aquelas outras que subjazem ao
texto. E para se alcancar estas intencionalidades textuais necessario se faz que o
exegeta analise 0 contexto historico no qual tanto o remetente como os destinatarios

estao envolvidos.

Em termos praticos, um dos elementos centrais para se entender a crise
pela qual a igreja Cristd de Corinto estava passando e a resposta de Paulo a esta
situacado € a localizacdo geografica desta cidade. De sua posi¢do geografica, tanto a
composicdo étnica de sua populagdo se justifica, como também sua riqueza,

opuléncia, cultura e vida religiosa efervescente e sincrética.

E este mesmo fator de convergéncia de povos, culturas e religides, tambéem
criava certo clima de tensdo e conflitos entre estes mesmos elementos que

desembocavam em seus portos. Segundo Stambaugh e Balch,
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Paulo muitas vezes alude as tendéncias partidarias e separatistas no seio
da comunidade cristd em Corinto (cf. 1Cor 1,10-17; 2Cor 12,20),
tendéncias que ndo surpreendem num lugar tdo centralmente localizado,
tdo cheio de ocupacBes e tdo aberto para fora como Corinto (1996, p. 147).

Tal tendéncia partidaria e separatista tinha como pano de fundo sua
composicdo heterogénia. De fato, “a presenca de convertidos tdo diferentes
constituia a originalidade da comunidade de Corinto e |he assegurava seu
dinamismo, mas explica também o motivo de tensdes dolorosas” (COTHENET,
1984, p. 71).

Diante desta conjuntura tdo disforme, esbocada acima, era improvavel que
os conflitos existentes na sociedade corintiana ficassem tdo somente para além dos
muros da comunidade cristd, visto que na rede das interagcdes sociais, existe um
fluxo e refluxo de muatua interacdo e influéncia dos varios grupos e subgrupos
sociais. De fato, o microcosmo social da igreja corintiana tendia a reproduzir as
mesmas tensdes e dramas do macrocosmo social e religioso da cidade cosmopolita

de Corinto.

Murphy descreve esta imbricacdo dos elementos econdémicos, religiosos e

sociais, na dinadmica das interagdes sociais, com as seguintes palavras:

O potencial para dissensao na comunidade é evidente. Muitos membros sé
tinham em comum o cristianismo. Diferiam bastante em instrucéo, recursos
financeiros, formacéo religiosa, habilidades politicas e, acima de tudo, em
suas expectativas. Alguns foram atraidos a igreja porque ela parecia
oferecer-lhes um novo campo de oportunidade, em que era possivel utilizar
plenamente os talentos frustrados pela sociedade. Eram pessoas ativas e
ambiciosas e ndo havia concordancia entre seus motivos inconfessos.
Desde o comeco certo espirito competitivo fazia parte das caracteristicas
daquela igreja (2000, p. 279-280).

Por semelhante modo, Heyer descreve esta questdo com as seguintes

palavras:

Qualquer pessoa que se detenha a analisar a composicéo da populacéo de
Corinto ndo estranharé essa falta de unidade dentro da comunidade crista.
Como poderiam pessoas de tdo diferentes contextos sociais e religiosos
formar uma comunidade? Seria impossivel conseguir essa unidade em
poucos anos [...] A comunidade incluia judeus que vinham frequentando a
sinagoga regularmente desde a juventude [...] Por contraste, outros
membros da comunidade cristd haviam considerado normal, até pouco
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tempo atras, visitar o templo de Afrodite de vez em quando e ter relagao
sexual com muitas prostitutas [...] Havia, além disso, oposi¢cfes na esfera
social. Naquele tempo, Corinto experimentava um periodo de prosperidade
social e alguns aproveitavam essa oportunidade melhor que outros. Era
inevitavel que as diferencas entre ricos e pobres alcancassem também a
comunidade cristd e ameacassem sua unidade até o ponto de
comprometer sua existéncia futura (2008, p. 100).

Essas asseveracgdes, tanto de Murphy como de Heyer, nés as podemos

perceber em 1Corintios, especialmente quando este apdstolo escreve sobre:

a) As divisdes existentes decorrentes de partidos'’ nos quais as
personalidades de Paulo, Apolo*'®, Cefas, e Cristo eram usadas com o objetivo de
justificar e legitimar certas posi¢cdes conceituais e de praticas (1Cor 1,10-13 e 1Cor
3,1-9).

b) A super valorizacdo da cultura grega em detrimento aos valores mais
simples do Evangelho (1Cor 1,17-25).

9 0

c) As impurezas sexuais,'*® éticas,'®® e religiosas, nas quais parte da

comunidade corintiana estava envolvida.

d) As questbes culturais que eram motivos para divisao.

7 Quando falamos em partidos ndo estamos nos referindo a grupos institucionalmente estabelecidos

e sim a grupos de individuos que compartilhavam dos mesmos valores e posicdes sobre questdes
relacionadas a moral, cultura, ética e religido na igreja de Corinto. Estes partidos, na verdade, eram
tdo somente expressfes de uma comunidade na qual varios elementos assimétricos estavam
presentes em seu seio. Nao ha nos textos biblicos quaisquer evidéncias que apontem Paulo, Apolo
ou Pedro como fomentadores deste quadro de diviséo interna da qual a igreja de Corinto padecia.

118 Segundo os textos biblicos, Apolo era um judeu natural de Alexandria (At 18,24). Nesta referéncia

ele é descrito como sendo avnp A0yL0g, OU Seja, “homem elogiiente”. Segundo o léxico de Gingrich e
Danker (1993, p. 127), no alcance semantico de “logios” tal vocadbulo pode ser traduzido como
“eloquente” ou “culto”. Entretanto, no caso especifico de Apolo, os textos sagrados nos apresentam
um individuo que agregava em si estes dois adjetivos. Por ser natural de Alexandria pode-se concluir
naturalmente que este homem possuia um cabedal de conhecimento bem consideravel da cultura e
religido judaica, bem como, também, da cultura grega, visto que Alexandria era uma cidade sob forte
influéncia helénica. Diante destas informacdes € natural que designemos os partidarios de Apolo
como sendo aqueles que concediam valor a oratoria e a filosofia nos discurso religiosos.

19 paulo cita o caso de um filho que havia mantido relacdes sexuais com sua madrasta (1Cor 5,1).

Em 1Cor 6,9, na qual a estrutura da frase, no grego (umn Tiovdcde), indica uma ordem para
descontinuar uma acao ja iniciada, é-nos dito que uma parcela da comunidade cristd ndo considerava
um empecilho a espiritualidade os atos sexuais com as hierédulas de Afrodite. Segundo Cothenet
(1984, p. 70) “os convertidos, em sua maior parte, eram de origem pagd; mesmo que nao fossem
devotos de Afrodite, eles pensavam, com a maioria dos seus contemporaneos, que a freqientacao
das prostitutas ndo tinha nenhuma importancia”.

20 Alguns irmdos (possivelmente os ricos que podiam pagar o soldo de um advogado) estavam

levando outros irmé&os ao tribunal (1Cor 6).
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e) Por fim, os assuntos relacionadas as questdes espirituais (1Cor 12-14).

Quanto a este ultimo item, entendemos que a glossolalia era uma das
praticas da igreja de Corinto que mais trazia dificuldades ao culto (FLANAGAN,
1986, p. 78) e a harmonia da vida comunitaria. Tal conclusdo advém da analise do
texto, no qual Paulo faz vérias incursbes neste tema procurando, em suas

explanagoes:
a. Denunciar tanto o mal uso, como o uso mau deste dom,;
b. Minimizar as tensfes existentes no seio da igreja;

c. E oferecer uma via na qual este carisma poderia ser util & edificacéo e

meio de integracdo na comunidade.

De fato, em 1 Corintios, ndo ha tema que receba de Paulo mais atencao e
meticulosa exposicéo do que a glossolalia. Desta epistola, trés extensos capitulos?*
foram separados com o objetivo de se elucidar as questdes referentes a este

assunto.

No capitulo doze, embora Paulo tencione falar acerca dos varios dons
existentes na comunidade e a funcionalidade organica da igreja por meio destes
carismas, sua preocupacao volta-se primeira e especialmente para aqueles dons
nas quais as pretensas alocucdes inspiradas se faziam presentes (1Cor 12,2-3). J&
no versiculo 10 encontramos de forma explicita a referéncia a este carisma e seu
dom auxiliar de interpretacdo; e nos versiculos vinte e oito e vinte e nove temos a
asseveracdo que estes dons nao foram idealizados por Deus a todos da

comunidade.

No capitulo treze Paulo expde aquela via pela qual estes dons deveriam ser
manifestos na comunidade, ou seja, o0 «yarn. Entretanto, ao fazé-lo, tal apostolo,
antes de tudo, contrasta a preméncia do ayomn acima de toda a capacidade humana
de falar qualquer linguagem ou lingua (1Cor 13,1). E, em seguida, afirma a

fragilidade dos meios revelacionais oraculares e sua cessacao futura (1Cor 13,8-10).

Por fim, no capitulo quatorze, Paulo retorna a glossolalia contrastando-a

com o dom de profecia (1Cor 14,1-4); afirmando sua utilidade a comunidade

121 Refiro-me aos capitulos 12,13,14.
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somente por meio do dom de interpretacdo (1Cor 14,5); explicando a inutilidade e
perigos deste dom na igreja quando n&o ocorria a interpretacdo (1Cor 14,6-25); e
apresentando principios através dos quais este carisma deveria se manifestar na
comunidade (1Cor 14,26-40).

Portanto, o que se conclui destas citacbes € que elas s6 podem ser
justificadas na medida em que a glossolalia seja tomada como um dos temas
importantes na comunidade (QUESNEL, 1983, p. 82) e meio de duvidas e tensoes.
E, neste contexto no qual a glossolalia figura como problema focal na epistola, Paulo

possui tanto intencionalidades explicitas como implicitas.
Explicitamente ele:

a) Através da expressao “acerca de”, responde os questionamentos feitos

por algumas pessoas da comunidade sobre as questdes espirituais (1Cor 12,1);

b) Por meio da sentenca “ndo quero”, exorta aos destinatarios que nao

sejam ignorantes quanto ao mesmo item acima (1Cor 12,1);

c) Com o vocabulo “irm&os”, sauda os seus leitores e se mostra participe

do mesmo status ao invés de se exaltar como os glossolélicos faziam (1Cor 12,1);

d) Através da frase “sabeis que outrora, quando éreis gentios”, afirma uma
condicao religiosa anteriormente vivenciada por parte dos cristdos corintios (1Cor
12,2);

e) Por meio das palavras “deixaveis conduzir-vos aos idolos mudos,
segundo éreis guiados”, descreve as expressdes de religiosidade anteriormente
praticada por alguns cristdos, e que era reproduzida, em parte, por certas pessoas
da comunidade crista nos cultos (1Cor 12,2);

f) Através da sentenca “Eu quisera que vOs todos falasseis em outras
linguas”, expbe um desejo particular no qual fica expresso que Paulo ndo tinha

nenhuma reserva quanto a este carisma em si mesmo (1Cor 14,1);

g) Com as palavras “pois quem profetiza é superior ao que fala em outras
linguas, salvo se as interpretar”, afirma o elemento profético que subjaz a glossolalia

na medida em que esta € interpretada (1Cor 14,5).

Implicitamente ele:
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a) Nega que os conceitos que os glossolalicos tinham sobre as questbes
espirituais eram validos (1Cor 12-14);

b) Expbde as questdes referentes as relacdes de poder e dominacdo que

estavam presentes nas manifestacdes glossolalicas (1Cor 12,15-27. 13,4-7).
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3 A GLOSSOLALIA E AS RELACOES DE PODER NA IGREJA DE CORINTO A
PARTIR DE 1 COR 12,1-2; 14,5

Falar do fendbmeno glossolalico na igreja cristd de Corinto constitui-se um
desafio ao intérprete das Escrituras Sagradas cristas visto que tal estudo exige deste
a analise nao somente do texto sagrado em si mesmo, mas também dos elementos

histéricos que o subjazem.

Neste capitulo € apresentado o contexto religioso do mundo greco-romano
no qual a cidade de Corinto estava inserida, a tradigcdo profética no judaismo e do
cristianismo do primeiro século, para, a partir deste quadro, analisar a glossolalia na

igreja cristd de Corinto e a posi¢cao de Paulo frente a esta problematica.

3.1 O PROFETISMO NA CULTURA GRECO-ROMANA

Nesta pesquisa € de fundamental importancia que se venha ndo somente
estudar sobre o fenbmeno profético dentro da tradi¢cdo judaico-cristd, mas também é
preciso fazer as devidas consideracdes quanto a este fendmeno na cultura greco-
romana, visto que o berco da igreja cristd de Corinto tinha como pano de fundo

historico a cultura religiosa tanto helénica quanto latina. Nas palavras de Nogueira:

Pelo fato de nossa mais explicita fonte de informacgao sobre a profecia e a
glossolalia no cristianismo primitivo (1Cor 12-14) vir, predominantemente, de
um ambiente helenistico, torna-se imprescindivel conhecer distintamente as
tradicOes proféticas e oraculares greco-romanas (2008, p. 83).

Tal assertiva de Nogueira ainda mais se mostra relevante na medida em que
consideramos o processo de helenizacdo pelo qual o Império Romano passou;
assumindo para si muito das crencas das religides das nacdes por ele conquistadas.

Analisando esta questdo Carson, Moo e Morris afirmam que,
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[...] Grande parte do império havia, porém, sido totalmente helenizada, de
modo que ndo s6 a linguagem franca era o grego, mas indubitavelmente
muitos vinculos — religiosos, filoséficos e culturais — foram rapidamente
restabelecidos com o restante da penisula grega. Da Asia e do Egito
vieram varias religides de mistério*** (1997, p. 292).

E ainda, segundo Lohse,

[...] os gregos nao desconheciam a celebracdo de mistérios quando se
encontravam com as religides oriundas do Oriente, no tempo helenistico.
Havia muito que estavam familiarizados com o Deus Dionisio como
divindade, conhecida através da embriaguez efusiva. Esse deus
representava o0s altos e baixos da vida, entusiasmando seus fiéis e
elevando-os ao éxtase. No século Il a.C., seu culto chegara a Itdlia,
encontrando, porém forte resisténcia dos romanos. Seus participantes
eram alvo das seguintes acusacdes: “O culto mais sublime entre eles era
ndo considerar coisa alguma como pecado. Os homens profetizavam como
débeis mentais, com movimentos corporais de arrebatamento [...] diziam
também que as pessoas eram arrebatadas pelos deuses (Livio, ab urbe
condita XXXIX,13) (2000, p. 224).

Estas citacdes tornam evidente que as cidades administradas pelo Império
Romano tinham suas portas abertas a todas as formas de interacdes sociais e
empréstimos e influéncias culturais e religiosas. Contudo, esta efervescente e
criativa relacdo de trocas ndo deve ser considerada de forma absoluta. E preciso a
percepgdo que O sincretismo greco-romano e sua relagdo com as religibes
mistéricas e judaica ao mesmo tempo que possibilitou a influéncia mutua destas
expressoes religiosas, nao retirou, necessariamente, 0S seus conceitos essenciais e

divergentes.

Tal afirmativa, por exemplo, dentre outros fatores, explica o porque que
enguanto na cultura judaica o profetismo era caracterizado tanto pela oralidade das
palavras divinas como por seu registro em livros sagrados autoritativos, no mundo
greco-romano a revelagdo divina possuia sua forte énfase no oraculo, o qual tinha
sua importancia afirmada e sua manifestacdo, como realidade espiritual,

considerada inconteste.

Segundo Nogueira,

122 Jgualmente, Gundry (2002, p. 39) afirma a presenca das religides de mistério no Império Romano.
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Os oraculos desempenham um papel significativo na religido dos gregos e
romanos. Os gregos ndo costumavam colecionar revelagcbes divinas em
formas escritas, como “selo” de autoridade e permanéncia. Na visdo greco-
romana, ao contrario da compreensao de alguns segmentos do judaismo
antigo, afirma Aune, a revelacdo divina ndo era usualmente limitada ao
passado, mas um meio regular e continuo para determinar a vontade dos
deuses em quase todas as questdes (2008, p. 88).

Nesta palavra de Nogueira ficam patentes os pontos de divergéncia e
convergéncia entre a cultura greco-romana e a judaico-cristd. Em convergéncia,
estas tradigOes religiosas consideravam que aquilo que era fala inspirada pelos
deuses, vinha acompanhado com o selo de autenticidade e veracidade. Noutras
palavras, tanto o profeta como o oraculo falavam a verdade dos deuses, portanto,
eles ndo mentiam. Em relativa divergéncia, as tradi¢cdes judaico-cristas afirmavam o
carater autoritativo dos escritos proféticos e a religiosidade greco-romana nao lhes

atribuia o mesmo status.

O corolario logico desta convergéncia, no mundo greco-romano,
desembocava em uma continua peregrinacdo aqueles locais oraculares nos quais
prometia-se aos consulentes a revelacao fiel da vontade dos deuses aos homens.
Isto quer dizer, que nem mesmo os fildsofos que satirizavam sobre os deuses
conseguiram retirar da populacdo do Império a crenca na revelacéo profética. Como

afirma Lohse:

Durante o periodo helenistico-romano, também se prestava o culto com
diligéncia, embora se zombasse do comportamento dos deuses e se
manifestassem diversas duvidas. Apesar do enfraguecimento da fé nos
deuses, construiam-se santudrios suntuosos em sua honra tanto na Itélia e
na Grécia como no Oriente Proximo e na Africa do Norte. Oraculos e
instrucbes divinas continuavam a ser consideradas importantes.
Observava-se atentamente o vdo das aves para perceber os agurios.
Procurava-se prever o futuro pela observacdo das viceras dos animais
sacrificados. Em face de uma decisao importante, antes de uma viagem ou
no inicio de um empreendimento, buscava-se conhecer a vontade dos
deuses [...] Em determinados santuarios, era permitido fazer perguntas a
divindade, e, por meio de oraculos, tomava-se conhecimento da vontade
divina (2000, p. 214).

E, segundo Nogueira (2008, p. 90), a consulta ao oraculo foi uma pratica tao
amplamente difundida, que sua presenca deu-se desde a Grécia pré-classica até a
era helenista. Neste linha historica, os santuarios, nos quais as revelacdes divinas

eram proferidas, tornaram-se locais nos quais importantes decisfes politicas foram
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tomadas. E isto mostra a autoridade e status que os profetas gozavam em tais

sociedades.

A expressédo “todas as pessoas”, na citacdo acima, nao quer apenas indicar
o alcance social do profetismo na religido greco-romana, que atraia para si todas as
classes de individuos; mas também, aponta para a realidade histérica que o oraculo
e sua efichcia eram elementos da religiosidade greco-romana dos quais a
populacao, em geral, do império romano estavam familiarizados. Nao era uma forma
elitista de religido, nem uma manifestacdo dos estrados mais baixos da sociedade.
Senhores, escravos, autoridades politicas, reis, comerciantes e 0 povo comum, em

geral, atribuiam grande valor aos oraculos e por isso 0s consultavam.

Segundo aquilo que consta na historia,

mais tarde (século Il d.C), quando os santuarios oraculares locais
alcancavam nova importancia, poucos daqueles que foram locais famosos
no passado ainda funcionavam. E os oraculos passaram a operar ndo mais
para as delegagcBes de varias cidades greco-romanas, mas para pessoa
com preocupacdes individuais e problemas privados. Mesmo assim, o0s
oraculos romanos ndo perderam sua importancia diante dos reis
helenisticos e mais tarde dos imperadores romanos, que se voltaram mais
para a regulamentagdo de assuntos sagrados, legais e pessoais, até
mesmo como fiadores de transacdes legais (NOGUEIRA, 2008, p. 89).

Entre as cidades de grande influéncia do mundo antigo, e que possuia um
dos mais afamados oraculos, estava a cidade de Delfos. Quanto a esta cidade, que
distava de Corinto cerca de 9,5 km, citando Koester (apud NOGUEIRA, 2008, p. 89),
Nogueira afirma que ela era o centro politico e religioso da anfictionia dos Estados
Gregos e lugar para onde as delegacGes eram enviadas a fim de receber a
confirmacédo (por meio das consultas ao oraculo) de planos de fundacédo de novas

colonias ou a aprovacao de novas constituicoes estaduais.

E era por esta forte crengca que aqueles que eram reconhecidos como
possuidores da capacidade de falar da parte dos deuses, gozavam também de
elevado status perante o povo comum e entre os poderosos'®. Segundo Lohse,

122 Como evidéncia deste prestigio e influéncia sobre os poderosos do Império Romano, que o

oraculo gozava, fazemos referéncia ao que Comby e Lémonon (1988, p. 9) citam a respeito de
Augusto que, ao se tornar sumo pontifice, mandou queimar os escritos proféticos gregos e latinos,
ficando tdo somente com os livros sibilinos, os quais eram uma colecdo de oraculos e prescricdes
que havia sido comprada de uma sacerdotisa de Apolo. Segundo Brand&o (1991, p. 380) estes livros
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0s gregos sempre se dirigiam ao oraculo de Apolo de Delfos, pedindo aos
sacerdotes que obtivessem indicacdes. Estes, por sua vez, transmitiam as
perguntas a sacerdotisa pitia, que, se sentava em uma tripode de ouro,
sondava a instrucdo do deus através de sua forca visionaria. Muitas
consultas giravam em torno de problemas pessoais, como auxilio em caso
de doencas, conselho no caso de dificuldades, em casa e na familia, mas
também questdes politicas eram levadas a pitia. Frequentemente, pedia-se
uma deciséo de Delfos, diligentemente ponderada, antes de decretar novas
leis, para agir conforme a vontade divina. (2000, p. 215)

Era, portanto, pelo dogma da infabilidade atribuida ao oraculo que este

gozava de elevado status perante o povo comum e entre 0s poderosos.

Por fim, ainda quanto ao profetismo na cultura greco-romana, € preciso

ressaltar que esta manifestacdo religiosa se fez presente para além do primeiro

século da era cristd, portanto em tempos posteriores a composicao de 1 Corintios,

fato este que Stambaugh e Balch relatam com as seguintes palavras:

Também apareceram homens santos profissionais na literatura classica,
viajando de lugar a lugar introduzindo novos cultos. As fontes costumam
retratd-los como charlatdes, mascates de religido, trabalhando as
sensibilidades de seus auditérios para lhes arrancar dinheiro e comida.
Uma descricdo nao muito lisonjeira dessa espécie preserva-se em ensaio
de Luciano do séc. Il d.C. Ai encontramos Alexandre de Abunoteichus, que
viajou bastante por todo o leste da Asia Menor, pregando as béncéos de
Esculapio e sustentando suas pretensfes de taumaturgo, e estabelecendo
um oraculo mével especializado em milagres fraudulentos; ele afirmava,
por exemplo, que o deus “fazia predicBes, achava escravos fugitivos,
detectava ladrbes, fazia que se escavassem tesouros, curava doentes e,
alguns casos, ressuscitava mortos” (Luciano, Alexandre o falso profeta 24)
(1996, p. 36).

3.2 O PROFETISMO NA CULTURA JUDAICA

Falar em judaismo € ter que falar sobre o fendmeno religioso denominado

profetismo. Sua presenca estad indelevelmente marcada nos anais da historia

“exerceram grande influéncia sobre a religido romana e eram consultados sobretudo nos tempos de

calamidade publica”.
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veterotestamentaria e era tido como um dos elementos marcantes da religido

israelita.

A experiéncia fundante do estabelecimento da profecia em Israel esta
registrada no chamado que YHWH fez a Moisés, pondo sobre seus ombros a ardua

tarefa de libertar o povo de Israel da servidao do Egito.

Esta narrativa, na qual a profecia hebraica tem sua origem, mostra-nos
claramente o significado essencial do que seria um profeta para a tradicdo judaica.
No texto de Ex 4,16 YHWH diz a Moisés “Ele falara por ti ao povo; ele te sera por
boca, e tu lhe seras por Deus”. Deste trecho da lei mosaica fica evidente que a idéia
mais basica relacionada a funcdo profética € aquela que atribui ao profeta ou

profetiza a graca de ser a boca de Deus. O texto mesmo diz: “ele te sera por boca”.

Além do texto supra citado, em Dt 18,18 encontramos a mesma idéia na qual
o profeta é apresentado como sendo alguém de cujos labios as palavras da
divindade procedem: “Suscitar-lhes-ei um profeta do meio de seus irmaos,
semelhante a ti, em cuja boca porei as minhas palavras, e ele lhes falara tudo o que
eu |lhe ordenar”. Neste versiculo a expressdo “em cuja boca porei as minhas

palavras” deve nos chamar a atencao visto que contém a mesma idéia.

Sendo assim, 0 conceito mais basico, que subjaz nos escritos
veterotestamentarios, € que o profeta é aquele que tem a palavra de Deus em sua
boca.’®® O elemento primeiro ndo é preditivo, mas sim revelacional; e, portanto,
autoritativo. E € sobre esta natureza revelacional da acdo profética que podemos
melhor perceber a importdncia do profeta e da profecia nos escritos

veterotestamentarios.

Nés a encontramos nas referéncias que apresentam os profetas de YHWH
expondo a vontade divina ao povo (Ez 43,18-27); sendo procurados para

aconselhamento em questdes cruciais da histérias de Israel (1Rs 22,1-28);

124 Aqui é pertinente notar, também, que a expressao “assim diz o Senhor” (Ex 4,22; Js 7,13; Jz 6,8;

1Sm 2,27; 1Rs 22,11; 2Cr 12,5; Is 43,1; Jr 6,6; Ez 7,2; Am 1;3, Ab 1,1; Mq 2,3; Nm 1,12; Ag 1,5, Zc
1,3 etc.), tdo presente nos escritos proféticos, expressa 0 mesmo sentido geral que o profeta é aquele
que tem em sua boca a palavra de Deus. Tal expressdo encontra-se registrada, na traducao Revista
e Atualizada, cerca de quatrocentas e cinco vezes. Somada ainda a expressdo “diz o Senhor” (Gn
22,16; 1Sm 2,30; 2Cr 34,27; Is 1,18; Ml 4,1 etc.), chega-se ao montante de setecentas e oitenta e
nove citacbes. Tal estatistica revela-nos o quanto tal conceito permeava a mentalidade da
religiosidade judaica no Antigo Testamento.
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exortando o povo ao arrependimento (Is 55:7); recebendo dadivas e honras por suas
revelacdes (Gn 41,37-46; Dn 2,47-49); repreendendo reis pelos seus pecados (2Sm
12,1-15); vaticinando os juizos divinos (Is 8,1-8) e, por fim, sendo aqueles com os
quais Deus primeiramente se comunica antes de realizar qualquer obra entre os
homens (Am 3,7).

Tais atribui¢cdes a instituicdo profética tornam evidente que o profeta, embora
ndo possuisse o poder de mando e governo tinha, entretanto, um status elevado e
reconhecido pela comunidade judaica. Sendo alguns destes denominados de “o
homem de Deus” (2Rs 6,5-6), tais personagens gozavam de influéncia, prestigio e

honra.

Isto, portanto, nos faz concluir naturalmente que este fendmeno religioso
denominado de profetismo ndo pode ser vinculado necessariamente as questdes
libertarias e de proclamacdo das injusticas socais. Como em todas as ac¢les
humanas, o profetismo em lIsrael, por vezes, esteve ligado ao palacio e, portanto, as

estruturas de dominacdo.*?

E, neste esquema de alienacdo social, as palavras inspiradas e autoritativas
dos profetas funcionavam tanto como meio de legitimagcdo do status quo dos que
estavam no poder como, também, concediam prestigio aqueles que falavam em

nome de Deus a favor dos que estavam no palacio.

3.3 O PROFETISMO NA IGREJA CRISTA DO PRIMEIRO SECULO

Na igreja neotestamentaria, o valor atribuido ao profetismo e ao profeta tem

sua origem na tradicdo judaica'®® e segue, em linhas gerais,**’ a mesma disposicéo

125 Aqui é pertinente ressaltar o quanto a profecia foi utilizada como forma de dominagao quer seja da

parte daqueles que detinham o poder politico (1Rs 22,5,6), como também daqueles que se
apresentavam como detentores de tal dom e granjeavam influéncia e status, como foi o caso de
Balado (Nm 22).

126 Neste ponto é importante lembrarmos que, em seu nascedouro, a igreja cristd tem em seu

fundador, apoéstolos e discipulos, pessoas de tradicdo judaica. Além disso, os tementes a Deus
(gentios como Ticio Justo) traziam consigo a idéia clara do que era um profeta para a religido judaica
e 0 que ele significava para tal tradicdo religiosa. Exemplo disto é a pergunta que o eunuco de
Candace faz a Felipe em At 8,34: “[...]a quem se refere o profeta. Fala de si mesmo ou de algum
outro?”. Brannik (1994, p. 83,84), falando sobre a origem do oficio dos apéstolos, profetas e doutores
afirma: “O que é importante para o nosso estudo séo as raizes judaicas, e até mesmo palestinenses,
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de conceder o status elevado de importancia aquilo que era revelado como sendo da

parte de Deus e aquele que era veiculo dessa transmissao, ou seja, o profeta.

A prova disto nés a encontramos na insisténcia do escritor de Mateus em
relacionar a pessoa de Jesus Cristo a determinadas profecias do Antigo Testamento,

com o objetivo de legitimar o status de Jesus como sendo tod Xptotod (Mt 1,17).2%

Segundo Weber, “A cristandade da época apostélica e pds-apostodlica
conhece o profeta ambulante como fendmeno regular” (2004, p. 304). Tal assertiva
se mostra verdadeira na medida em que, no exame do Novo Testamento,
encontramos personagens como Jodo Batista (Mt 11,9-14; 21,26), Jesus (Jo 4,19;
Mt 21,45-46), Agabo (At 11,27-30) e outros, que sdo apresentados no texto sagrado
como atores que pertenciam naturalmente ao ethos de seus escritores e leitores
originais. Noutras palavras, as narrativas das elocuc¢des proféticas tinham seu pano
de fundo argumentativo, incisivo e poderoso, pois seus leitores acreditavam na

realidade histérica de alguém poder ser a “boca” de Deus entre os mortais.*?°

Brannik, em sua obra “A igreja doméstica nos escritos de Paulo”, tece as
seguintes consideracfes sobre a presenca e importancia dos profetas na igreja

neotestamentaria:

para todos os trés oficios religiosos: apéstolos, profetas e doutores [...] Tal triade provavelmente
originou-se na Palestina ou no cristianismo antioquiano, e forma um legado do cristianismo judaico.
Estes trés oficios sdo parte de uma das mais antigas “estruturas” a serem desenvolvidas, que Paulo
herdou e incorporou em sua obra”.

2T A expressdo “para que se cumprisse o que fora dito pelo Senhor por intermédio do profeta” [grifo

nosso] (Mt 1,22), evidencia que o escritor do Evangelho de Mateus e seus leitores originais estavam
familiarizados com a ideia que Deus falava “por intermédio” de pessoas dotadas do carisma profético.
E este “por intermédio”, pode muito bem ser entendido nos termos do conceito essencial sobre o que
seria um profeta, ou seja, a boca de Deus.

128 O escritor do Evangelho de Mateus primeiramente apresenta Jesus como da descendéncia de

Davi (Mt 1,1); apés isto, ele busca nas expressdes “para que se cumprisse 0 que fora dito pelo
Senhor por intermédio do profeta” (Mt 1,22), “porque assim esta escrito por intermédio do profeta” (Mt
2,5), “para que se cumprisse o que fora dito pelo Senhor, por intermédio do profeta” (Mt 2,15), “Entéao
se cumpriu o que fora dito por intermédio do profeta Jeremias” (Mt 2,17), “para que se cumprisse o
que fora dito por intermédio dos profetas” (MT 2,23), “Por que este é o referido por intermédio do
profeta Isaias” (Mt 3,3) etc., legitimar que este filho de Davi é tob XpLotob (Mt 1,17), ou seja, 0
Cristo, anunciado pelos profetas.

129 Quanto a esta questdo é bem significativa a passagem de At 10,43-45 onde é asseverado que

“todos os profetas” (mavtec oL mpodfital) davam testemunho a respeito da pessoa e ministério de
Cristo e, logo apés esta assertiva, pessoas se convertem.
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“Profetas e doutores” aparecem em grande parte da literatura crista
primitiva. Na descricdo de Lucas sobre a igreja de Antioquia, eles juntos
formam um grupo importante de lideres (At 13,1). O Evangelho de Mateus,
que provavelmente também reflete a igreja de Antioquia, fala de profecias
como fendbmeno comum da igreja e roga por hospitalidade com relacao aos
profetas itinerantes (Mt 10,40-41; cf. 7,22). 1 Ts 5,19-20 parece ser a
defesa de Paulo da profecia na igreja dos tessalonissenses. Efésios, como
ja vimos, une os profetas aos apoéstolos como fundamento da igreja (2,20)
e receptores primarios da nova revelacdo de Deus (3,5). (1994, p. 81)

Além das evidéncias encontradas no Novo Testamento, pode-se, também,
citar as referéncias ao profeta e a profecia que estdo presentes na Didaqué,'* a
qual testemunha claramente sobre a posicdo de destaque que o profeta possuia
ainda no tempo de sua composic¢ao.

3.4 A IGREJA DE CORINTO, A PROFECIA E A GLOSSOLALIA

Sabendo-se que Corinto era uma cidade cosmopolita, onde muitas
expressoes religiosas se faziam presentes e influenciavam a vida de seus cidadaos,
pode-se concluir disto, que a comunidade cristd de Corinto, necessariamente, estava
inserida neste mesmo contexto historico-religioso e tinha sua vida comunitaria

relativamente influenciada por estes fatores.

Entre estas expressdes religiosas, primeiramente, estava o culto ao deus
Apolo com toda sua estrutura mitica, simbdlica, ritual e arquiteténica,™* que
ensinavam e reforcavam o valor da acdo oracular; das palavras inspiradas pelos

deuses e do canal humano usado para se transmitir as palavras divinas.

Em Corinto, o culto a Apolo ndo era uma espécie de religido estranha, de
pouca aceitacdo, separada aos guetos de uma minoria ou de pouco prestigio. A
presenca de um templo nesta cidade denunciava aos seus novos habitantes que

esta divindade gozava de elevada consideracdo diante do povo em geral. O que

1% A Didaqué é um documento, datado do primeiro século e que traz em seu bojo a compilagdo de

determinadas crencas e praticas dos cristdos primitivos. O texto pode ser encontrado no seguinte
site: http://www.sca.org.br/artigos/Didaque.pdf.

31 Ainda hoje existem as ruinas do templo ao deus Apolo naquela regido que um dia foi a gloriosa

Corinto (GUNDRY, 1991 p. 269).
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certamente colocava os cristdos de Corinto, no minimo, no mesmo nivel de
conhecimento; se é que ndo podemos supor que entre 0S conversos ao cristianismo

nao existissem antigos adoradores ou simpatizantes desse deus.

Em segundo lugar, as religides de mistério despontavam, também, como
meios através dos quais a profecia e o profeta eram postos em destaque. Nestas
religides era ponto pacifico que os deuses poderiam trazer aos homens a revelagao
de seus planos, através de pessoas separadas para este fim e especializadas na

acao oracular.

Em terceiro lugar, a presenca de cristdos judeus no seio da igreja ainda
mais reforcava a idéia que manifestacdes proféticas eram possiveis de ocorrerem. A
heranca judaica presente na igreja cristd e a pregacao apostolica na qual Jesus era
anunciado como 6 Xpiotog prometido pelos profetas veterotestamentarios tornavam

o profetismo um conceito bem presente na igreja de Corinto.

Com estas palavras, 0 que se quer ressaltar é que, o valor atribuido a fala
inspirada e ao seu canal ndo eram elementos presentes apenas em uma cultura
greco-romana, para além das fronteiras da cidade Corinto. Este valor cultural
também estava fortemente presente na cidade de corinto e em seus cidadaos. Ele
imbricava-se com a vida cotidiana a tal ponto que tanto os homens comuns como,
também, os da aristocracia ndo depositavam duavida sobre a veracidade das

palavras verbalizadas e da importancia de seu articulador.

Sendo assim, a heterogenia da cosmopolita Corinto ndo excluia nem
minimizava o valor e status atribuidos a profecia e ao profeta. As tradi¢cdes judaico-
cristds e greco-romanas, que davam o valor de proeminéncia as manifestacdes
proféticas, presentes no ethos da igreja corintia, reforcavam a idéia que aqueles que
possuiam tal carisma eram pessoas importantes na comunidade. Sobre eles

repousava o poder de transmitir a vontade dos deuses aos homens.

A assertiva que a profecia e o profeta eram elementos importantes na igreja
de Corinto € evidente no fato que este assunto foi abordado pelo apéstolo Paulo em

sua primeira epistola.

A questao tratada néo era sobre a realidade historica desta manifestagdo do

divino — pois era ponto pacifico a possibilidade de uma erupcdo do sagrado nos
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moldes proféticos — mas as implicagbes sociais desta no seio da comunidade
corintia. Noutras palavras, os cristdos do primeiro século ndo estavam preocupados
sobre a origem da profecia ou da glossolalia, mas sim questionavam a forma como
estes dons estavam sendo percebidos e usados nas reunides publicas. Havia uma
insatisfacdo quanto a forma com a qual tais dons carismaticos eram exercitados e

valorizados.

Que a profecia era um elemento importante no ethos da igreja de Corinto
nés o percebemos pelas varias citacdes que Paulo faz sobre esta manifestacao
carismatica (1Cor 12,10; 13,2; 13,9; 14,1.6.22.39) e o0 modo como ele a coloca ao
lado dos apdstolos (1Cor 12,28).

Os simbolos, presentes no ethos de um grupo social, ttm o poder de,
subliminarmente, impor sobre o individuo os valores que uma classe dominante tem
interesse. Neste sentido, entdo, os simbolos socialmente aceitos sédo, na verdade,
simbolos de poder e meios de dominacao. S&o vias atraves das quais a estruturacéo
social se realiza com vistas a manutencdo de privilégios e status de um pequeno
grupo, que possui tanto o seu carisma e como 0 seu poder legitimados pela via

simbdlica.

3.5 QUEM ERAM OS INDIVIDUOS ESPIRITUAIS NA IGREJA DE CORINTO

~

A questdo referente a espiritualidade humana ha muito tempo tem sido
motivo de debate entre aqueles que fazem parte dos circulos da religido. E a
determinacdo sobre a natureza desta espiritualidade nem sempre tem sido ponto
pacifico entre os agentes religiosos. Segundo Lopes,

Através dos séculos sempre houve na igreja cristd diferentes linhas de
pensamento quanto a natureza da espiritualidade ensinada na Biblia. Em
outras palavras: 0 que é ser verdadeiramente espiritual, em termos biblicos
e cristdos? Muito embora as diferentes linhas sejam capazes de acomodar
dentro de suas definicbes alguns aspectos de outras linhas, elas mantém
uma distincdo bem nitida entre si quanto ao que é essencial no ser
espiritual (1998, p. 88).
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Em linhas gerais, o que se nota é que certos grupos religiosos tendem
conceber e valorizar aquele tipo de espiritualidade que melhor pode ser utilizado
para a autopromocdo. Nos tempos do ministério publico de Jesus, por exemplo,
eram os fariseus aqueles que despontavam como sendo o0 apice da espiritualidade
judaica. A suposta observancia meticulosa e fiel de todos os preceitos da lei de
Moisés apontava para a seita farisaica como sendo aquele grupo no qual os fiéis a
Deus estavam presentes. Nesse sentido a observancia da Lei era o simbolo por
exceléncia de espiritualidade. Noutras palavras, o homem espiritual era aquele que

vivia estritamente sob os ditames da lei mosaica.

Desta concepcao e valorizacdo do modo de vida farisaico, emergia dentre
os judeus uma classe seleta de pessoas, que tomava para si o direito de julgar os
outros tendo como referencial a sua proépria fidelidade. Exemplo deste quadro séo os
varios encontros que Jesus teve com determinados fariseus, nos quais Jesus
criticou-lhes severamente suas determinacées™* e modo de se relacionar com as

outras pessoas.’*®

Nesta alta posicdo, fruto do reconhecimento publico da espiritualidade
farisaica, a violéncia simbdlica era tal que o povo comum néo se percebia em estado
de coisificagdo. E é em Jesus que este estado de coisas comega a ser denunciado e
visualizado por aqueles que estavam sob o dominio da ideologia legalista dos

fariseus.

De forma similar, na igreja de Corinto havia certos grupos de pessoas que
apontavam para a nhatureza da verdadeira espiritualidade. Estes tais sao

denominados nesta epistola de mvevpatikoc. Neste ponto, segundo Murphy,

a analise minuciosa da 1 Corintios revela que Paulo estava preocupado
principalmente com a atitude e a atividade de um unico grupo em Corinto.
Os espirituais estavam na raiz dos problemas tratados em treze dos
dezesseis capitulos de 1 Corintios (2000, p. 286).

132 Segundo Mt 23,4, os fariseus atavam sobre os prosélitos e judeus comuns, fardos pesados e

dificeis de carregar que nem mesmo eles queriam mové-los com o dedo.

% Em Lc 18,11 vemos o sentimento de superioridade que residia naquele fariseu que, orando para si

mesmo, agradeceu a Deus por ndo ser como 0s outros homens.
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O uso deste termo (mveuvpatikog) na epistola em andlise aponta para dois
sentidos maiores e antagdnicos.’®* O sentido esbocado por aqueles que se auto-

intitulavam espirituais (1Cor 14,37)'%

e aquele sentido defendido pelo apdstolo
Paulo (1Cor 2,15),"*® o qual era sua reacdo conceitual diante dos exageros
praticados pelo primeiro grupo (1Cor 3,1).**" Para Lopes, ao se estudar 1 Corintios é

possivel perceber que

Paulo parece ter dois conceitos em mente. Primeiro o conceito dos
corintios. E segundo, o seu conceito. No primeiro caso, Paulo as vezes
refere-se aos corintios como “espirituais,” mas de forma a sugerir que
realmente ndo os considera como tais. Eram os corintios (ou pelo menos
um grupo entre eles) que se julgavam espirituais, mas Paulo reluta em
considera-los assim. Em 3.1 o ap6stolo diz que ndo podia falar a eles como
a espirituais (1998, p. 90).

No que diz respeito aqueles grupos que foram objeto da censura de Paulo,
temos, primeiramente, aqueles que julgavam que a verdadeira espiritualidade estava
associada aos discursos religiosos eloquentes e cheios de argumentos sofisticados,

nos quais a codLu era fluentemente citada (1Cor 2,1).

Em segundo lugar, além dessa forma de se compreender a espiritualidade,
em Corinto havia um outro grupo de pessoas que arrogavam para si o0 status de
possuidoras de carismas revelacionais e por meio destes labutavam por manter a
posicdo de elevada espiritualidade entre os cristdos corintios (WAGNER apud

LOPES, 2008, p. 225). Estas pessoas eram denominadas de mveupatikoc Visto que

3 Analisando o vocabulo TVELLTLKOS, Dunn (2000, 739) afirma que é evidente que Paulo “ndo

somente esta adotando como também reformulando a linguagem de seus oponentes”. E é nesta
reformulacdo conceitual que tal apdstolo abrirda caminhos para a defesa dos fracos, dos menos dignos
e dos sem nobre nascimento.

%% 5e alguém se considera profeta ou espiritual, reconheca ser mandamento do Senhor o que vos

escrevo. (BEG)

%% porém o homem espiritual julga todas as coisas, mas ele mesmo ndo € julgado por ninguém

(BEG). E digno de nota que no texto grego ndo ha a palavra homem (&v8pwmoc), mas sim t&o
somente TVeUUKTLKOC.

37 Eu, porém, irmaos, ndo vos pude falar como a espirituais, e sim como a carnais, como a criancas

em Cristo.
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atribufam ao Espirito Santo a origem de suas falas revelacionais.’*® As evidéncias
da presenca deste ltimo grupo na igreja de Corinto encontram-se em 1Cor 3,1%*° e
1Cor 14,37.1%°

Lopes (1998, p. 88-109), em seu artigo “Paulo e os ‘espirituais’ de Corinto”,
elenca alguns exegetas que tém abordado esta questdo. Na analise sobre quem
seriam o0s espirituais de 1Cor 2-3, segundo este autor, Earle E. Ellis é de opinido que
0S espirituais sdo os profetas cristdos; Moisés Silva e Vern Pythress defendem que
eles sdo “todos os cristdos, em contraste com conceito dos corintios de que ser

espiritual é ter dons carismaticos”.

Contudo, sua opinido é que o substantivo Tvevpatikdc deve ser visto como
sendo uma referéncia “a cristdos maduros, em contraste com o0 conceito dos
corintios de que os espirituais eram 0s que tinham dons carismaticos, especialmente
o de linguas” (LOPES, 1998, p. 92).

A posicdo defendida nesta dissertacdo, além de se harmonizar com
pensamento de Lopes, ressalta que tal conceito de Paulo para mveupatikoc, coloca
em relevo o erro crasso de certo segmento da igreja de Corinto, que atribuia o status
de elevada espiritualidade aqueles que possuiam o carisma da glossolalia. Noutras
palavras, o conceito de Paulo deve ser visto como uma resposta a questao de quais
seriam as pessoas realmente espirituais ha comunidade cristd de Corinto; uma vez
que, segundo 1Cor 14,37, certas pessoas da igreja se julgavam detentoras deste

elevado status.

Analisando a mesma situacéo de conflito em Corinto, Wyckoff (1996, p. 483)
afirma que as elocucdes de discursos inspirados, que projetavam seus oradores

acima dos demais membros da comunidade cristd, manifestavam-se especialmente

138 Carson, Moo e Morris (1997, p. 313-314), falando sobre os interlocutores com os quais Paulo teve

gue debater, dizem que a distorcdo encontrada na igreja de Corinto, quanto a sabedoria e
espiritualidade, poderia ser justificada ndo pela influéncia da especulacdo sapiencial do judaismo
helenistico ou pelo movimento sofista; mas sim do seu proprio passado pagdo. Em acréscimo a este
parecer, somos de opinido que a tradicdo profética do judaismo também muito contribuiu para estes
equivocos conceituais; e, em especial, sobre a espiritualidade.

39 Eu, porém, irmaos, ndo vos pude falar como a espirituais; e sim, como a carnais, CoOmo a criancas

em Cristo.

49 5e alguém se considera profeta ou espiritual, reconheca ser mandamento do Senhor o que vos

escrevo.
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por meio da glossolalia. E aqueles através dos quais este fenbmeno se mostrava

evidente consideravam-se ultraespirituais.

E, diante desta realidade da presenca de pessoas na igreja de Corinto que
arrogavam para si uma espiritualidade que os fazia portadores de discursos
proféticos autoritativos, como estas pessoas se relacionavam com o restante da

comunidade crista?

O que se pode afirmar preliminarmente é que a qualidade das relacdes
sociais entre os glossolalicos e a comunidade em geral tendia a um desconforto tal
gue levou determinadas pessoas da comunidade a fazerem questionamentos a
Paulo sobre esta classe de individuos. Questionamentos estes que Paulo explicita

quando escreve “Ilepl 8¢ TV mrevdatikar” (1Cor 12,1).

3.6 OS GLOSSOLALICOS E AS RELACOES DE PODER

ApOsS vermos quem eram O0S espirituais que estavam presentes na

comunidade crista de Corinto, algumas perguntas ficaram por serem respondidas:

a. Quais os elementos pertencentes ao habitus'*' desta comunidade que
eram evocados com o fim de se legitimar todo o sistema de dominacdo dos

glossolalicos?

b. Como este grupo carismatico mediava suas relacdes de poder com o
restante da comunidade e qual era o discurso ideoldgico no qual os carismaticos

afirmavam sua superioridade?

! para Bourdieu (apud CANEZIN, 2001, p. 114) o habitus seria “Um sistema de disposicdes

duraveis, estruturas estruturadas pré-dispostas a funcionarem como estruturas estruturantes, isto &,
como principio gerador e estruturador de praticas e das representagdes que podem ser objetivamente
‘reguladas’ e ‘regulares’ sem ser produto da obediéncia de regras, objetivamente adaptadas a seu fim
sem supor a intengdo consciente dos fins e o dominio expresso das operacdes necessdrias para
atingi-las e, por serem tudo isto, coletivamente orquestradas, sem ser o produto da acao
organizadora de um regente”. Analisando o conceito de Bourdieu, Sergio diz: “[...] o habitus seria um
conjunto de esquemas implantados desde a primeira educacao familiar, e constantemente repostos e
reatualizados ao longo da trajetoria social restante, que demarcam os limites a consciéncia possivel
de ser mobilizada pelos grupos e/ou classes, sendo assim responsaveis em Ultima instancia, pelo
campo de sentido em que operam as relacdes de forga [...].” (in BOURDIEU, 1974, p. 42)
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c. Quais as consequéncias deste sistema na vida individual e coletiva na

comunidade cristd de Corinto?

Quanto ao primeiro questionamento, no qual pergunta-se sobre quais eram
0os elementos pertencentes ao habitus da igreja de Corinto que possibilitaram as
relacdes de poder em tal comunidade,*? é preciso ratificar que a forca dos simbolos
sobre um individuo esta proporcionalmente relacionada com o grau de afirmacéo e
reconhecimento que estes possuem em uma dada coletividade e a eficacia com a
qual uma classe dominante dissemina aqueles valores necessarios a perpetuacéo
de sua posicéo no grupo social. Ou seja, quanto mais os valores de um certo grupo
social e o significado dos simbolos a ele ligados, sédo veiculados, assimilados e
reafirmados por uma determinada populacdo, maior € a for¢ca simbolica imprimida

em um individuo, e maior o seu estado de naturalizacdo das coisas e de alienacéao.

No que toca a glossolalia e as relagdes de poder na igreja de Corinto, pode-
se afirmar que, no habitus desta comunidade, cinco elementos foram imbricados

para dar aos glossolalicos a posicao de destaque que tanto atribuiam para si.

O primeiro deles foi a crenca na pessoalidade dos deuses. Tanto judeus
cCOmo romanos e gregos criam que os deuses possuiam relativas qualidades e até
formas humanas.'*® A conseqiiéncia desta crenca desembocava na idéia que os
deuses eram seres pessoais, possuiam personalidade. Embora ndo serem iguais
aos humanos em suas fraquezas, no entanto partilhavam com estes o atributo de

pessoalidade.

Na religido judaica YHWH é chamado de pai, possui vontade particular e
expressa-se por sentimentos semelhantes aos das suas criaturas. No pantedo grego

2 Tal questionamento é importante, pois o habitus, como um “sistema de disposicdes duraveis,

funciona cotidianamente como matriz de percepc¢éo, de apreciacdo e de acdo que tende a orientar as
acOes individuais” (CANEZIN, 2001, p. 125). Isto quer dizer, entdo, que o descortinar dos elementos
constituintes do habitus, de uma determinada coletividade, possibilita uma melhor apreciacéo critica
sobre a realidade social desta.

% pode-se dizer que o antropomorfismo (conferir forma humana a uma divindade) e a antropopatia

(atribuir sentimentos humanos aos deuses) eram as duas grandes caracteristicas da religiosidade
antiga. Por estas, os homens concebiam os deuses de acordo com aquilo que eles percebiam em
suas relagGes cotidianas com o0s seus semelhantes. Entretanto, mesmo possuindo relativa
semelhanca com os homens, os dotes divinos eram mais excelentes que os dos mortais.
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e romano o0s deuses unem-se em matriménio, tém filhos e, semelhantemente a

YHWH, trazem consigo marcas claras das suas personalidades.

Com o advento do Império Romano, que possibilitou o relativo livre transito
das religides, o sincretismo encontrou espaco proficuo nagueles pontos comuns

professados pelas religides. Nas palavras de Stambaugh e Balch:

As formas desse sincretismo pagdo ajudam-nos a apreciar 0 quanto 0s
participantes desses cultos se achavam incorporados na sociedade da
cidade greco-romana. Partilhavam, juntamente com a cultura mais vasta,
do sentimento de que o mundo inteiro era controlado por poderes divinos,
que se manifestavam numa variedade de formas, mas participavam de
atributos e personalidades comuns. (1996, p. 38)

O segundo elemento foi a crenca no relativo interesse dos deuses pelo
mundo e as causas humanas. No judaismo este era um ponto fundamental de sua
fé. Sua histéria entre as outras nacdes era contada como uma acdo amorosa de
YHWH por Israel. As dez pragas que assolaram o Egito e das quais Israel foi
poupado; a abertura do Mar Vermelho, as codornizes e outros eventos contidos no
Pentateuco foram registrados sob o viés de uma providéncia divina que a tudo
abarcava. E no interesse por este povo, YHWH teria separado homens para serem
seus guias espirituais, como foi o caso de Moisés, o qual era o seu profeta,

libertador, legislador e grande lider.

Entre os gregos e romanos também nao faltava a idéia de uma singular
predilecdo dos deuses por individuos, cidades ou nag¢des. Tudo isto demonstra que,
embora os seres divinos tivessem sua existéncia acima das precarias vivéncias
humanas, eles se quedavam para ver o que se passava nha terra e, apos isto,

manifestavam-se aos homens. Como afirma Lohse:

A vontade dos deuses determinava a vida da cidade e do Estado, conforme
uma ordem bem-fundamentada. Os deuses preocupavam-se com a
observancia da ordem civil na vida do cidaddo e velavam para que essa
ordem néo fosse transgredida (2000, p. 212).

E era nesta crenca no manifestar dos deuses que o habitus da igreja
corintiana possuia o0 seu terceiro elemento constitutivo, ou seja, o profetismo. Por

este, os judeus justificavam a estrita observancia da Lei mosaica e 0 respeito por
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todos os livros considerados escritos por homens enviados por YHWH. A expresséao
“assim diz o Senhor” era tomada como expressao exata do que era um profeta, ou
seja, a boca de Deus para o povo. YHWH nédo apenas havia se manifestado nas
obras da criacdo. Ele, como ser pessoal e que tinha especial interesse por Israel,
havia revelado sua vontade de forma proposicional e, portanto, esta deveria ser

matéria de crenca e obediéncia.

Na cultura greco-romana, a idéia que permeava 0 Senso comum entre
agueles que eram dados a religido ndo destoava totalmente do profetismo judaico. O
conceito de revelacdo profética estava presente em cada cidade na qual Apolo,
Dionisio e Cibele eram cultuados.

Gundry, tecendo consideracdes sobre o modo de vida das populacbes do

Império Romano, no tempo do Novo Testamento, diz que,

As supersticbes estavam firmemente entrincheiradas nas mentes da
maioria do povo do império romano. O emprego de férmulas magicas,
consultas de horéscopos e oraculos, augurios ou predicdes sobre o futuro,
mediante a observacdo do vbo dos passaros, os movimentos do azeite
sobre a &gua, as circunvolucdes do figado e o uso de exorcistas
profissionais (peritos na arte de expulsar demdnios) — todas essas praticas
supersticiosas, além de muitas outras faziam parte integrante da vida
diaria. [...]. [grifo nosso] (2002, p. 41).

Esses deuses, no entanto, ndo somente falavam aos homens, eles também
escolhiam seus porta-vozes autorizados. Nisto, este quarto elemento descortina
tanto a idéia de eleicdo divina como a de capacitacdo para o oficio. No judaismo
este principio se faz presente especialmente naqueles textos nos quais YHWH
chama pessoalmente seus profetas concedendo-lhes ndo somente uma mensagem

por verbalizar, mas também a autoridade e dons para fazé-lo (Jr 1,4-10).

Nas manifestacdes religiosas do Império Romano também existia a mesma
idéia de pessoas divinamente escolhidas e autorizadas para falarem da parte dos
deuses. As pitonisas, as sibilinas e outros atores religiosos da religiosidade antiga
eram vistos como agentes pelos quais a vontade dos deuses era manifesta entre os

homens.

Por fim, o valor e honra atribuidos a estes homens era algo marcante entre

0S povos que em sua religiosidade criam na préatica profética. Esses agentes
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religiosos nao somente falavam da parte dos deuses, mas também eram
reconhecidos como homens e mulheres com 0s quais as divindades estavam em um
relacionamento intimo de revelacdo e fidelidade, uma vez que tudo quanto eles

falavam eram verdades divinas.

Estes cinco elementos, presentes de forma indelével na alma da igreja
corintia, faziam parte daqueles conceitos mais basicos com 0s quais a igreja estava
familiarizada e dirigia sua vida religiosa e social. Por isso, toda vez que um membro
da igreja de Corinto abria os labios em falas glossolalicas, o potencial de
interpretacdo deste fenbmeno enquanto manifestacéo legitima do divino era enorme
e ideologicamente interessante para aqueles que tencionavam se por em destaque
na comunidade. Por isso, “alguns corintios exibiam esses dons como distintivos de
superioridade. Desses dons eles consideravam que o dom de falar em linguas era
singular e de grande importancia” (KISTEMAKER, 2004, p.572).

O segundo questionamento, que diz respeito sobre a forma pela qual este
grupo carismatico mediava suas relacdes de poder e o discurso ideoldgico no qual
ele afirmava sua superioridade, pode ser elucidado pelas palavras usadas por Paulo
na pericope de 1Cor 12,15-25. Nesta, Paulo faz citacdes a jargdes'*, palavras e
expressdes’*® marcados por forte teor ideolédgico e estrita relacdo com a dinamica do

poder.

Segundo Lasswel (1979, p. 27) “as palavras estao envolvidas no poder, uma
vez que os indices de poder podem ser em grande medida verbais (dar ordens —
obedecer; propor — endossar etc.)]”. Tal constatacdo no campo politico €, também,
especialmente valida no campo religioso, no qual a oralidade em nome de deus

carrega consigo um forte apelo a submisséo e obediéncia irrestritas.

No que toca a realidade da igreja corintia, tal discurso ideologico de
dominacdo e alienacdo, engendrado e fomentado pelos mvevuatikoc, tinha

basicamente a seguinte orientacao:

Primeiramente, negava-se a importancia de determinadas pessoas no seio

da igreja, simplesmente pelo fato de que estas ndo possuiam aqueles dons

14 “porque n&o sou olho, ndo sou do corpo” (1Cor 12,16); “N&o precisamos de ti” (1Cor 12,21); “N&o
preciso de v4s” (1Cor 12,21).

195 «fracos” (1Cor 12,22); “menos dignos” (1Cor 12,23); “ndo sdo decorosos” (1Cor 12,23).
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revelacionais considerados mais importantes que os demais. Esta negacdo esta
registrada nas expressdes “Xpelow oov odk éxw™*® (1Cor 12,21) e “Xpelav Oudv
o0k &xw™*’ (1Cor 12,21).

Tais expressodes sintéticas traziam em seu bojo a intencéo de fazer com que
0s ouvintes assimilassem a idéia de que os dons necessarios a igreja pertenciam a
uma classe seleta de pessoas, revelando desta forma um discurso ideolégico que
concede a alguns a posicdo elevada de auto-suficiéncia e a outros um completa

inutilidade para a vida comunitéria. Segundo Morris,

evidentemente, os que possuiam 0s maiores dons menosprezavam 0S
seus irmdos menos dotados. Em sua exaltada eminéncia, pensavam que
podiam funcionar bem, sem as insignificantes contribuicbes das pessoas
inferiores (1981, p. 141).

Em segundo lugar, afirmava-se a condi¢cao de inferioridade daqueles irmaos
(individualmente ou em coletividade) que ndo evidenciavam certos carismas

espetaculares.

Neste segundo caso, Paulo expde a outra faceta do discurso de dominacgéo
dos ditos espirituais. Eles difamavam aqueles que n&o estavam no patamar de
espiritualidade que eles mesmos (os espirituais) haviam elegido como sinal evidente
da graca divina. As assertivas paulinas que fazem referéncia aqueles que
aparentemente eram mais “fracos” (1Cor 12,22), “menos dignos” (1Cor 12,23) ou
“ndo decorosos” (1Cor 12,24), refletem o modo de pensar dagueles que tomavam

para si a posi¢cao de maior dignidade religiosa.

Bortolini, refletindo sobre esta situacdo conflitante, acentua o bindmio
fortes/fracos como elemento de tensdo pelo qual as celebra¢gdes da vida comunitéria

tornavam-se corrompidas.

Os corintios valorizavam os dons espetaculares, sobretudo o falar em
linguas e o profetizar. Os que possuiam esses dons consideravam-se
donos da comunidade. Portanto, temos mais uma vez o conflito entre

4% N&o precisamos de ti.

" N&o preciso de vés.
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“fortes e fracos”. Os fortes pretendiam manter os privilégios e posicao
social. A dominacao deles pervertia o sentido das celebracfes e a vida da
comunidade. Era uma volta os idolos mudos (1992, p. 58).

Por fim, o discurso dos “espirituais” ndo era apenas negativo em relacéo aos
expropriados dos carismas ideologicamente valorizados. Havia também uma forma
positiva de se passar a idéia de que as falas inspiradas e seus canais humanos
eram pessoas especiais e de elevada espiritualidade. Esta forma positiva consistia

na afirmacao categorica de se possuir tal status (1Cor 14,37a).

Os ditos espirituais tinham sobre si mesmos este conceito, que 0s
diferenciava qualitativamente do restante da comunidade, e 0s repassava a igreja.
De fato eles consideravam-se em um grau de espiritualidade acima dos demais. E,
analisando este fendmeno, pelo prisma do habitus do qual eles eram originarios, tal
posicionamento ndo destoava daqueles conceitos e valores religiosos das religides
das quais procediam e da estrutura da sociedade imperial, na qual as assimetrias

eram gritantes.

Segundo nos informa Barbaglio,

os Corintios procuravam possuir 0s carismas mais espetaculares,
sobretudo a glossolalia, ou seja, um modo de falar incompreensivel, préprio
dos estados de éxtase. Da fato, considerava-se isso o sinal mais evidente e
impressionante de que uma pessoa ja tinha entrado no mundo divino e
celeste [...] Numa palavra, o Espirito era visto unicamente em suas
manifestagBes extraordinarias parecidas com os fendmenos tipicos do
mundo pagao, que conhecia as explosdes de tipo espiritual das Bacantes,
0 éxtase da Pitia, que produzia oraculos sibilinos, e, de maneira mais
geral, os comportamentos de exaltacdo frenética que, no passado, os
corintios tinham experimentado pessoalmente: “vocés bem sabem que,
quando pagaos, foram atraidos irresistivelmente pelos idolos mudos” (12,2)
(1989, p. 144)

E neste contexto, ent&o, que se deve entender a expressédo paulina que diz:
“se alguém se considera profeta ou espiritual”.**® Aqui, pois, ndo ha uma simples

hipotese, para fins retdricos e argumentativos. O que se tem € a afirmacao que,

“® No grego: EU tic Sokel mpodrine elvar f) mrevpatikde (1Cor 14,37a). Embora a conjuncgéo

condicional E1 e o pronome indefinido tic, apontem para uma situacdo hipotética e indefinida, a
presenca do verbo 6okel, no modo indicativo, faz com que a oracdo assuma a veracidade da
condicdo (RIENECKER; ROGERS, 1995, p. 324).
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entre os cristdos corintios, existiam aqueles que tinham por certo que, eles eram
profetas e espirituais. Eles se viam assim e afirmavam, diante da comunidade,

possuir este estado de graca.

E, em resposta ao terceiro questionamento,**® 1 Corintios é a prova material
que o conceito de espiritualidade e a posi¢cdo dos glossolalicos em Corinto haviam
acarretado ndo poucas duvidas, sentimento de inferioridade, auto-exclusao da

comunidade, insatisfacoes e divisbes.

Quanto as duvidas, a evidéncia da existéncia destas na igreja é a expressao
“Tept'™® 6 1V mrevpatik@y &deddol o0 Bérw Ludg dyvoety” (1Cor 12,1). Tal
sentenca, pela qual Paulo introduz seu posicionamento quanto as questdes
espirituais, revela que ele estava respondendo ou a uma pessoa que lhe fez uma
importante consulta, ou a um grupo de irmaos. Contudo, mesmo que nao nos seja

possivel precisar sobre esta questdo,™*

o que fica em relevo é que a idéia de
espiritualidade e o valor atribuido a glossolalia, por parte de alguns cristdos, estavam
trazendo desconforto e duvidas no seio da comunidade. De fato ndo havia uma
unanimidade, caso contrario tal consulta a Paulo se mostraria sem proposito e

irrelevante.

Outro efeito colateral, oriundo das relac6es de poder dos glossolélicos, diz
respeito ao sentimento de inferioridade que acometia certos crentes, pois néo se
viam como portadores daqueles carismas que recebiam prestigio na comunidade.
Nesta situacdo, era quase que inevitavel que alguns caissem na esfera da
autocomiseracao e baixa estima. A expressédo “porque ndo sou mao, nao sou do
corpo” (1Cor 12,15), provavelmente € uma expressao de auto-comiseragcdo movido
pelo senso de que ndo se € “isto” ou “aquilo”, em uma conjuntura que exige que
certos pré-requisitos sejam preenchidos para se ser aceito por um grupo social. Nas
palavras de Barbaglio:

9 Quais as consequéncias deste sistema na vida individual e coletiva na comunidade cristd de

Corinto?
150

”oou " oou

ITepL: esta preposicdo, no genitivo, traduzida como “acerca de”, “concernente”, “com respeito”,
indica ainsercédo do pensamento paulino sobre assuntos que foram objetos especificos de consulta.

%1 Refiro-me ao fato se ele esta respondendo a uma consulta individual ou a de um grupo.
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Na igreja de Corinto uma minoria de carismaticos em condi¢gGes de ostentar
manifestagfes exaltantes do Espirito e, por isso, animados por evidente
complexo de superioridade em relagdo aos outros, coexistia com a maioria
de crente que, ndo tendo dons extraordinarios, sofriam de complexo de
inferioridade. Seja como for, parece que uns e outros concordassem em
avaliar de maneira maximalista as experiéncias carismaticas espetaculares
e arrebatadoras, capazes de tirar os beneficiarios da realidade cotidiana
mais prosaica e conhecidas também no mundo greco-gentio, como
testemunham os fendmenos das bacantes e de muitos participantes do
culto de Dionisio [grifo nosso] (1993, p. 79) .

Em terceiro lugar, em 1Cor 12,15-16"% encontramos o sentimento de auto-
exclusdo movido pela idéia que soO valeria a pena pertencer a comunidade crista
mediante a posse de determinados carismas. Tal sentimento, por ser fomentado
pela idéia basica que determinados dons eram mais importantes que outros,
impossibilitava que determinados cristdos pudessem perceber seus proprios dons e

como poderiam ser Uteis a comunidade.

Por fim, segundo o texto sagrado, a divisédo foi a consequéncia natural de um
processo de dominacdo que estratificava os membros da igreja tendo como padrao
as manifestagcfes glossoldlicas. A expressao "para que ndo haja divisdo no corpo”
(1Cor 12,25) traz em seu bojo ndo a idéia de “separacao”, “cisma”, como se uma
outra comunidade cristd nascesse destes conflitos. O vocabulo oytoue deve ser
compreendido dentro do contexto geral da Primeira Epistola aos Corintios, na qual
seu sentido primario é “dissenséo”," ou seja, uma situagdo na qual um certo grupo
encontra-se dividido em si mesmo, em fac¢des que militam reciprocamente umas

contra as outras.

3.7 O POSICIONAMENTO DE PAULO DIANTE DA DITADURA GLOSSOLALICA

Tendo tomado conhecimento a respeito da situacédo confusa e tensa ligada

aos ditos “espirituais” e sua relacdo com a glossolalia, Paulo teve que assumir uma

152 e disser o pé: Porque nao sou mao, ndo sou do corpo; nem por isso deixa de ser do corpo. Se o

ouvido disser: Porque nédo sou olho, ndo sou do corpo; nem por isso deixa de o ser.

%% por exemplo, em 1Cor 1,10 temos: kol pf 1 év Vuiv oylopete, ou seja, “e ndo haja em vos

dissensdo”; e em 1Cor 11,18: akobw o)lopate €v LUIY LTApPYeLy, ou seja, “eu ouco dissensdo entre
vas existir”.
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posicdo tanto no que diz respeito a conjuntura na qual a igreja de Corinto se
encontrava, quanto as questdes teoldgicas correlatas a glossolalia e também quanto

as pessoas envolvidas nos fatos.

Tal posicdo encontra-se introduzida no texto sagrado através da preposicao
HepL.154 Por tal vocabulo Paulo sinalizou claramente que ele néo ficara em posicéo

de indiferenca’®

diante de tudo aquilo que havia ouvido e lido a respeito da igreja de
Corinto (BOOR, 2004, p. 23). As tensdes, conflitos e jogos de poder, existentes na
igreja, demandavam uma tomada de postura deste apodstolo. Coisa que ele fez
quando escreveu: Ilepl & TV TVEUPXTLKOY GdeApol o0 Bérw Uudg dyvoetv (1Cor

12,1).

Entretanto, antes de analisarmos esta postura apostélica, necessario se faz
gue venhamos recapitular a tessitura cultural, religiosa e filosofica na qual os valores

presentes na alma deste apdstolo foram-lhe agregados de forma indelével.

Nisto, entdo, primeiramente, € preciso lembrar sua formacdo na religido
judaica. E como judeu que era, tal apostolo estava, certamente, muito bem
familiarizado com o elevado valor atribuido a uniéo fraternal nesta religido, ao ponto
de haver entre os salmos um hino especialmente dedicado a esta relacdo
abencoadora (SI 133).

Outra questdo, de grande importancia, foi a tradicdo profética na qual
agueles que eram a boca de Deus a nacao israelita ndo se deixaram capitular pelos
poderosos e pelo poder. Ou seja, Paulo certamente conhecia as histérias sagradas
nas quais certos profetas como Natd, Amaos e outros corajosamente denunciaram 0s
pecados tanto do povo comum, como daqueles que se apresentavam como porta
vozes de YHWH e até mesmo dos reis. O zelo pela justica social e a proclamacéo da
igualdade entre os homens foi a grande tdnica na pregacdo de varios profetas do
Antigo Testamento.

154 Segundo Gingrich e Danker (1984, p. 163), tal preposicado pode ser traduzida como “acerca de”,

“concernente a”,
155

com respeito a”, “com referéncia a”.

O ser humano € um ser politico e desta vocacao essencial ele nao pode prescindir, visto que suas
acBes ndo podem ser consideradas neutras. Até mesmo a omissdo € uma acdo politica na qual
aqueles que detém o poder de mando e os meios de producao ideoldgica ratificam e legitimam sua
hegemonia sobre determinados grupos sociais. Nesse sentido, o siléncio de Paulo contribuiria ainda
mais para a manutencao das relacées de dominacéo na igreja de Corinto.
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E, somada a estas duas, é preciso ponderar sobre a tradi¢cdo farisaica na
qual ele foi instruido, cheia de regras e meticuloso cuidado com as formas externas
de culto e principios religiosos. Por estes principios farisaicos, Paulo aprendeu a dar
o devido valor ao clima sinagogal no qual uma pessoa lia 0 Antigo Testamento, outra

fazia uma breve exposicao e todos silentemente ouviam-na.

Em segundo lugar, € pertinente ponderar no seu cabedal de conhecimento e
comprometimento com os valores estdicos. Como foi visto anteriormente, Paulo, em
suas epistolas e outras citacbes atribuidas a ele (cf. At 17,28), mostra-se
especialmente familiarizado tanto com a forma de pensar do estoicismo como
também com 0s seus escritos. Este encontro harmonioso entre o aluno da escola
liberal de Hilel e o estoicismo humanista de Zendo conduziu-o a uma percepcao

mais igualitaria nas relacdes humanas.

Sendo assim, tendo este pano de fundo de conceitos e valores, Paulo
posicionou-se de forma incisiva a favor da maturidade e unido desta comunidade, na
medida em que denunciou claramente a falta de crescimento espiritual (1Cor 3,1), as
divisbes (1Cor 1,11-13), o discurso ideologicamente excludente (1Cor 12,21) e

outras mazelas conjunturais presentes na igreja de Corinto.

Em perfeita harmonia com sua formagdo, Paulo posicionou-se a favor
daqueles que ideologicamente eram vistos como “sem nobre nascimento” (1Cor
1,26), “loucos” (1 Cor 1,27), “fracos” (1 Cor 1,27; 12,22), “humildes” (1 Cor 1,28), os
que “ndo sdo” (1 Cor 1,28), alheios a vida comunitaria (1 Cor 12,15), despreziveis (1
Cor 12,21), menos dignos (1 Cor 12,23) e nédo nobres (1 Cor 12,24). Noutras
palavras, Paulo decidiu-se por pleitear a causa dos pobres e oprimidos na igreja.**®

Nesta causa, sua atitude tinha como propdsito ajustar a vida comunitaria
atribuindo aos nao-glossolalicos o devido valor e dignidade com os quais estes eram
contemplados por Deus como os demais da comunidade. A ditadura glossolalica ndo
deveria ser substituida pelo absolutismo dos “fracos”. Ao contrario da perspectiva
marxista que idealizou a tomada do poder pelo proletariado, Paulo concebia a idéia

na qual a igreja seria um grupo social sem estratificacoes e um corpo no qual todos

%% para Elliott (1998, p. 119-122), “Paulo teria reconhecido aquilo que os tedlogos da libertacéo
chamam de “opcéo preferencial pelos pobres’ como auténtica expressao da fé de Israel”.
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0os 6rgdos seriam igualmente valorizados pela funcionalidade diferenciada e util a

todo o organismo eclesiastico.

Tal posicionamento fica evidente, primeiramente, naqueles textos nos quais
Paulo exorta a igreja, em geral, a alcancar uma compreensdo mais adequada a

respeito dos dons espirituais e sua dindmica na vida comunitaria.

Um desses momentos é 1Cor 12,1 no qual ele diz “A respeito das [questdes]
espirituais, ndo quero, irmdos, que sejais ignorantes”. A expressao ‘“irmaos”
(xdeAdol) denota toda a igreja. Aqui ele conclama todas as classes de pessoas
(fortes, fracos) a deixarem de ser “ignorantes” (dyvoeiv). Os primeiros por se
acharem, de fato, espiritualmente superiores aos demais da comunidade; e os
outros, por terem assentido com a politica discriminatoria e excludente dos tais
“espirituais”. Nesse sentido, entdo, tanto dominadores como dominados eram

ayvoelv e, portanto, possiveis de serem exortados.

Em outro texto (1Cor 14,20-22) Paulo diz,

Irm&os, ndo sejais meninos no juizo; na malicia, sim, sede criangas; quanto
ao juizo, sede homens amadurecidos. Na lei esta escrito: Falarei a este
povo por homens de outras linguas e por labios de outros povos, e nem
assim me ouvirdo, diz o Senhor. De sorte que as linguas constituem um
sinal ndo para os crentes, mas para os incrédulos; mas a profecia nao é
para os incrédulos, e sim para os que créem.

Nestes versiculos, assim como no texto anterior, “Irmaos” ("AdeAdol) também

significa a igreja como um todo. Nisto, todas as classes de pessoas estdao sendo

7

instruidas a deixarem®™’ a condicdo de “meninos” (moidie) e avancarem para a

" £ interessante notar que a express&o “ndo sejais meninos” (1 mLdie vlveobe) esta formatada em

uma estrutura gramatical (o verbo no presente do imperativo [yilveofe] associado com um advérbio de
negacao [un]) que indica uma exortacdo para que se pare uma acdo e andamento. Noutras palavras,
Paulo afirma que tem consciéncia da situacdo de imaturidade que dirigia os debates sobre a questéo
da glossolalia e ordena que se busque a maturidade.
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158

posicdo de “homens amadurecidos” (téiciol) Nno que concerne as questdes

relacionadas a glossolalia.**®

Embora seja evidente, no texto, que Paulo por vezes fala a toda a
comunidade, como que instruindo a todos sobre os principios teoldgicos subjacentes
as suas ordenangas apostélicas; contudo, é igualmente perceptivel sua opcao por

responder especificamente aqueles que estavam sendo excluidos na comunidade.

E o interessante neste ponto é que 1Cor 12,1 é tanto uma referéncia na qual
Paulo fala a toda a comunidade como também aqueles que estavam sendo
expropriados de uma vida comunitaria mais igualitaria. Alias, Paulo s6 expde seu
posicionamento a igreja como um todo porque ele decidiu responder aquele grupo

de irmédos que estavam descontentes com o rumo que a igreja estava tomando.

\'n

E a evidéncia desta assertiva é a expressao “Ilepl” no inicio da secdo em
gue ele trabalhou sobre as questdes espirituais. Por esta fica evidente que ele esta
respondendo a certos irmaos que o questionaram sobre o posicionamento dos
“espirituais” diante da comunidade. Sendo assim, a preocupac¢ao que emergiu no
coracdo de Paulo foi oriunda das situacbes vexatérias e humilhantes que estes

irmaos estavam passando na igreja.

E ndo poderia ser diferente, pois é muito improvavel que aqueles que estéo
no poder questionem a outros sobre e legitimidade de suas acdes, status e
discursos ideoldgicos. Quem esta no poder age e se cerca de todos os meios que
possam ainda mais ratificar a dominagdo e contribuir para a coisificacdo das

consciéncias.

O outro texto que pode evidenciar a posicao paulina a favor dos “menos

dignos” encontra-se em 1Cor 12:30.**° Quando analisamos a estrutura gramatical na

% Embora a palavra “homens” ndo esteja no texto grego e sim, tdo somente, “téielol” (perfeitos,

maduros) a traducdo na BEG n&o destoa do sentido do texto grego visto que “téieloL” é posto como
uma condic&o espiritual superior ao de “mLdie”, ou seja, “criancas”.

%% No texto, a expressdo “de sorte que as linguas” (Jote al yAQdoowl) torna as sentengas “Irmaos,

nao sejais meninos no juizo” e “Na lei esta escrito” interligadas, visto que dote “tira uma inferéncia do
argumento anterior” (RIENECKER; ROGERS, 1985, p. 323). Ou seja, a imaturidade sobre a questdo
glossoldlica estava presente nos varios “grupos” da igreja de Corinto.

%% No portugués: Tém todos dons de curar? Falam todos em outras linguas? Interpretam-nas todos?

NOo grego: pm mavTeC XoPLOJKTE €XOUOLY LOUATWV KT TOVTeC YAWOOmLE AXAODOLY WT) TOVTEC
dLepunvedouoLy.
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qgual este versiculo estd vazado, logo percebemos a intencionalidade libertadora
deste apoéstolo. Segundo as gramaticas do grego coiné, quando uma sentenca vem
estruturada com o advérbio de negacédo (un), associado com um verbo no modo
indicativo (AeAobowv / Siepunrvevovoiy), tal composicdo aponta para o fato que o
interlocutor espera uma resposta negativa. Isto quer dizer, entdo, que quando Paulo
perguntou se todos falavam em linguas, ele ndo estava buscando alguma
informacédo quanto ao alcance deste carisma na igreja de Corinto, mas sim, estava
afirmando — pela via de uma pergunta retdrica — que nem todos falavam em linguas

ou eram intérpretes.

Com isto ele quis dizer aos seus leitores originais que, de fato, o dom de
linguas ndo era um carisma concedido a todos da comunidade cristd (CHALONER,
1995, p. 136). Tal dom espiritual alcancava apenas parte da comunidade. Portanto,
a pergunta “falam todos em outras linguas?” deve ser melhor entendida com uma

afirmacao categorica que nem todos falavam em outras linguas.

A necessidade deste questionamento, paradoxalmente pleno de certeza,
justificava-se pelo elevado valor que os espirituais atribuiam as falas inspiradas.
Neste clima de supervalorizagéo destes dons, em detrimento de outros igualmente
importantes, era natural que parte da igreja viesse a desvalorizar seus dons
particulares e desejar aqueles que eram mais populares, tidos como mais espirituais

e concediam mais influéncia e status aos seus possuidores.

Aqueles que diziam “porque ndo sou mao, nao sou do corpo” e “porque nao
sou olho, ndo sou do corpo”, em sentimentos e atitudes de auto-exclusdo por nao
serem aquelas partes do corpo consideradas mais nobres ou importantes, deveriam
ponderar no fato que, assim como 0 corpo tem muitos membros e todos sao
igualmente importantes, assim também com respeito aos dons espirituais, ou seja,
nem todos falavam em linguas ou as interpretavam; contudo, embora possuirem

outros dons, eram igualmente necessarios e dignos no corpo de Cristo, a igreja.

Por este viés de interpretacdo, no qual aos pobres é resgatada a dignidade e
importancia na vida comunitéria, “[...] 1 Corintios pode constituir um bom estudo de
caso das maneiras pelas quais Paulo parece estar promovendo uma sociedade
alternativa.” (HORSLEY, 2004, p. 238). Esta nova sociedade — que destoava

completamente daquela que havia sido erigida pelo Império Romano por meio da
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exploracdo, morte e escravidao — foi um grande desafio para aqueles que faziam
parte da igreja visto que, estes traziam consigo muitos valores e praticas do sistema

imperial de dominacé&o e ajustamento social.

3.8 A PROPOSTA DE PAULO A DITADURA GLOSSOLALICA

N&o ha conjuntura de dominacdo e expropriacdo social que ndo tenha em
seu cerne vozes dissonantes as ideologias dos que estdo no poder. Toda acdo
reflexiva que denota superioridade em um grupo e busca hegemonia no espaco
social desencadeia em outros agentes e grupos a luta por se ver livre destas

amarras. Isto quer dizer, segundo o pensamento de Bourdieu, que

As diferentes classes e faccdes de classes estdo envolvidas numa luta
propriamente simbdlica para imporem a definicdo do mundo social mais
conforme o0s seus interesses, e imporem o campo das tomadas de
posicdes ideoldgicas reproduzindo em forma transfigurada o campo das
posi¢cdes sociais. (2001, p. 11)

Portanto, o mundo social € um campo em constante tensao no qual os mais
variados grupos estdo envolvidos em uma continua luta pelo poder, na qual os
simbolos sdo usados como meios poderosos para se impor uma determinada

formatacdo do mundo social.

Tal constatacdo se mostra ainda mais veraz quando percebemos que, no
gue toca as dissensdes existentes na igreja de Corinto, tendo a glossolalia como
elemento simbdlico de espiritualidade e poder, Paulo, com vistas a instrucdo da
comunidade cristd de Corinto, ndo prescindiu do poder simbdlico que repousava,

primeiramente sobre o titulo de &mdotoioc.

Ja no inicio de sua epistola, ele afirmou ser “cAntoc dméotoroc”.** Ou seja,

ele evocou o titulo que representava uma das mais altas e importantes posi¢cdes na

'8 chamado para ser apéstolo (BEG).
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igreja neotestamentaria para pér peso em sua argumentacao e legitimar seu ponto

de vista sobre o0 assunto a toda comunidade.

Em segundo lugar, ele afirmou ser “kAntoc”, ou seja, “chamado”. E o sentido
aqui pretendido completa-se com a expressao “Sux OeAnuutoc Ocod” (1Cor 1,1), ou
seja, pela vontade de Deus. Destas expressdes pode-se perceber que a idéia a ser
repassada é que seu apostolado teve origem em um chamado divino e que,
portanto, sua posicéo de lideranca deveria ser cuidadosamente observada visto que,
por seu chamamento, suas palavras adquiriam valor autoritativo.

Por fim, Seu chamamento (kAntog) pela vontade divina (5ue 8eAnuatoc Beov),

162 colocava-o em

associado aos dotes glossolalicos que possuia (1Cor 14,18),
estatura singular para questionar o sistema de coisas que havia sido implantado por
aqueles que se auto-intitulavam “espirituais” na igreja de Corinto. E o desfecho desta
apropriacdo simbdlica encontra-se em 1Cor 14,37 que diz: “Se alguém se considera

profeta ou espiritual, reconheca ser mandamento do Senhor o que vos escrevo..”

A partir desta fundamentacdo poderosamente simbolica, Paulo apresenta
sua posicdo quanto as “mvevpatik®r” (1Cor 12,1), ou seja, sobre as questdes
espirituais. Nisto, a glossolalia, embora ser vista pelos espirituais como simbolo de
poder e meio de legitimacdo das relacdes de dominacdo na comunidade corintia,
passou por uma proposta de resignificacdo através da pena autoritativamente

inspirada do apéstolo Paulo.'®?

Embora Paulo ndo comungasse dos mesmos conceitos, concernentes a
glossolalia, que aqueles que consideravam-se espirituais, isto ndo era um obstaculo
tal que o impedia de ver na glossolalia algum valor espiritual tanto para o individuo

(1Cor 14,4)*** como também para o corpo congregacional.

182 dou gracas a Deus, porque falo em outras linguas mais do que todos vos (BEG).

183 Quando falamos da “pena autoritativamente inspirada” queremos dizer que Paulo se utilizou tanto

de sua posicdo apostdlica (1Cor 1,1) como da de depositario das verdades divinas para justificar e
legitimar seus conceitos e ordenancas concernentes a glossolalia. Suas assertivas séo
ideologicamente escritas a fim de que seus conceitos e orientacdes sejam recebidos como sendo da
parte do préprio Deus (1Cor 14,37). Além disto, é pertinente também ressaltar que ele mesmo se
autoproclama um glossolalico com expressivas qualidades (1Cor 14,18).

184 0 que fala em outra lingua a si mesmo se edifica.
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Mesmo diante de todos os conflitos existentes na comunidade corintia,
motivados pelo uso inadequado dos dons revelacionais, Paulo ndo nega a
importancia da glossolalia e nem proibe sua manifestacdo nos cultos publicos (1Co
14,9).**°> Em posicdo diametralmente oposta, tal apdstolo propde um novo modo de
se viver a vida carismatica na igreja, tendo como pilares pelo menos trés elementos

fundamentais, quais sejam:
a. A origem divina dos carismas;
b. A afirmacédo da organicidade da igreja;
c. O &yarmm como fundamento para a vida carismatica.

Estas trés balisas mestras, através das quais Paulo exp8e seu entendimento
sobre o valor, utilidade e funcionalidade da glossolalia, revelavam as varias facetas
de um homem judeu-cosmopolita-cristdo e que se valeu de seu cabedal de
conhecimento e senso de autoridade apostolica para propor a igreja de Corinto uma
nova percepcao das questdes espirituais e da vida comunitaria.

3.8.1 A Origem Divina dos Carismas

Em seu objetivo de conceder uma nova formatacdo ao uso e valoragao da
glossolalia, Paulo, embora cite superficialmente as manifestacdes religiosas do

® ndo atribui & glossolalia corintia, necessariamente a

mundo greco-romano,*®
mesma origem. Analisando-se as expressdes mveluatt 0eod (1Cor 12,3), mreluatl
aylw (1Cor 12,3), mvevpe (1Cor 12,4. 12,7. 12,8. 12,11. 12,13), k0pLog (1Cor 12,5) e
Becoc (1Cor 12,6. 12,18. 12,24. 12,28), fica evidente que Paulo associa os dons
carisméaticos, manifestos na igreja de Corinto, a uma acdo sobrenatural do Deus

cristdo e do seu Espirito.

Contudo, no contrafluxo da ideologia de dominacdo dos espirituais, que

relacionavam seus carismas a origem divina para justificar e legitimar sua posicao de

%5 portanto, meus irmaos, procurai com zelo o dom de profetizar e ndo proibais o falar em outras

linguas.

%6 Em 1Cor 12,2 diz “sabeis que quando éreis gentios, deixaveis conduzir-vos aos idolos mudos,

segundo éreis guiados”.
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destaque na comunidade, Paulo apresenta o conceito de Deus, através do qual
todos séo vistos como objetos de Suas dadivosas maos e os oprimidos como parte

fundamental de seu projeto na terra.

Nesta nova perspectiva o Unico kUptoc (1Cor 12,5) da igreja era o Deus
cristdo. Neste sentido entdo, Paulo propde uma comunidade sem classes, sem
estratificacdo, sem a primazia de uns poucos sobre o restante da comunidade.
Nesta sociedade alternativa ao sistema imperialista romano, no qual as relacdes
sociais eram marcadas pelo servico escravo voltado para o bem de uns poucos, 0s
yapLopatwy (1Cor 12,4) estdo associados inalienavelmente aos diakovidv'® (1Cor
12,4). Ou seja, os dons sdo entendidos como ferramentas para 0S Servicos
necessarios ao bem estar da comunidade como um todo; e ndo como via de

autopromocao ou submissao servil de outrem.

A vida carismatica, enquanto uma operagdo divina na comunidade (1Cor
12,6), retirava dos espirituais a possibilidade de advogarem para si alguma primazia
visto que, segundo Paulo, este mesmo Deus ja havia pré-estabelecido os objetivos a
serem alcancados através dos Seus carismas, ou seja, um servico (1Cor 12,4)
comunitério no qual um fim proveitoso se faria presente em toda a igreja (1Cor 12,7).
Como afirma Morris (1981, p. 136,137) “os dons espirituais sempre sdo dados para
serem utilizados, e 0 seu uso é sempre para a edificacdo de todo o corpo de crentes,

nao para algum possuidor individual do dom”.

Outro ponto asseverado por Paulo € que, o0 mesmo Espirito, que operava
todas aquelas manifestacdes carismaticas no seio da igreja, também o fazia de
acordo com o seu querer (1Co 12,11). A afirmacdo “kabw¢ BolAetal” retirava dos
glossolalicos, e carismaticos em geral, qualguer pretensa artimanha ou poder de

influenciar o Espirito Santo na concessao de seus dons.

187 E importante ressaltar que o vocabulo “Siakovi@dy” traduzido com “servicos” tem a mesma origem

do termo “Sitakorog”, o qual, nos cristianismos originarios, designava aqueles primeiros discipulos de
Cristo que foram escolhidos para suprirem as necessidades das vilvas gregas que haviam sido
“esquecidas” em suas necessidades (At 6).
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Diferentemente da cultura religiosa greco-romana e de outras nac¢des do

orientel%®

nas quais os deuses se viam relativamente dependentes dos rituais e
acOes culticas dos homens, o Deus cristdo, segundo Paulo, agia soberanamente na
doacédo de seus carismas. Sua acado nao era originada por compulsdo necessaria

nem por fatores externos a si.

A livre e soberana vontade divina entrava em acao quando o Espirito Santo
concedia & igreja dons. Sua distribuicdo individual*®® (1Co 12,11) dos carismas,
apontava tanto para o principio da igualdade entre os individuos da comunidade,
como também o interesse de Deus por capacitar “cada um” (¢kaotw) para Servico na

comunidade dos santos.

3.8.2 A Afirmacéo da Organicidade da Igreja

Tendo afirmado a origem divina dos carismas presentes na comunidade
corintia e suas implicacdes praticas para uma nova compreensao destes, Paulo

passa para o conceito organico’

com o qual ele teoriza a vida comunitaria da
igreja.

Por esta argumentacdo o que fica em relevo € o Paulo cosmopolita cuja
alma esta prenhe de conceitos filosoéficos ligados ao estoicismo. A citacdo ao corpo
e sua funcionalidade orgéanica como analogia a igreja e seus dons individuais
denunciam que a mentalidade de Paulo ha muito ja havia ultrapassado os guetos do
estrito farisaismo e algcado voos rumo as novas formas de pensar 0 mundo sob a

égide das reflexdes filoséficas da cosmoviséo greco-romana.'’

1%8 Neste ponto é interessante notar que no livro de Atos, que foi escrito apés 1 Corintios, é relatada a

histéria de um tal Simao (At 8,9-24) que havia tentado comprar o poder do Espirito Santo com o fim
de se autopromover e foi por Pedro repreendido duramente.

199 SLopoly 1dle Ekdotw Kkabwe Povdetat, ou seja, “distribuindo-as, como lhe apraz, a cada um,
individualmente” (BEG).

10 Neste conceito de organicidade nao esta presente um ideal funcionalista, institucional e

burocratico. O que existe € tdo somente a valorizacao da idéia presente na metafora usado por Paulo
através da qual ele afirma — em paralelo com a idéia de um organismo vivo — a perene e necessaria
interligacdo entre os cristdos de Corinto, em um vinculo de amor no qual todos os dons sdo vistos
como igualmente importantes e Uteis para a salutar manutencéo da vida individual e comunitaria.

171

Quanto a metafora do corpo, Horsley (2004, p. 244) afirma que no tempo de Paulo o “’corpo’ era
uma metafora politica bem estabelecida para o ‘corpo politico’, o corpo de cidaddos de uma cidade-
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Por esta cosmovisao, Segundo Murphy,

A igreja difere de todos os outros agrupamentos, na medida em que sua
unidade ndo é funcional, mas organica. Seus membros nao estao
meramente unidos por um propdsito comum, mas compartilham uma
existéncia comum. Um cristdo autbnomo é tdo impossivel quanto um braco
ou uma perna independentes. (2000, p. 293)

Assim, pelo que se tem no texto sagrado, Paulo compreenderia esta relacao
organica primeiramente em termos de um Unico corpo que agrega em Si muitos e
diferentes membros, ou seja, a énfase é posta na unidade. Nisto, entdo Paulo

afirma:

Porque, assim como o corpo € um e tem muitos membros, e todos os
membros, sendo muitos constituem um sé corpo, assim também com
respeito a Cristo. Pois, em um s6 Espirito, todos nés fomos batizados em
um corpo,[...] (grifo nosso) (1Cor 12,12-13a).

Desta analogia fica patente que a intencdo do apéstolo € fomentar um clima
de unidade a uma igreja que ndo somente estava dividida e estratificada;, mas
também que persistia nesta conjuntura, pois certos grupos e individuos desta
comunidade trabalhavam para que esse formato de vida em sociedade nao se
alterasse.

Essa era a situacao daqueles que se auto-intitulavam seguidores de Cefas,
Apolo, Paulo e Jesus (1Cor 3,1-9), aqueles que se arrogavam bem instruidos para
participarem de alimentos sacrificados a idolos, mesmo diante do escandalo
provocado a outros (1Cor 8) e aqueles que se consideravam espirituais e cheios de
dons carismaticos (1Cor 14,37), mutilavam a igreja em partes estranhas e
aparentemente sem associacdo, movidos tdo somente pela vaidade de ver
prevalecer aquela posicao teoldgica ou carisma com o qual estavam familiarizados
ou eram simpatizantes. Em posicéo diametralmente oposta Paulo exorta a estes que

olhem para além de seus interesses pessoais.

Estado (polis)”. Gundry (2008, p. 465) faz citacdo do escrito de Tito Livio no qual a idéia de corpo esta
presente.
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Em segundo lugar, Paulo trabalha a questdo da diversidade e sua
importancia para o bom funcionamento da unidade do corpo. Essa realidade da
diversidade é enfatizada nas seguintes expressoées: “os dons sao diversos” (1Cor
12,4), “ha diversidade nos servicos” (1Cor 12,5); “ha diversidade nas realizacdes”
(1Cor 12,5); “porque também o corpo ndo é um sé membro, mas muitos” (1Cor
12,14)

Contudo, ao pbr em relevo estas diferencas, a intencdo de Paulo ndo é
agremiar-se em nenhuma forma de exclusivismo teoldgico ou carismatico, mas sim
po-los em paralelo a fim que fique evidente a comum necessidade de todos eles,

para a igreja.

E o modo de tornar evidente esta necessidade muatua foi apresentado
através da afirmativa que cada membro do corpo tem sua especificidade, ou seja,
cada um, mesmo que alcance excelente rendimento em sua funcionalidade, no
entanto necessita do outro para que lhe seja garantida a saude e bem estar. Noutras
palavras, por exemplo, aos olhos cabe perceber o mundo ao seu redor, entretanto,
se um cisco entrar neste, ele precisara da méao para tirar tal entrave a sua

contemplacdo do mundo. Comentando sobre a metafora dos olhos, Morris diz,

Mas os olhos ndo podiam agir sem a mao, nem a cabeca sem os pés. O
fato de um membro do corpo desempenhar bem uma funcdo n&o significa
que ele pode dispensar o0s servicos de outros membros que se
desincumbem de outros servigos [...] (1981, p. 141)

Em terceiro lugar, Paulo associa a idéia de corpo ao conceito de
solidariedade. Ou seja, em sua mente ele postula uma relacdo organica na qual o
“eu” 0 “tu” e 0 “nOs” estdo em continua interacdo e comprometimento por suprir as
caréncias de todos. Esta idéia de solidariedade Paulo trabalha de duas formas. A
primeira se da pela afirmacéo direta que ha “diversidade nos servicos” (SiuLpéoelg
drakoviadv) (1Cor 12,5). A idéia que subjaz o vocabulo “Siekoviv” aponta para as
multiplas necessidades que residem no outro e que podem ser sanadas com O

adequado uso dos carismas.

A segunda esta na afirmacdo contundente que ninguém pode dizer ao outro

“ndo precisamos de ti” (1Cor 12,21). Ora, é na lei da reciprocidade, quanto a
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necessidade do outro, que se abre um espaco proficuo para a pratica da
solidariedade no ambito das relagdes sociais. Ou seja, uma vez que 0 “eu” nao se
basta em si mesmo, 0 “tu” e o0 “vOs” tornam-se local existencial no qual novas
relacbes podem ser construidas com base na percepcdo que o outro padece das

mesmas caréncias com as quais o “eu” labuta diariamente por ver sendo supridas.

Por isso, deve-se ter em mente que

0 ministério mais fundamental da igreja é ser antitese de um mundo que se
caracteriza, acima de tudo, por divisdes. Em uma estrutura de blocos hostis
(Gl 3;28), os individuos separam-se uns dos outros por barreiras de medo e
suspeita (1Cor 5,10-11, 6,9-10). O papel da igreja é libertar os cativos,
revelando as oportunidades de liberdade na dependéncia dos outros.
(MURPHY, 2000, p. 294)

Sendo assim, na medida em que Paulo afirma a unidade organica da igreja,
ele esta paralelamente fazendo um contraponto com os glossolalicos quanto a idéia
gue as falas extaticas constituem-se em sinal do favor divino e adequado meio de se
ajuizar sobre o grau de espiritualidade dos crentes em Corinto e legitimar, por esta
via, a situacdo de uma comunidade de fé dividida em varios seguimentos

qualitativamente distintos.

Na perspectiva paulina, os dons — inclusive os revelacionais — eram para o
“servico” (1Cor 12,5), visavam “um fim proveitoso” (1Cor 12,7); eram concedidos
para a cooperacdo mutua (1Cor 12,25); com o fim que a igreja fosse edificada,
exortada e consolada (1Cor 14,3) e recebesse instrucdo (1Cor 14,19). Destas
expressdes, 0 que fica em destaque é a idéia que os carismas eram tdo somente
para o auxilio mutuo e ndo para a qualificacdo de uns poucos em detrimentos dos

outros da comunidade.

3.8.3 Agape, o Fundamento da Vida Carismatica

Por estar inserida em uma sociedade cosmopolita e extremamente
competitiva (HORSLEY, 2004, p. 238,239) e verticalizada (BRANICK, 1994, p. 41),

na qual os subgrupos sociais estavam em constante interacdo entre si, era natural
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gue a qualidade das relacdes na igreja de Corinto refletisse os valores presentes na

sociedade greco-romana, com todo o seu dinamismo e tensoes.

Nesta sociedade, estruturada sobre a ardua vida de miséria dos escravos,*’?
estrangeiros e mulheres, os valores que formatavam, mantinham e desenvolviam as
relacbes pessoais eram aqueles que estavam dirigidos para a valorizacdo do status
guo no ambito da politica, da riqgueza, do intelecto e da religido. Nao havia espaco

para as relacdes fraternas e comunitarias.

E, nesta conjuntura macro social, de interesses particulares que
desembocavam em relagdes conflitivas, segundo Cothenet (1984, p. 71), a
singularidade da comunidade crista de Corinto se justificava pela sua composicéo
heterogénica, a qual lhe garantia ndo somente o dinamismo eclético, mas tambéem

se mostrava como fonte originaria de conflitos.

Portanto, a tarefa que Paulo tinha diante de si, ou seja, trazer esta igreja a
unido fraternal, era demasiadamente complexa e passava tanto pela afirmacéo de
sua relacdo organica como também pela asseveracdo da preméncia do oyomn
(amor), como fundamento de todo sentimento e acao na igreja. Promovendo, assim,
aquilo que Horsley (2004, p. 238-247) denominou de “sociedade alternativa”,
enquanto projeto diametralmente oposto aos valores e estruturas da sociedade

imperial.

Sendo assim, explicitado o modo de vida comunitario ideal, na qual as
relacdes sociais da igreja corintia deveriam ser desenvolvidas (1Cor 12,12-31),
Paulo, em 1Cor 13, exp0e a base sobre a qual esta estrutura deveria ser posta, ou
seja, o amor (xyamn). Para tal apdstolo, sem este fundamento as acées humanas
nao teriam valor e os dons carismaticos nao alcancariam o propésito idealizado pelo

Deus cristao.

Embora, na mente de alguns, segundo Morris (1981, p. 145), o capitulo 13
seja entendido como uma digresséo paulina, ele deve ser tratado, na verdade, como
0 apice de seu pensamento a respeito do tipo de vida comunitaria que a igreja

corintia deveria buscar. Por esta perspectiva, 0s elementos importantes para a vida

12 segundo Branick (1994, p. 58) dois tercos da populacéo corintia, estimada em 600.000 habitantes,

eram de escravos.
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comunitaria ndo eram os dons espetaculares, ou mais especificamente a glossolalia,

gue estava causando divisdes e intrigas, mas sim, o amor.

Comentando sobre 1Cor 13, Boor afirma:

Paulo agora ndo contrap8e genericamente o amor ao nosso “falar”, nem
pensa que até mesmo o melhor discurso, sem amor, apenas retinird. Nao,
esse comeco sintoniza a situagdo em Corinto, onde se coloca acima de tudo
o dom espiritual de falar em linguas e se enaltecia a variedade de linguas.
Paulo, porém, contrapde a isso tudo a possibilidade (cuja amarga realidade
em Corinto ele conhece muito bem!), de que membros da igreja possuam o
dom da ‘lingua” em grande medida, mas que nisso carecam do amor.
(2004, p. 204)

Nestas palavras de Boor o que fica em relevo € que Paulo, em 1Cor 13,
ainda esta desenvolvendo o tema sobre as questdes espirituais. Ele sinceramente
deseja que os corintios deixem de ser ignorantes quanto a estas questdes, e em
especial sobre a glossolalia (LOPES, 2008, p. 241,242). E as evidéncias que
apontam para o fato que Paulo ainda esta especialmente tratando sobre a questéo

glossolalica sdo os seguintes elementos textuais:

a. A expresséao “ainda que eu fale a lingua dos anjos e dos homens” (1Cor
13,1); a qual aponta para a pratica glossolalica de certos membros da igreja de
Corinto (MORRIS, 1981, p. 146);

b. a citacdo ao bronze que soa e ao cimbalo que retine, 0s quais remetiam a
mente de seus leitores originais as festividades e rituais presentes nos cultos a
Dionisio e Cibele (MORRIS, 1981, p. 146; COTHENET, 1984, p. 69; PRIOR, 2001, p.
243,244; LOPES, 2008, p. 243,244). Cultos estes nos quais se faziam presentes
expressdes estaticas (COTHENET, 1984, p. 69) e o balbuciar de palavras
ininteligiveis;

c. a referéncia direta a esta manifestacdo e sua clara afirmacéo sobre sua

futura cessacédo (1Cor 13,8) através da vinda do que € perfeito (teAeLog);

d. e a citacdo indireta aos problemas relacionados com a glossolalia:

ciimes, ufanismo, soberba, inconveniéncia.

Estes quatro problemas — cilimes, ufanismo, soberba, inconveniéncia — eram

os efeitos deletérios de uma comunidade que se deixava influenciar pelo modo de
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vida imperial e que fazia da glossolalia o referencial supremo de julgamento quanto
a verdadeira espiritualidade.

Os ciimes nasciam de uma conjuntura na qual agueles que se viam sem o
dom glossolalico comecavam a desejar ardentemente possuir este carisma. Neste
estado de coisas o que ficava em relevo eram o0s sentimentos de insatisfacao e
infelicidade pela ndo obtencdo daquele dom que aparentemente se manifestava no

outro e gue possuia status elevado na comunidade.

O ufanismo era decorrente do alto conceito que os glossolalicos tinham
sobre si mesmos como legitimos e especiais possuidores das revelacdes divinas.
Nesta posicdo ufanista, nas quais as verbalizacbes e as acbes presungosas se
faziam presentes, o restante da comunidade era tratado como algo de s6 menos; ao

ponto de se afirmar “ndo preciso de vés” (1Cor 12,21)

Enquanto o ufanismo apontava para as acdes e palavras externas aos
individuos tidos como espirituais, a soberba indicava a condicdo interna dos
mesmos; como se diz popularmente “a boca fala do que o coracéo esta cheio”. Ou
seja, a soberba dos glossolalicos denunciava que a condi¢cédo espiritual dos mesmos
estava aqguém daquilo que se poderia dizer sobre a verdadeira espiritualidade, visto
que, segundo Paulo, todo dom era para o servico em prol de todo o corpo. Dai o
motivo de tal apoéstolo iniciar sua secdo sobre as questdes espirituais chamando
seus leitores genericamente de “irm&os”. Em tal vocabulo ndo ha espaco para
sentimentos de superioridade e afirmacdo de inferioridade, mas sim de amor
fraternal. Todos os cristdos corintios foram caracterizados sob a mesma designacgéo
e, portanto, a igreja ndo deveria ser vista como um espaco social estratificado e
diverso, mas sim como uma comunidade na qual todos poderiam se reconhecer e

conhecer o outro pela relacdo fraterna que a mesma fé proporcionava.

Por fim, as agfes inconvenientes poderiam muito bem emergir em situacdes
nas quais os glossolalicos constrangiam os outros cristdos por meio da afirmacgéo de
sua superioridade espiritual (1Cor 14,37) ou, entdo, sentenciavam a inferioridade

daqueles que ndo possuiam tal dom (1Cor 12,21-23).

Por igual analise, Prior afirma que
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No contexto dos capitulos 12-14, Paulo estd se referindo (pelo menos
indiretamente) a inveja, ao orgulho e ao egoismo na igreja de Corinto.
Vérias e varias vezes, os mesmos pecados vém a tona: as pessoas
ressentem com 0 sucesso, as béncaos ou os dons dos outros; insatisfeitos
com o seu lugar e as suas oportunidades, competem para conquistar mais
espaco, honra ou reconhecimento (2001, p. 246).

Sendo assim, os glossolalicos, que continuamente tendiam a supervalorizar
as falas inspiradas como meio de auto-exaltacdo, deveriam ponderar no fato que o
amor, como 0 mais excelente carisma divino, ndo se ufanava e nem buscava 0s

seus proprios interesses. A acdo do ayoamn era de servico em prol de outrem, tudo

suportando, esperando e crendo.

Tal entendimento libertario reconduziria a igreja corintia a uma vida
carismatica na qual as relagbes de poder seriam mais justas, as assimetrias seriam
minimizadas e os dons carismaticos estariam a servico da comunidade da fé; no
entendimento que todas as gracas espirituais nada sédo sem a presenca poderosa do

amor.

Esta nova postura relacional, pautada na consciéncia da origem divina dos
carismas, na dependéncia organica da igreja e da preméncia do amor em todas as
acOes, aponta para o0 conceito no qual a igreja € vista como porta-voz de uma
mensagem libertaria, igualitaria e justa, e os dons séo exercidos para a edificacdo da

comunidade que professa a mesma fé.
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4 CONCLUSAO

Esta dissertacdo teve como objetivo analisar a questdo glossolalica,
presente em 1 Corintios, sob o viés das relacdes de poder que poderiam emergir
em uma comunidade que trazia em seu bojo uma forte presenca oracular e uma
poderosa influéncia atribuida aqueles que detinham o carisma das falas inspiradas

pelos deuses.

Tal insercédo no texto sacro foi motivada especialmente pela percepcao de
que, em certos grupos carismaticos da atualidade, a glossolalia muitas vezes tem
sido tomada como ponto referencial de espiritualidade e acesso ao poder
eclesiastico. Nesses sistemas, contudo, a glossolalia ndo apenas inclui os agentes
sociais a uma classe seleta, mas também marginaliza e exclui aqueles que nao

apresentam tal carisma em suas vidas.

Trabalhada com os conceitos tanto da exegese biblica como também com
agueles que sdo proprios das ciéncias sociais, esta dissertacdo procurou
desenvolver uma linha de pensamento através da qual o fenémeno glossolalico, na
igreja de Corinto, pudesse ser analisado pela perspectiva teolégica bem como pelas
lentes da Exegese, Histéria e Sociologia.

Por isso, o trabalho foi dividido em trés capitulos. No primeiro,
apresentaram-se os conceitos de simbolo, carisma e profeta e a afinidade destes
com a questédo da alienacéo, poder e dominacéo presentes no fendmeno religioso
afirmando-se que: a) todo simbolo é ideologicamente estratificante e violenta as
subjetividades humanas naturalizando o status social dos individuos numa dada
coletividade; b) o carisma € uma qualidade extra-cotidiana que eleva aquele que o
possui acima dos demais de um grupo; e c) que o profeta além de, essencialmente,
trazer em seus labios a palavra divina, sua agcdo no mundo também pode ser
estudada sob o viés das relagcbes de poder e dominacdo, visto que nem todo
fendmeno profético é libertario; existem expressdes do fendmeno profético que séo

reacionarias e injustas.

No segundo capitulo, na elaboragdo da exegese, conclui-se que: a) a

expressdo tOv Tmrevpatik@®v deve ser melhor entendida como se referindo

(1P

genericamente “as questdes” espirituais sem se perder de vista a intencdo de Paulo
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por tratar sobre as relacdes de poder fomentadas pelos “individuos” espirituais; b) a
expressdo “w¢ av fjyeoBe amayouevol” indica os éxtases presentes nas religides de
mistério, o que é reforcado pela citacdo de Paulo ao bronze que soa e ao cimbalo
que retine, presentes nas celebracdes a Dionisio e Cibele; c) a glossolalia era uma
forma ndo ordinaria do fendmeno profético, visto que o glossolalico continha o

elemento mais bésico deste em seus labios, ou seja, a palavra divina.

No terceiro capitulo, inicialmente foi analisado se a glossolalia constituia-se
um simbolo de poder na igreja corintia e de que forma os ditos “espirituais” estariam
usando-a como meio eficaz de dominacdo sobre aqueles que n&o apresentavam tal
carisma. Neste ponto, chegou-se a conclusdo de que os glossolalicos tinham
verdadeiramente um conceito tal sobre si mesmos que as relacbes sociais
presentes na igreja corintia eram dirigidas e determinadas pela acdo oracular.
Noutras palavras, aqueles que tinham uma fala inspirada viam-se e eram vistos
como sendo o apice da espiritualidade e, portando, eram melhores que os demais

da comunidade.

E, analisando-se essa questdo, sob as lentes da analise conflitual e do local
social de seus agentes histéricos, primeiramente conclui-se que na igreja de Corinto
a glossolalia era um simbolo de poder e que os elementos presentes no habitus da
comunidade cristd que possibilitavam e alimentavam as relacdes de poder eram: a)
a crenca na pessoalidade dos deuses; b) a crenca no relativo interesse dos deuses
pelo mundo e as causas humanas; c¢) a idéia de uma singular predilecdo dos deuses
por individuos, cidades ou nacdes; d) a certeza de que esses deuses nao somente
falavam aos homens, mas também escolhiam seus porta-vozes autorizados; €) 0

valor e honra atribuidos a estes homens que falavam da parte dos deuses.

Em segundo lugar, observou-se que no texto sagrado existem referéncias
claras as consequéncias deletérias das relacbes de poder fomentadas pelos
glossolalicos tanto na vida comunitaria como no individuo. Quanto ao primeiro
elemento, pode-se afirmar que as relagbes sociais no seio da igreja estavam sendo
dirigidas pelos ciimes, ufanismo, soberba e acfes inconvenientes nas quais 0S
glossolalicos eram supervalorizados e o0s demais da comunidade eram
superestimados. De fato a igreja estava dividida. Quanto ao alcance desta
conjuntura na vida do individuo, pode-se afirmar que: a) havia a negacgao frontal da

importancia de determinadas pessoas no seio da igreja; b) propalava-se a condi¢cao
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de inferioridade daqueles irmédos (individualmente ou em coletividade) que nao
evidenciavam certos carismas espetaculares; e c) e havia também uma forma
positiva de se passar a ideia de que as falas inspiradas e seus canais humanos

eram pessoas especiais e de elevada espiritualidade.

Em terceiro lugar, abordando-se sobre o posicionamento de Paulo diante
deste quadro conflitivo, afirmou-se sua decisdo por teorizar sobre a questao
glossolalica tendo como local social a realidade dos “fracos” e “indignos”, ou seja,
sua perspectiva de andlise levou em consideracdo as expropriacdes e humilhacdes

gue os nao-glossolalicos estavam passando no seio da comunidade corintia.

Contudo, ao fazer esta tomada de decisdo politica, Paulo n&o preconizou a
ditadura dos néo-glossolalicos sobre os demais da comunidade, mas sim afirmou,
categoricamente, o amor como fundamento adequado para que a vida carismatica
alcancasse o propdsito divino, ou seja, a edificacdo de toda a igreja sem que
houvesse alguma indicacdo de superioridade ou inferioridade nas relacbes

comunitarias.

Sendo assim, pelos resultados alcancados por esta pesquisa, pode-se
concluir que 1 Corintios traz consigo, a igreja atual, elementos através dos quais a
vida carismatica do cristianismo hodierno seja saudavel e menos assimétrica,
possibilitando, assim, uma mediagdo de poder mais justa e relagGes interpessoais

menos dispares.

Estes elementos dizem respeito, primeiramente, a compreensao de que,
segundo a teologia de Paulo, todo carisma é concedido devido a livre graca de
Deus, o qual outorga a todos da comunidade dons igualmente importantes para a
vida comunitaria. Nisto, o carisma nao eleva seu possuidor acima dos demais da
comunidade, visto que ele ndo € dado para estratificar aqueles que sdo um na fée,

mas, sim, para o servi¢o e auxilio mutuo.

E, em segundo lugar, ao amor como fundamento saudavel para toda e
qualquer relacdo social, visto que, por este dom, aqueles que pertencem a mesma
comunidade da fé ndo arderdo em ciumes, nem serdo soberbos ou se conduzirdo
inconvenientemente diante do seu semelhante, pois estes tais ndo terdo como bem

maior 0s seus proprios interesses, mas o de outrem.
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Tal conclusdo mostra-se igualmente importante para 0s nossos dias,
especialmente naquelas comunidades cristds onde, ainda hoje, a glossolalia tem
sido fator preponderante de acesso as vias do poder eclesiastico e de segregacao e

exclusdo aos nao portadores deste carisma.
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