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E dificil defender,
s6 com palavras, a vida,
ainda mais quando ela é

esta que vé, severina;

mas se responder nao pude

a pergunta que fazia,

ela, a vida, a respondeu

com sua presencga viva.

E ndo ha melhor resposta

gue o espetaculo da vida:

vé-la desfiar seu fio,

que também se chama vida,
ver a fabrica que ela mesma,
teimosamente, se fabrica,

vé-la brotar como ha pouco

em nova vida explodida;
mesmo quando é assim pequena
a explosao, como a ocorrida;
mesmo quando € uma exploséo
como a de ha pouco, franzina;
mesmo quando é a explosao
de uma vida severina.

(Jodo Cabral de Melo Neto)



RESUMO

SOUZA, Carolina Bezerra de. Jesus e as mulheres no Evangelho de Marcos:
paradigmas de relacées de género. Dissertacdo de Mestrado (Programa de Poés-
graduacdo em Ciéncias da Religiao) — Pontificia Universidade Catdlica de Goias,
2014.

Este trabalho pretende demonstrar que, no decorrer do Evangelho de Marcos, é
estabelecido um padrdao de relagdo de género igualitario através das cenas
envolvendo Jesus e as mulheres, retirando as mulheres de um contexto de doenca,
opressdo e exclusdo e dando-lhes caracterizagdo positiva. Esse modelo de relacédo
de género pode ser um paradigma para as relacées de género de hoje e ajudar no
combate a violéncia contra a mulher muitas vezes legitimada com textos e tradi¢cdes
biblicos. Para tanto, parte-se de uma compreensao do contexto, estrutura e funcao
do Evangelho de Marcos. Faz-se, entdo, a analise narratoldgica, utilizando a
categoria de género e valendo-se de uma hermenéutica feminista de libertacdo, das
seguintes pericopes: Mc 1,29-31; 3,31-35; 5,21-43; 7,24-30; 12,41-44; 14,3-9; 15,40-
16,8. Estas sdo as passagens que tém mulheres e Jesus como sujeito histérico-
narrativo e contém criticas ao ethos patriarcal. Por fim, entendendo a violéncia
contra a mulher como uma consequéncia da dominacdo de género, usam-se 0S
resultados das analises para propor novas formas de ser homem e mulher em suas
multiplas relacdes. Assim, o trabalho pretende, por meio de uma reinterpretacao dos
textos biblicos, fornecer material que possa ajudar a reconstruir relagées de género
respeitosas, justas e prevenir praticas de discriminacao e violéncia.

Palavras-chave: Evangelho de Marcos, mulheres, Jesus, relagcdes de género,
violéncia.



ABSTRACT

SOUZA, Bezerra de Carolina. Jesus and women in the Gospel of Mark: paradigms of
gender relations. Master Thesis (Post-Graduate Program in Religious Studies) -
Pontifical Catholic University of Goias, 2014.

This paper aims to demonstrate that, through the Gospel of Mark, a standard set of
egalitarian gender relations is developed in the scenes involving Jesus and women,
taking the women out of a context of disease, oppression and exclusion and giving
them positive characterization. This model of gender relations can be a paradigm for
gender relations today and help in fighting violence against women, which is many
times legitimated by religious texts and traditions. To do so, it starts with a
comprehension of the context, structure and function of the Gospel of Mark. Them,
using the gender category and a feminist hermeneutics of liberation, it does a the
narratological analysis of the following pericopes: Mark 1:29-31, 3:31-35; 5.21-43,
7.24-30; 12.41-44, 14.3-9, 15.40-16.8. These passages are the ones that have
women and Jesus as a historical-narrative subject and contain a criticism of the
patriarchal ethos. Finally, understanding the violence against women as a
consequence of gender domination, it uses the results of the analysis to propose new
ways of being male and female in their multiple relations. Thus, this work intend,
through a reinterpretation of biblical texts, to provide material that can help in
reconstructing respectful and fair gender relations and in preventing practices of
discrimination and violence.

Keywords: Gospel of Mark, women, Jesus, gender relations, violence.
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INTRODUCAO

A violéncia contra a mulher é um problema social que atinge, no Brasil,
mulheres de varios niveis socioculturais. Nao se restringe a interiores, ocorre em
capitais e metropoles, entre pessoas pobres e ricas. Ela se mostra um assunto
importante para a sociedade, como preocupacao da populacédo, especialmente nas
regidbes norte e centro-oeste, que apresentam indices alarmantes de violéncia
doméstica (SANEMATSU, 2004, p. 8-10). A violéncia contra a mulher faz parte de
uma cultura machista-patriarcal que é muitas vezes legitimada e naturalizada por
instituicdes religiosas e sociais, como escolas e hospitais, e meios de comunicagao.
Em geral, ela é invisibilizada na sociedade, ainda mais quando ocorre no seio
doméstico ou em instituicdes estatais. Apesar de, a cada dia mais, serem notaveis
os esforcos em seu combate, no Brasil, por exemplo, por meio da Lei Maria da
Penha, ela ainda se constitui uma agcéao permitida pela sociedade. Nesse sentido, é
importante a influéncia da religido tanto na naturalizagdo como no combate a
violéncia contra a mulher.

A religido como fenémeno cultural e simbélico € uma das principais esferas
para a construcdo, manutencgao e transformacgao de paradigmas de comportamento.
Seu ndcleo simbdlico pode, com a mesma forga, legitimar determinadas
mentalidades e comportamentos ou apresentar constru¢des contrarias a eles e
colaborar com uma sociedade de relacbes mais justas. Dentre o conjunto de
simbolos fornecedores de sentido das religides, estdo suas literaturas sagradas.

No caso do cristianismo, a Biblia apresenta uma grande quantidade de
narrativas de personagens centrais, tanto homens quanto mulheres que se tornam
paradigmaticos. Através dos estudos das narrativas biblicas, pode-se perceber o
registro de varias passagens violentas com relagdo a mulher, mostrando que esse
tipo de violéncia ocorre desde a antiguidade. Existem também registros mais
libertadores, cuja construcao conduz a outros tipos de relacdo de género. Porém,
devido ao ethos patriarcal da sociedade ocidental, a histéria interpretativa tende a
manter modelos de relagdo de género que naturalizam e escondem a dominacgao
masculina e, consequentemente, a violéncia contra a mulher.

Dentre os registros biblicos libertadores para as mulheres estdo os
Evangelhos. Os Evangelhos foram escritos para contar uma histéria de Jesus que

servisse como uma intervengdo nas dinamicas religiosas das comunidades
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receptoras de modo a transmitir as caracteristicas de comportamento comunitérias
esperadas. As atitudes e ensinamentos de Jesus narrados nesses textos ajudam a
formar um novo padrdo societario contracultural. Sdo ainda fontes para perceber a
mensagem de Jesus.

Dentro de uma cultura patriarcal e violenta, os Evangelhos, ao mesmo tempo
em que denunciam situagdes de violéncia e opressdo contra as mulheres, retratam
em Jesus uma pratica profundamente transformadora e corajosa, carregada de
esperancas de relagdes respeitosas e simétricas entre os homens e mulheres.
Dentro dos Evangelhos Sinéticos, as mulheres, em geral, apresentam
caracterizagbes positivas. Sdo exemplos de fé, perseverangca, diaconia e
seguimento. Especificamente, ao longo do Evangelho de Marcos, seu personagem
principal, Jesus, aparece em diversas cenas curando mulheres e transmitindo
ensinamentos que as atingem tanto com respeito a relagdes familiares, como
também étnicas, econdémicas, religiosas e sociais.

O tema da pesquisa sado as relacdes de género no movimento de Jesus no
século |. Pretende-se perceber e caracterizar as relagdes construidas entre Jesus e
as mulheres no Evangelho de Marcos, tendo em vista a praxis libertadora de Jesus
em seu contexto histérico-social. Por isso, € colocada a questao principal: qual € o
padrdo de relacdo de género estabelecido por Jesus no Evangelho de Marcos?
Dessa questéao principal decorrem as seguintes: Como era a sociedade na época da
composicao do Evangelho? Qual era o papel da mulher nessa sociedade? Como
séo as relagdes de poder nos textos analisados? Quais as implicagdes das atitudes
de Jesus e das mudancas colocadas por ele para as mulheres do século 1?7 Como os
modelos fornecidos por Jesus e as mulheres em Marcos podem servir de paradigma
para relagcbes de género nos dias de hoje em termos de masculinidade e
feminilidade?

Para respondé-las sera feita a analise das pericopes em que Jesus esta em
relacdo direta com mulheres. Sao elas: Mc 1,29-31; 3,31-35; 5,21-43; 7,24-30;
12,41-44; 14,3-9; 15,40-16,8. Estas passagens tém mulheres e Jesus como sujeito
histérico-narrativo e contém criticas ao ethos patriarcal.

Este trabalho objetiva demonstrar a seguinte hipétese: no decorrer do
Evangelho de Marcos, é estabelecido um padrdao de relacdo de género igualitario
através das cenas envolvendo Jesus e as mulheres, retirando as mulheres de um

contexto de doenga, opressdo e exclusao e dando-lhes caracterizagdo positiva.
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Pretende-se, ainda, elucidar nessas passagens as denuncias de opressao,
discriminagdo e violéncia e as respostas para a formagdo de uma comunidade
protetora, igualitaria e inclusiva. Assim, busca-se, por meio de uma reinterpretacao
dos textos biblicos, fornecer material que possa ajudar a reconstruir relagdes de
género que visem justica e paz, respeito mutuo e prevencao de praticas de
discriminagéo e violéncia, em ambito privado e publico.

Para isso, escolheu-se fazer uma pesquisa bibliografica e a utilizacao de um
método sincronico, o da andlise da narrativa, para estudar esse conjunto de
pericopes, porque ele oferece condicbes de abordagem a uma narrativa dessa
extensdo. Esse método analisa os personagens, o cenario, a trama ou intriga, a
narracao, a temporalidade, o contexto da narrativa e o ponto de vista/perspectiva.
Considera-se, ainda, a posicao das pericopes no conjunto da narrativa marcana.
Esses dados s&do analisados juntamente com um panorama do contexto
sociocultural da época da composicao do Evangelho de Marcos. Além disso, optou-
se por uma hermenéutica feminista e da libertacdo, fazendo uso da categoria de
género para estudar os textos, de forma que se pudesse evidenciar os papéis de
mulheres e homens e as dindmicas de poder dentro do texto.

A dissertacao se divide em trés capitulos. O primeiro capitulo versa sobre o
contexto, estrutura e funcdo do Evangelho. Para falar do contexto, define a
localizacdo espacial, temporal e a autoria do Evangelho de Marcos, traca um
panorama do seu contexto cultural, econdmico e social. Abordando ainda a vida das
mulheres a época da composicao.

O segundo capitulo trata da anadlise narratolégica propriamente dita. Cada
uma das pericopes propostas acima € analisada separadamente na ordem de sua
aparicao na trama. Busca-se a situacdo e a mudanca social e nas relacbes género
trazida ou sofrida por Jesus e pelas mulheres em cada uma e a construcao a esse
respeito que faz o Evangelho de Marcos.

O terceiro capitulo analisa a violéncia contra a mulher como fendmeno da
sociedade patriarcal, nos tempos de Jesus e hoje, e a influéncia da religido e da
interpretacdo dos textos sagrados na manutencdo dessa forma de violéncia.
Apresenta também o Evangelho de Marcos como motivador de novas condutas nas
relagbes de género. Para isso, faz uma analise da masculinidade de Jesus e da
importancia das mulheres para a comunidade marcana com base nos textos

abordados no segundo capitulo.
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A conjugacédo das informagdes obtidas por meio de tais procedimentos
metodoldgicos e etapas abre caminho para entender qual € a ideia que o Evangelho
de Marcos constrdi com respeito as relacbes de género e da vida das mulheres e
homens dentro desse grupo cristdo originario. Assim, pode-se verificar que ha uma
proposta de relagcdo de género igualitaria, onde os homens apresentam mais
caracteristicas cuidadoras, de servico e de promocéo de igualdade, e as mulheres
sdo0 mais ousadas, resistentes e lideres. Segundo esta proposta do Evangelho de
Marcos, ndo mais haveria espaco para a violéncia contra a mulher e a dominagéo.

Como contribuicdo académica no estudo das fontes do cristianismo,
pretende-se, com uma interpretacdo do Evangelho de Marcos sob uma perspectiva
de género e um entendimento das origens da violéncia contra a mulher, incrementar
a visibilidade de possibilidades diferentes de ser homem e mulher a partir de um
amparo simbdlico. Dessa forma, os resultados desta pesquisa podem ser utilizados
no combate a violéncia contra a mulher e na busca por uma sociedade mais justa ao

considerar fundamentos religiosos como refor¢o para uma préaxis igualitaria.
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1 O CONTEXTO DO EVANGELHO DE MARCOS

Os Evangelhos ndo sdao uma biografia de Jesus onde foram registrados,
fidedignamente como uma gravacao, os seus atos e palavras. Eles sao o registro do
que comunidades cristds do primeiro século falavam a respeito de Jesus. Elas
apresentaram Jesus, 0 que perceberam e queriam reproduzir do movimento que
Jesus iniciou ao renovar valores religiosos, morais e sociais, a partir da realidade
comunitdria do momento vivido, com problemas e desafios, e da sua fé. O
Evangelho de Marcos €, entdo, um testemunho da experiéncia religiosa dessas
comunidades que, além de contar sobre a vida de Jesus, registra o que isso
significava para a vida desses grupos cristdos (RICHTER REIMER, 2009, p. 7).
Assim, mesmo que o Evangelho de Marcos comporte antigas tradi¢cdes sobre Jesus,
€ no aspecto geral desse registro da memoéria da comunidade e dos paradigmas de
comportamento que esta o interesse da pesquisa. Ao longo da narrativa marcana
séo definidos ritos, padrdes morais, de relagdo social e econdmica. Se tantas coisas
sao definidas, ou redefinidas, e indicadas ao longo de uma narrativa da vida de
Jesus, a quem ela realmente se destina? Qual sua funcao? Essas sao as perguntas
a que este capitulo quer responder.

A secao 1.1 busca localizar temporalmente e espacialmente a comunidade a
partir de uma discussao sobre a autoria, a data e o local de composicdo do
Evangelho de Marcos. Ja a secado 1.2 pretende entender o contexto dessa
comunidade, descrevendo as relacdes sociais, politicas e religiosas na regido no
século |. A secdo 1.3 dedica-se a mostrar como era a vida das mulheres na
Palestina do século primeiro. Na secdo 1.31.4, discorre-se sobre a estrutura do
Evangelho. A fun¢do do Evangelho de Marcos para sua comunidade é abordada na
secao 1.5, além das formas literarias e tradicbes de Jesus que a comunidade

marcana acessava como base para entender a formacéo do texto.

1.1 AUTORIA, DATA E LOCAL DO EVANGELHO DE MARCOS

Nao ha evidéncia interna direta em parte alguma do evangelho que o
associe a um autor, data ou local definido, é, portanto, um texto anénimo. Ha,
porém, uma tradicdo da igreja originada com Papias, no inicio do segundo século,
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que o coloca em data anterior a 65', escrito por um Jodo Marcos, discipulo de
Pedro. Ele ndo afirma a composi¢cdo como feita em Roma, mas a ligacado de Marcos
com Pedro e a associacao da Babilénia de 1Pd 5,13 a Roma levam a entender que
Papias assim pensava (KUMMEL, 1982, p. 115; VAAGE, 1998, p. 13; DELORME,
2006, p. 9, 10).

No entanto, diversos estudiosos nao aceitam essas definicdes. Segundo
Werner G. Kimmel (1982):

Continuam de pé algumas dificuldades nédo facilimente sollveis.
Obviamente, o autor ndo conhece pessoalmente a geografia da Palestina
como o demonstram seus numerosos erros. Escreve para cristdos
provenientes da gentilidade, com indisfarcavel polémica contra judeus
incrédulos. Ignora que o relato da morte de Jodo Batista ndo corresponde
aos costumes da Palestina. [...] A tradicdo que atribui a redagao de Marcos
a Jozé10 Marcos é, portanto, de escassa credibilidade (KUMMEL, 1982, p.
115)~.

Além disso, a tradicdo de Papias pode ser colocada em duvida por dois
pontos: (1) ndo ha nenhuma tradicdo particularmente petrina no texto; (2) parte dos
lideres a igreja do segundo século desejava ligar os quatro Evangelhos com
discipulos conhecidos como forma de combater o gnosticismo (MARCUS, 1992, p.
442-443).

Muitos estudiosos do Novo Testamento assumem que Marcos foi escrito por
um cristdo gentio, por causa do interesse pela e da preocupagcdo com a missao aos
gentios, pela atitude negativa para com a Lei judaica e certas divergéncias com ela
também. Existem controvérsias na contagem do tempo da Pascoa, a respeito dos
pdes sem levedo e da limpeza das maos. No entanto, chamar de inacurado o
conhecimento da Lei de uma das principais fontes sobre as praticas palestinas e
dizer que determinadas afirmacdes nelas contidas ndo seriam feitas por judeus,
como declarar todos os alimentos limpos, ndo formam elementos convincentes,
especialmente depois das declaracbes de Paulo (COLLINS, 2007, p. 2-6). Portanto,
o autor do Evangelho de Marcos é desconhecido.

lldo Bohn Gass (2005, p. 15) e Ivoni Richter Reimer (2012, p. 26 e 28)

! Fabris (1990, p. 428) ndo menciona uma datacdo anterior a 65, mas ja coloca duas possibilidades
de data: antes ou depois de 70 e afirma a composigdo em Roma.

2. No entanto, apesar dos erros no aspecto geografico, o autor do Evangelho de Marcos demonstra
muito conhecimento das tradicdes judaicas, inclusive as referentes aos profetas carismaticos, de
forma que o texto relé muitos acontecimentos narrados no Antigo Testamento e associa Jesus a
figuras desses textos como Moisés, Elias e Eliseu.
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defendem que o trabalho redacional que resulta em Mc néo foi obra de uma pessoa,
mas de uma equipe, possivelmente formada por homens e mulheres. Para esses
autores, a equipe teve como destinatarios comunidades cristds de composicao
majoritariamente palestinenses, mas com pessoas de origem nao judaica
provenientes das terras vizinhas, por isso a colocam o fechamento editorial de
Marcos em localidades siro-palestinenses (RICHTER REIMER, 2012, p. 44 e 45;
GASS, 2005, p. 14). Quanto aos locais de composicdo, sdo geralmente citados
Roma e a Siria-Palestina, ou Palestina setentrional. Acrescentando-se mais
recentemente a cidade de Pella, porém sem comprovagdo (RICHTER REIMER,
2012, p. 42¢ 43).

Para Joel Anténio Ferreira (2012, p. 71), o Evangelho de Marcos foi
composto em Roma em um periodo muito tenso logo ap6s a perseguicao impelida
por Nero, as mortes de Pedro e Paulo, no periodo em que cinco imperadores se
sucederam em um ano. Sentindo os efeitos dessas pressdes a comunidade crista de
Roma se voltaria para a histéria de Jesus.

Porém, percebe-se que os principais argumentos em favor da proveniéncia
romana sdao a proximidade com a autoridade apostélica petrina e o uso de
latinismos. A maioria dos latinismos, no entanto, é ligada ao uso administrativo ou
militar e os demais ndo necessariamente apontam para a cidade de Roma, pois
como o dominio militar romano se impunha na regidao ja ha algum tempo, varias
palavras podem ter sido incorporadas ao uso em penetracao linguistica nas esferas
socioeconémicas e administrativa da cultura palestina colonizada (MARCUS, 1992,
p. 443-446, MYERS, 1992, p.68). Além disso, a autoridade de Pedro, por volta dos
anos 65 d.C. ndo era vinculada a Roma, mas mostrava forca na regido siria
(RICHTER REIMER, 2012, p. 42 € 43).

A origem do texto de Marcos na Siria-Palestina € uma posi¢cdo cada vez
mais aceita, pois, a partir da légica interna do texto, percebe-se que a Galileia € um
lugar importante para a comunidade originaria. Ha uma distribuicdo, na primeira
metade do Evangelho, dos casos em que o projeto de Jesus é aceito de forma
promissora nas regides a leste e a sudoeste do Lago de Genesaré. Joel Marcus
acredita que o Evangelho tenha origem na Siria, nas cidades helenisticas da
Transjordania. Pois é dificil crer na Galileia como lugar de origem devido a
predominancia judia na regido, visto que ha uma forte polémica contra os judeus no
texto e também as explicacbes de costumes judaicos desnecessarias a grupos que
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convivessem meio a essa cultura (MARCUS, 1992, p. 461). Burton L. Mack (2006)
também cré que os erros a respeito da geografia palestina sdo um fator contra a
Galileia e que a regido sul da Siria € um local favoravel, pois sentiria os efeitos das
problematicas na Judeia, poderia falar diretamente contra a sinagoga e apresenta
cidades com uma atmosfera intelectual favoravel (MACK, 2006, p 316-317). Howard
Clark Kee (1977, p. 100-105) concorda com os argumentos acima, colocando a
Siria-Palestina como origem do Evangelho. Ele argumenta ainda que, apesar da
grande polémica contra as cidades no texto de Marcos, a forma como Jesus foi
retratada parece ter sido influenciada pelas escolas filoséficas cinica e estoica que
tiveram expoentes nas cidades de Decapolis. Porém, ndo ha um consenso de uma
localidade especifica da regido gentia, por exemplo, Myers (1992, p.68) prefere a
localizacdo na Galileia.

A datacao do Evangelho de Marcos também é controvertida, existem grupos
de estudiosos que defendem datacdo do Evangelho de Marcos na década de 60,
antes da destruicao do templo do Jerusalém, estes argumentam que ndo existe uma
clara referéncia a destruicao desse centro cultico, porém ja se apresentam indicios
da proximidade da guerra’. Outros ainda defendem que ele foi escrito durante ou
pouco depois dos anos que compreenderam a primeira insurreicdo judia contra
Roma, de 66 a 74 d.C., apds o seu apice no ano 70 d.C. com a retomada romana de
Jerusalém, porque ja pressupde a destruicdo’ (FABRIS, 1990, p. 428). Os dois
grupos baseiam seus argumentos no fato de no discurso de Jesus apresentado no
capitulo 13 aparentar reflexos dessa guerra. Novamente, a légica interna do texto se
alinha com essas posicoes, em especial no capitulo 13 e na preocupacao do autor
com o templo. Se pelo menos os rumores da guerra ja sao sentidos no texto, isso ja
descarta uma compilagéo anterior.

Myers (1992, p. 68) acredita que datar Marcos depois do ano 70 é suprimir
aspectos econémicos e politicos em favor dos teolégicos, pois as fortes criticas que
Marcos lanca sobre o templo e sua economia-politica seriam inlteis se o Templo
tivesse sido destruido. Mas que uma data durante a guerra € essencial a coeréncia

da ideologia politico-econémica marcana. Além disso, ele argumenta a polémica

% Para uma defesa desta posi¢cao veja Horsley, 2001, p. 129-131; Kee, 2005, p. 7-9; Richter Reimer,
2012, p. 44, eles creem que Jerusalém e o Templo ainda fazem parte da realidade apesar de
ameagados.

* Para argumentos sobre esta posicdo veja Theissen, 2003, p. 96 e 97; Mack, 2006, p.315 a 318;
Vaage, 1998, p. 13.
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contra as cidades e o retrato positivo da Galileia.

Na sua interpretacdo de Mc 13, Adela Yarbro Collins (2007, p. 14) nédo cré
que o texto seja escrito depois da destruicao do templo, pelo fato da profecia falar de
uma desolacdo do templo que ndo aconteceu apdés a guerra, mas assume a
composi¢cao apds o ano 66 d.C., quando Menahem inicia seu papel messianico, ou
em 68 ou 69, quando Siméao filho de Gorgias, emergiu como lider messianico da
revolta. Isso por causa do dito sobre os falsos profetas e messias.

O fator interessante € que conflitos com o Império Romano eram comuns
durante todo o periodo, nos anos 40, 50 e 60 d.C. Um dos maiores foi em 39 e 40
quando Caligula ordenou a colocacdo de uma estatua de Jupiter no Templo de
Jerusalém. Esse discurso no capitulo 13 poderia ser relacionado a alguns dos
acontecimentos anteriores a guerra de 66 d.C., através da referéncia as profecias de
Daniel, Ezequiel, Joel e dos acontecimentos em 1 Macabeus. (HORSLEY, 2001, p.
129-131). No entanto, isso pode ter sido feito também com referéncia a guerra de
66-74 dC, revisitando as experiéncias anteriores e ndo € um argumento conclusivo.

Para Joel Marcus (1992), as evidéncias mais fortes de uma composicao
apo6s o ano 70 d.C. sdo, além das profecias do capitulo 13°, o contraste colocado
pelo verso em Mc 11,17° e o tema judeu-gentio que permeia o texto’. Além da
atitude ambivalente em relagdo ao messianismo davidico®. O autor conclui que,
conquanto o evangelho se valha de tradicbes diversas, existe uma mao que
organizou a historia durante a guerra judaico-romana e apés o ano 70 d.C.
(MARCUS, 1992, p. 448-460).

® Aparentemente as profecias contidas em Mc 13,8-22 sio ligadas aos eventos ja ocorridos durante a
Guerra e a perseguicdo que a comunidade marcana sofera por conta da sua posigao contraria ao
acalorado nacionalismo durante a revolta. Apesar de essas evidéncias ndo apontarem concretamente
para uma comunidade a leste do império, o fato de existirem tais impactos no texto atesta uma
Eroximidade da Palestina (MARCUS, 1992).

Mc 11,17 “Também os ensinava e dizia: Nao esta escrito: a minha casa sera chamada casa de
oragao para todas as nagdes? Vs, porém, a tendes transformado e, covil de salteadores” A palavra
usada para salteadores designa quem rouba com violéncia, Joel Marcus considera que, no caso, esta
designando um revolucionario nacionalista. Percebe-se no texto uma imposicao na tradicdo de Jesus
purificando o templo de caracteristicas da ocupacdo do templo pelos zelotes durante a guerra

MARCUS, 1992, p.448 a 452).

No inicio da guerra, havia muita violéncia entre judeus e gentios, maior que contra os romanos em

si. Os judeus invadiram e saquearam muitas cidades da Siria. Essa situacao de tensao entre judeus e
gentios prové um Sitz em Leben plausivel para abertura de Jesus aos gentios e a visdo negativo
sobre os judeus (MARCUS, 1992p. 452 e 453).
8 Também para Marcus (1992) nas referéncias a Jesus como Filho de Davi, Marcos caracteriza Jesus
para descristalizar as esperangas colocadas em torno dos lideres revolucionérios Menaquem, filho de
Judas, o Galileu, e Simon bar Giora. E também considerando que essas esperanc¢as em torno do
messias davidico foram colocadas de forma a excluir elementos estrangeiros (MARCUS, 1992, p. 456
e 460).
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Considerando, entdo, essas definicbes de data, durante Guerra Judaico-
Romana ou logo apéds a destruicdo do Templo, o local, Siria-Palestina, e condi¢cdes
de composicao, pode-se afirmar que:

O evangelho de Marcos néo foi escrito como parte dos acontecimentos que
0 proprio texto relata. Também n&o foi escrito como memoria coletiva da
primeira geragao crista. [...] representa uma intervengao bastante particular
no processo dos cristianismos originais siriaco-palestinenses mais ou
menos 40 anos depois de terem acontecido os eventos narrados (VAAGE,
1998, p.11).

As secdes a sequir tratardao dos contextos da comunidade marcana e das
mulheres, para entdo, retornar, com mais clareza histérica, para trabalhar o

conteudo e a funcao do Evangelho de Marcos.

1.2 CONTEXTO DA COMUNIDADE MARCANA

Apls essas discussoes, entende-se que o Evangelho de Marcos foi escrito
na Siria-Palestina, pouco antes ou pouco depois do ano 70. Quais eram, entdo, as
condigcbes em que se vivia nessa regido durante esse periodo? As caracteristicas
das relacdes politicas, econémicas e religiosas fornecem um material basico para o
entendimento da atuacdo do autor do Evangelho em caracterizar situacoes e
conflitos da vida de Jesus. Desta forma, para entender a formacéo do Evangelho de
Marcos, precisa-se considerar que o contexto desta regidao ndo era univoco. Havia
conflitos sociais, econdmicos, sociais, culturais e também religiosos. Dada a
caracteristica da religiosidade da época € preciso considerar que ela influenciava as
resolucdes politicas, econdmicas e sociais, e que essas esferas dificilmente sao
dissociaveis®.

Bastante interessante é perceber também que “os mundos sociais intrinseco
e extrinseco ao texto, na verdade rigorosamente correspondem entre si. Jesus e
Marcos viveram dentro da mesma “era” historica” (MYERS, 1992, p.69). Isso
significa que as estruturas sociais € a sua dindmica basica ndo mudaram
significativamente. Mantiveram-se seitas proféticas, banditismo, ndo houve reforma
agraria ou tarifaria, grupos sociais mencionados no Evangelho permaneciam no

tempo de Marcos. A diferenga se dava na resisténcia nacional que se aprofundara e

o Aqui se analisa politica, economia e religido separadamente para que a analise fique clara, mas nao
por considera-las como esferas distintas dentro da sociedade palestinense.
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condensara. Portanto, essa sec¢ao cobre tanto o contexto da histéria de Jesus como
0 da composicédo do Evangelho de Marcos a partir das subsecbes 1.2.1, que trata do
contexto social, politico e econémico, e da subsecao 1.2.2, que apresenta a situacao
religiosa da regiéo.

1.2.1 O Contexto Social, Politico e Econdmico

Pode-se dizer que o quadro da Palestina em redor do ano 70 se constituia
complexo. A regido era subjugada, sofria com uma guerra, dividia-se entre meio
urbano e rural, com profundas diferencas sociais e se achava politicamente
desestruturada (MIGUEZ, 1995, p. 29).

O periodo que culmina na guerra foi denso e dificil e gerou condi¢cbes para
diversos movimentos populares que compreendiam, entre outros, movimentos
proféticos, messianicos e de banditismo'®. Nos anos logo anteriores & revolta, o
banditismo social foi de proporcoes epidémicas (HORSLEY e HANSON, 1995, p.
73). Todos esses movimentos eram sintomas da situagdo histérica e social que
levou a explosdo da revolta: desestruturacdo das condigdes econdmicas e
desintegracao da estrutura social das aldeias e da sociedade geral.

E possivel dizer que a presenca politica (e militar) romana é determinante
para o mundo palestino do primeiro século tanto em termos politicos, como
econbmicos e sociais, que se refletem na forma em que os diversos cristianismos se
organizam (MIGUEZ, 1995, p. 23-24). Os romanos confirmaram seu dominio em 63
a.C. e exerciam seu governo tanto de forma direta, por meio de procuradores, e
indireta, como no caso de Herodes e seus sucessores. O dominio romano poés fim a
autonomia judaica dos asmoneus e coloca, sujeito a Roma, tanto o governo, mesmo
que houvesse governadores judeus ou semi-judeus, como a dinamica econdémica.
Isso faz com que a dominagdo romana seja entendida pela populacado palestina
como totalmente ilegitima, visto que a construgdo histérica campesina era de
autonomia (HORSLEY e HANSON, 1995, p. 62).

O povo foi muito atingido pelo dominio romano, uma vez que nas tentativas

de colonizacao do territério ele alterou as formas de propriedade, de exploracédo da

'% Sobre isso veja Horsley e Hanson, 1995. Os movimentos eram em si diversos. Por messianico aqui
deve se entender que concentravam esperangas em um rei ungido ou popularmente aclamado “para
derrubar a dominacédo herodiana e romana e restaurar os ideais tradicionais de uma sociedade livre e
igualitaria” (HORSLEY e HANSON, 1995, p.110).
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terra, acelerou o processo de urbanizagdo e colocou no auge o modo de producéo
escravista (MIGUEZ, 1995, p. 24). A presenca romana deu profundidade a um
processo ja iniciado com a helenizagdao, aumentando a latifundializacdo ao conceder
terras aos militares e as dinastias nativas.

A estrutura social da palestina no séc. | era piramidal. O topo da piramide
havia uma elite composta pela aristocracia provincial, a casa regente herodiana,
uma aristocracia sacerdotal e leiga e membros isolados do sinédrio. A pertenca a
esse estrato superior representava participagdo no poder, rigueza e a posse de
terra. Esse estrato tinha pouquissimo, ou nenhum, prestigio entre o povo. Em
seguida na piramide, encontrava-se um séquito composto pelo corpo administrativo
da casa regente, militares, sacerdotes e mestres da lei, arrendatarios de tributos,
grandes comerciantes, além de outros membros isolados do sinédrio. Esses dois
estratos eram mais localizados nas cidades (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004,
p. 156-159, 163).

O estrato inferior era composto daqueles que nao tinham participacao no
poder e privilégios do estrato dominante e ndo se localizavam entre o séquito. Ele se
dividia entre campo e cidade. No meio da piramide, ja entre a ndo-elite, encontram-
se os artifices bem situados, comerciantes, agricultores, arrendatarios e pessoas do
ramo de prestacdo de servicos. Esse grupo, ndo era muito numeroso, mas possuia
algum bem-estar ou 0 minimo necessario a sua sobrevivéncia. A grande maioria
desse estrato inferior compunha a base da piramide e pode ser situada entre a
pobreza e a mendicancia. Incluindo-se ai pequenos agricultores livres, pequenos
arrendatarios, pequenos comerciantes e manufatureiros, diaristas, pescadores,
pastores, viluvas, 6rfaos, prostitutas, mendigos e bandidos (STEGEMANN e
STEGEMANN, 2004, p. 160-163).

A sociedade mediterranea, sob o Império Romano, podia ser caracterizada
como pré-moderna, ou seja, sem mercado, e ruralizada, era uma sociedade de
subsisténcia onde o controle do excedente é feito pela forga (MALINA, 2004, p. 29-
31). Os elementos econémicos eram inseridos em instituicdes nao econdmicas,
assim, a economia era posta “em movimento pelos lagos de parentesco, casamento,
grupos etarios, sociedades secretas [...] e cerimbnias publicas” (GARNSEY-SALLER
apud STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 32). Outra caracteristica € que as
economias antigas eram sociedades plurais em que os diversos sistemas de valores

das comunidades com subculturas regionais eram mantidos juntos por uma elite
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organizadora (CARNEY apud MYERS, 1992, p. 75).

A economia palestina era subasiatica, havia comunidades aldeds e um
Estado ou Templo, no caso de Israel o Estado herodiano, que nao controlava
diretamente a producédo, mas se apropriava dos excedentes por meio dos tributos e
controlava o comércio. As fontes de produgdo eram principalmente cultivo,
especialmente na Galileia, que era a regidao mais fértil, gado e pesca, mas havia
numerosos artesaos. Embora o comércio fosse restrito, a regidao da Galileia era
aberta ao trafego internacional (CLEVENOT, 1979, p. 60 e 61; MYERS, 1992, p. 76).

Dois sistemas coexistiam dentro dessa esfera: de reciprocidade e
redistribuicdo. O primeiro era baseado no cla, entre os membros da familia a
reciprocidade era plena, com servicos e mercadorias livremente dados, a
reciprocidade diminuia conforme as relacbes se afastam do nucleo familiar, até que
fora da tribo imperava a mutualidade. Esse sistema persistia nas aldeias a época de
Marcos. O sistema de redistribuicdo se desenvolveu em comunidades mais estaveis
ao redor do Templo, que funcionava como armazém central e redistribuia os
produtos conforme necessario, dando possibilidade e origem as grandes
propriedades rurais (MYERS, 1992, p. 76 e 77, STEGEMANN e STEGEMANN,
2004, p. 49-54).

As cidades eram locais da cultura greco-romana, portanto, dos intelectuais.
Nelas, residem as elites senhoras das grandes propriedades. “Sado economicamente
parasitas do campo na antiguidade” (MYERS, 1992, p. 82). A area urbana tinha
grande concentracdo populacional e determinava a politica nacional. Nela, os
grandes proprietarios agricultores estabeleciam a agenda para a sociedade inteira
com base em seus interesses. Os papéis politicos eram vinculados a um sistema de
parentesco e se exprimiam em termos de economia politica e religido politica. A
administragdo econf6mica estava mais preocupada em expropriar do que em
desenvolver e a tributagdo era para beneficiar elites e ndo a sociedade como um
todo (MALINA, 2004, p. 29-41, KOESTER, 2005, p. 335-338).

Bem distinta era a estrutura de convivéncia campesina. Era de concentragcéao
em pequenas aldeias de 50 a 200 pessoas que nao eram distantes umas das outras.
Entre elas, usava-se o sistema de reciprocidade. A organizagéao local era de uma
independéncia relativa, havia uma assembleia semanal (sinagogé em grego), que
dependendo da aldeia poderia ser feita num lugar aberto descampado. Ali se

discutiam os assuntos da vizinhanga e se faziam as oracdes de sdbado, assim como
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se tratavam de assuntos legais (MIGUEZ, 1995, p. 29, HORSLEY, 2001, p. 39).

Os camponeses consideravam a terra como sagrada e inalienavel (MALINA,
2004, p. 39-42) e, com a alienacao da propriedade rural ocasionada pelo regime
romano e a manutencao decorrente, essa forma de vida foi ameacada e houve uma
escalada da tensdo regional (MIGUEZ, 1995, p. 29). A concentragdo de terras se
tornou muito aguda e havia uma alta carga tributaria, condi¢bes que geraram um
processo de endividamento (MIGUEZ, 1995, p. 24-25). Roma cobrava impostos
(através dos publicanos), uns corriqueiros e outros especiais para sustentar a guerra
civil, e tinha uma politica financeira de banqueiros urbanos que faziam empréstimos
a juros em conjunto com o Templo. O Templo por sua vez ndo diminuiu a carga de
impostos quando perdeu o controle do estado. Muitas vezes, os exércitos romanos
destruiam aldeias e suas populacdes, pelos atrasos nos impostos. Esse conjunto
afetou a viabilidade econémica da regidao com o decorrer do tempo. Fora o fato de
que pelo menos duas grandes secas ocorreram, uma em 24 e 25 a.C. e outra na
década de 40 d.C. o que causou fome e ainda mais endividamento (HORSLEY e
HANSON, 1995, p. 64-68).

Um empregado podia ficar com metade da colheita para si e sobre isso
pesavam o imposto da terra ou tributo ao rei herodiano ou anona dos romanos, que
podiam chegar a um terco da colheita. Fora os dizimos para as autoridades judaicas
e as taxas e tarifas cobradas quando se levava os produtos aos mercados da
cidade. Percebe-se entdo que era a populacdo campesina que sentia mais
intensamente a sobrecarga do sistema redistributivo (MYERS, 1992, p. 80 e 81).

Para complicar ainda mais a situagcdo camponesa, o partido fariseu criou
dispositivos que burlavam o vencimento sabatico'', as familias rurais foram
perdendo suas terras para o Templo e para os colonos romanos e passaram a fazer
parte do proletariado rural de trabalhadores diaristas ou arrendatarios meeiros de
sua propria terra (HORSLEY e HANSON, 1995, p. 64-68)'2. Esse processo deu
origem aos latifundios que eram explorados com o uso dos escravos e diaristas

(MIGUEZ, 1995, p. 25)'. Passou a existir uma oferta excessiva de trabalhadores,

"' As dividas eram perdoadas no sétimo ano, mas os fariseus criam um dispositivo em que a Unica
divida perdoada era a particular, ndo a com a corte (Templo).

2 Aqui é importante ressaltar que os proprietarios poderiam ser sensiveis as necessidades dos
arrendatarios, mas ndo eram obrigados a ajudar, qualquer ajuda é considerada uma graga (MALINA,
2004, p.41).

A alienacao da terra deixa a familia sem espaco, o ser humano se vé “tomado e governado por
outro”, inclusive em sua identidade, segundo Miguez (1995), isso pode justificar a possessao
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sem terra ou a procura de uma renda extra. A producdo do campo se concentrava
nas maos de proprietarios que viviam nas cidades, havia entdo aumento da pobreza
no campo e concentracdo de riqueza nas cidades. Isso acelerou o processo de
urbanizacao.

A pratica clientelar' era intensa, pois Roma impunha essa pratica social. Em
termos de grandes instituicbes, o Império era o patrdo enquanto as elites eram
clientes constrangidos, com isso, implantava-se uma imobilidade social em troca de
fidelidade. Essa pratica ndo era apenas macrossocial, mas ocorria ao longo da
escala social através de graus honorificos e dependéncias entre relacdées sociais e
de poder. Tais relagbes eram mais visiveis na cidade, que obrigava a convivéncia
entre dominador e dominado, do que no campo com suas longas distancias
(MIGUEZ, 1995, p. 26; MALINA, 2004, p. 39-43).

Todos esses sao fatores que justificavam um clima de agitagdo social até a
década de 60. Pode-se acrescentar ainda o “carater ilegitimo, a posicéo
comprometida e o comportamento explorador da classe dominante judaica”
(HORSLEY e HANSON, 1995, p. 68). As familias sacerdotais foram introduzidas por
Herodes, ndo eram de origem palestina, mas familias poderosas da diaspora. Elas
exploravam cada dia mais os sacerdotes comuns e 0 povo, colaborando com o
sistema romano para permanecer no poder e obrigar o campesinato além do
suportavel.

A violéncia' também é um aspecto a ser analisado no contexto social da
Palestina no primeiro século. Para tratar disso, € necessario falar de valores
também. No Império Romano, em especial na Palestina, havia um dualismo cultural
do ponto de vista das tradi¢cdes locais em relacdo ao helenistico, que era visto como
imposto por invasores pela populagdo local. Havia também um pluralismo cultural
cosmopolita que se dava na cidade em virtude das instituicdes romanas serem
colocadas ao lado das locais. A violéncia instituida é encontrada em sociedades com
ambiente social incerto. Ela era um padrao normativo utilizado pelo sistema romano

para manter o controle social, mas o povo também usava de violéncia para retornar

demoniaco como sintoma social.

" Intercambio de bens e servicos ndo comparaveis entre pessoas de relagdo socioecondmica
desigual, proporcionando reciprocidade e proximidade. Era a forma de sobrevivéncia da nao-elite
SMALINA, 2004, p. 40).

° Adotando aqui a definicdo de Bruce Malina, violéncia diz respeito & coercdo socialmente
desautorizada. Quando é com vistas a manter, defender ou restaurar o status quo é chamada de
violéncia instituida ou vigilantismo (MALINA, 2004, p.45 e 46).
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ao seu status anterior em relacao as autoridades locais (MALINA, 2004, p. 52-56).

Um dos maiores episoddios de violéncia foi a Guerra Judaico-Crista, Os
zelotas tentaram estabelecer entre os que os seguiam uma ordem sociopolitica-
religiosa de caracteristica igualitaria. Conquanto os seguidores de Jesus estivessem
fazendo isso desde que se formaram seus grupos, o nivel de atuacao foi diferente,
em atividades normais tanto nas cidades quanto nas aldeias. A retomada romana da
situacao deu fim a experiéncia zelota e também a outras comunidades mais antigas
do movimento de Jesus. O que significa que pouca coisa restou do movimento
iniciado por Jesus na Palestina e explica que a maior parte da heranca cristd dessa
época € oriunda de comunidades estabelecidas fora da Palestina Judaica
(HORSLEY e HANSON, 1995, p. 219-220).

1.2.2 O Contexto Religioso

Se ha um aspecto que caracteriza o contexto sociocultural Palestino dessa
época € sua fragmentacdo. Por isso, qualquer retrato que se faca do contexto
religioso do periodo é sabido incompleto diante de um panorama tado complexo e
variado. Ainda assim, € valido tecer algumas consideracbes que facilitem o
entendimento do contexto em que é composto o Evangelho de Marcos.

O Templo representava o centro cultual e nacional da regido palestina, ele
tinha uma grande importancia social, politica e econémica. Tornara-se o centro vital
do povo e, associado a lei, era o unico lugar de culto sacrificial. Sua importancia
também se estendia a diaspora pela vinculacao através do tributo e por causa das
festas de peregrinacao (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 166; KOESTER,
2005, p. 230-231).

Nao havia um numero muito grande de sinagogas na Palestina antes de 70
d.C.. A sua origem esta ligada a uma instituicao pds-exilica encarregada das tarefas
publicas, mas sua importancia cresceu a partir da destruicdo do Templo, em
especial das suas fungdes cultuais. Embora, na diaspora ela ja fosse o lugar de
oracao (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 168).

De especial importancia para a socializagdo religiosa era a familia, ou a
casa, que ao lado da Tora estruturava religiosamente o tempo, oragdes diarias,
prescricoes de pureza e estratégias de casamento. Mas a importancia da familia

cresce ainda mais pela perda de autoridade do estrato superior judaico em virtude
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de sua associagcdo com os poderes dominantes (STEGEMANN e STEGEMANN,
2004, p. 169 e 170).

Os desenvolvimentos religiosos no periodo helenistico-romano deram
origem a respostas especificas e originais a crise da sociedade judaica. Surgem
varios grupos (como os saduceus, fariseus, essénios), correntes fundamentais (de
estudo da Tora, ascetismo, busca por santificacdo e pureza, formacdes
apocalipticas, misticas e messianicas) e movimentos carismaticos. Ficam, entao,
sobrepostas e se influenciando, na regidao da Palestina, diversas tendéncias de
delimitacdo para preservagao de identidade, de renovacao religiosa judaica e de
retirada frente as crises (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 165).

A casta sumo-sacerdotal, que pertencia ao estrato superior de Jerusalém e
era de onde se originam os saduceus, era cliente do sistema romano, se beneficiava
diretamente da arrecadacdo no templo. Os fariseus eram, em sua maioria,
intermediarios do poder urbano, membros do séquito a servigo da classe dominante.
Eles tanto justificavam o dominio quanto continham o inconformismo, defendendo o
interesse da aristocracia e da intelectualidade. Os essénios formavam comunidades
separadas e de influéncia limitada. Porém, o pluralismo religioso nao é idéntico as
tendéncias principais. Além dos partidos que aparecem nos textos biblicos e oficiais
(saduceus, fariseus, essénios), havia um espectro bastante amplo de grupos,
movimentos e correntes, outras expressdes de fé (sicarios, zelotas, “quarta filosofia”,
resquicios de javismo samaritano etc.). E preciso considerar que havia uma
diversidade de javismos, seria justo falar de judaismos ao invés de judaismo
(MIGUEZ, 1995, p. 27-31; STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 177, 178, 185-
189; KOESTER, 2005, p. 230-248).

No entanto, a imensa maioria da populacdo nao pertencia aos partidos
citados. Ela integrava peregrina¢cdées, movimentos proféticos, apocalipticos e tentava
sobreviver nas areas urbanas. Existem evidéncias de tradicbes populares néo
assimiladas pela literatura e desprezadas pelo judaismo oficial, de forma que sao
importantes as expressoes da area rural. Muitas dessas comunidades da pequena
tradicdo rural foram atingidas pelo cristianismo nascente (MIGUEZ, 1995, p. 27-28).

A estrutura rural campesina da sociedade expressava sua religiosidade em
encontros semanais na sinagoga. Ali, provavelmente, era mantida viva “a memoria
dos profetas e outros personagens legendarios que alimentavam a piedade popular”
(MIGUEZ, 1995, p. 29). Personagens como os profetas Elias ou Eliseu e ainda das
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lendas ndo biblicas de Moisés povoavam o imaginario camponés juntamente com
magos, profetas locais e aspirantes a reis populares, todos cercados por
expectativas apocalipticas. No entanto, com a pressado social e econdmica, houve
uma concentracdo popular nas cidades que ameacava destruir “os modos de
contencdo simbdlica que essas assembleias rurais realizavam” (MIGUEZ, 1995, p.
29).

A guerra de 66-74 d.C. significou o fim de muitas seitas menores. Os zelotas
derrotados militarmente desaparecem, os saduceus tiveram sua funcédo sacerdotal
extinguida com a destruicao do templo e também desapareceram. E, provavelmente,
0s essénios também foram arrastados pela guerra. O grupo que permanece € o dos
fariseus e é ele quem da origem ao rabinado.

Nessas condicdes, € facil entender o desenvolvimento das fortes tendéncias
apocalipticas em alguns grupos especificos, como expressdao de impoténcia e
resisténcia. Incluem-se ai as expectativas de formas diversas de messianismo e
profetismo que andam de méaos dadas com o apocalipticismo. O clima apocaliptico
presente era para fomentar esperanca frente a opressao e destruicdo do seu meio
social e religioso, através de “formas simbdlicas que as tradicdes das teofanias
libertadoras da fé hebraica resgatavam” (MIGUEZ, 1995, p. 31).

A mensagem de Jesus, quando foi recebida, pode ter sido aceita, ou ndo, e
de formas diferentes gerando diversas expressdes de simbologia e atitudes. A
hermenéutica desenvolvida depois da presenca de Jesus e seus seguidores foi
condicionada ao mundo e aos setores sociais de quem recebia a boa-nova do Reino
de Deus.

Também é preciso entender que, até a queda do Templo, o cristianismo era
um movimento judaico, Jesus, seus discipulos e 0s primeiros seguidores tinham o
judaismo como parte integrante de sua vida e ministérios. Sua pratica ndo era
exatamente contra o judaismo, nem estava acima dele (SCHUSSLER FIORENZA,
1992, p. 133).

Também existia uma pluralidade de cristianismos. O espectro vai de
itinerantes galileus, passando por grupos que pensaram acomodar as instituicoes
judaicas, a congregacdes independentes na Asia Menor e Grécia (MIGUEZ, 1995, p.
23). Eles tinham um grau de identidade e reconhecimento, mas formas institucionais
e construgdes simbolicas distintas. E possivel dizer que: “todos podem ter se

formado em ajuntamentos para refei¢des [...] tinham estimulo em uma nocao de
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forma social que alguns grupos chamaram de Reino de Deus. e todos reconheciam
Jesus como seu fundador”'® (MACK, 2006, p. 124). Elas ouviram Jesus de formas
diferentes e formaram grupos sociais ao redor de tipos distintos de lideranca e
tiveram uma evolugéao prépria.

Normalmente, o termo ‘movimento de Jesus’ é utilizado para os grupos em
que a memoria de Jesus foi mantida em termos de uma reforma judaica. Segundo
Mack (2006), séo cinco os grupos principais dentro desta perspectiva: os itinerantes
na Galileia, os Pilares em Jerusalém, a Familia de Jesus, a Congregacao de Israel e
os da Reforma da Sinagoga. Ja o culto de Cristo € um movimento helenizado que se
desenvolveu no norte da Siria a partir do movimento de Jesus, € a um grupo assim
que pertenceu Paulo (MACK, 2006, p. 83-96).

Apesar das diferencas, um padrdo de evolucdo interna nos grupos cristaos
pode ser discernido e também se perceber que cada um deles desenvolveu conflitos
com as varias formas de judaismo. O padrao pode ser descrito como um periodo de
atividade otimista, seguido de um periodo de conflito e impedimento, terminando
com um periodo de polémica e reacao compensatéria (MACK, 2006, p. 125).

O grupo itinerante de profetas da Galileia seria o responsavel pela fonte dos
ditos (Q), sdo entendidos como originarios dos primeiros seguidores de Jesus, que
seguiram seu modo de vida (MACK, 2006, p. 84-87). A evolugéo se reflete nos seus
textos, um estagio mais primitivo contém material aforistico e de instrugdo, um
posterior contém pronunciamentos de condenacdo e um estagio final mitologia
biografica compensatdria (MACK, 2006, p. 125).

O movimento de Reforma da Sinagoga seria o provavel responsavel pelas
histérias de controvérsias com fariseus dentro do Evangelho de Marcos (MACK,
2006, p. 94). Estagios iniciais eram mais simplificados, portanto otimistas, enquanto
os tardios sao mais elaborados atribuindo autoridade e sabedoria superiores a Jesus
como resposta compensatéria ao periodo de conflito.

Nas congregacdes do Cristo, apareceriam apenas o0s estagios
compensatérios atingidos pelo mito de Cristo, com suas narrativas da paixao e
refeicdes (MACK, 2006, p. 125). O conflito se apresenta posteriormente entre Paulo

e 0s judaizantes.

1% “All groups may have formed around gatherings for meals (...). All seem to have been energysed by
some social notion that some groups referred as the kingdom of God, And all recognized Jesus as
their founder.” Tradugéo livre da autora.
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A Congregacéo de Israel seria responsavel pelas histérias de milagre das
tradicbes pré-marcanas, aparentemente, esses registros sdo localizados no final de
um periodo de otimismo (MACK, 2006, p. 125). E os estagios da Familia de Jesus e
dos Pilares de Jerusalém'’, responsaveis por cédigos sociais, ndo podem ser
determinados da mesma maneira, mas as lendas sobre o martirio de Tiago e a fuga
para Pella mostram que houve resisténcia a eles em Jerusalém. Antes da guerra, a
forte comunidade crista que se formara em Jerusalém € dispersa para a Galileia e
sul da Siria diante do confronto armado. Entre eles havia escribas, inclusive de
origem farisaica e nao faltavam helenistas. Quando sairam de Jerusalém, colocou-
se em contato um cristianismo urbanizado e um cristianismo rural Galileu, esse
encontro certamente produziu tensdes que permitiram a construcado literaria
(MIGUEZ, 1995, p. 33).

Os conflitos dos grupos cristdos com o judaismo eram em geral competicdes
naturais iniciadas pelas novidades dos movimentos de Jesus, suas posicoes
contrarias a alguns simbolos judaicos e padrdes sociais. Os conflitos mais
importantes para a separacdo dos movimentos de Jesus das instituicées judaicas se
deram em torno da sinagoga helenistica, sdo dois tipos: a experiéncia do povo de
Jesus e a do Culto de Cristo. Os primeiros tentaram permanecer nas instituicoes,
mas falharam em convencer os judeus e entraram em conflito com os fariseus. Os
de Cristo abandonaram as sinagogas, tomando para si conceitos helenizados de
Israel'® (MACK, 2006, p. 127 e 128).

Como nao havia uma cartilha que guiasse os movimentos de Jesus em sua
mista constituicdo e nem regras sociais definidas, as dindmicas internas eram vivas,
pois ndo havia homogeneidade na composicdo social das primeiras comunidades.
Os conflitos aumentam conforme elas cresciam, pois passavam a conter pessoas de
diversos estamentos e etnias, mas acontecia principalmente em torno da definicdo
dos papéis de lideranca em jogos de poder. Dentro dessa dindmica, é preciso
destacar que conflitos nas relagdes de género ja se fazem presentes a também se
aprofundam de acordo com as definicdes da organizagdo das comunidades. Nesse
sentido de dindmica de poder, se torna importante para a comunidade e para os que

7 Segundo Burton L. Mack (2006), estes dois grupos tem uma caracteristica piedosa e origem
semelhante a partir do grupo que estava com Jesus em Jerusalém, mas a Familia de Jesus se fixou
na Transjordania, enquanto os Pilares de Jerusalém se manteve na cidade acrescentando outros que
la chegavam até a exploséo da guerra.

'® Os conflitos dessas comunidades com as de Jesus se deram na visita de Paulo a Jerusalém, sdo
de segunda geracéao.
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resistem a dominagdo o resgate das palavras, da critica e do servico de Jesus
(RICHTER REIMER, 2012, p. 24).

Os lideres podiam apelar pra uma larga gama de fatores de legitimacao:
comissionamento, representacdo, habilidades hermenéuticas, sabedoria,
demonstracdes de carisma e experiéncia direta com o Espirito de Deus. Havia entao
problemas de conflito quando lideres de outros grupos se apresentavam ou mesmo
rusgas internas aos grupos na disputa pela lideranca'®. Segundo Mack (2006, p.
128-131), esses conflitos geraram séries de retiradas. As tradicdes de ditos foram
domesticadas por sectarios fixados ou gnostizadas pelos redatores do Evangelho de
Tomé, os pilares fugiram de Jerusalém, a familia de Jesus também se retirou para a
Transjordania.

Em especial, em meio as tradi¢cdes cristas que circulavam durante a década
de 60 a 90 d.C., fortes tendéncias patriarcais comecam a se impor no ocidente do
Império, isso colabora para despertar as comunidades cristds mediterrdneas para a
necessidade de reunir e organizar as diversas tradicdes sobre Jesus. Isto pode ter
acontecido porque perceberam difundirem-se tradi¢coes divergentes e contraditérias.
Um exemplo disso eram as recomendacdes das tradicdes paulinas de segunda
geracao sobre a participagdo de mulheres, escravos e criangas, indicando o siléncio
e a subordinacdo destes a autoridade patriarcal ou ainda uma cristologia abstrata
que se distanciava das tradicoes sobre a praxis de Jesus que eles conservavam
(RICHTER REIMER, 2012, p. 24, 27, 28). Por causa desta situacdao complexa,

apresentamos uma panoramica acerca da vida de mulheres nesse periodo.
1.3 O CONTEXTO DAS MULHERES NA PALESTINA DO SEC. |

Para compreender os textos em que as mulheres sao sujeitos histérico-
narrativo no Evangelho de Marcos, € necessario entdo conhecer melhor o
funcionamento das dindmicas sociais nas relagdes de género do cristianismo antigo.
Em especial, tal reconstrugcdo, mas ndo s6é a de género, além de problemas
hermenéuticos, enfrenta uma séria falta de fontes, principalmente no que concerne
ao periodo anterior ao ano 70. Ha, entdo, a tendéncia de que a reconstrucao seja

feita com base no que sobreviveu como normativo. Uma vez que o judaismo

19 Veja as tentativas de Paulo em elencar os tipos de lideres (1Cor 12,28) e aos tipos de argumento
que ele apresenta: revelacao direta, experiéncia extatica, conhecimento das tradicoes, etc.
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rabinico e o cristianismo patriarcal foram os sobreviventes entre os diversos
movimentos intra-judaicos, € comum enuncia-los como norma geral do judaismo e
cristianismo antes de 70. O que leva ao questionamento de tais aspectos, visto que
nao havia ainda judaismo normativo e 0 movimento de Jesus ainda era situado
dentro da matriz judaica (SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 138-139). Mesmo
diante desses problemas, esta secdo tenta lancar alguma luz sobre a experiéncia

das mulheres na Palestina do primeiro século.
1.3.1 As Mulheres no Mediterraneo e Palestina

O siléncio dos textos biblicos com relagdo a mulher é evidéncia de sua
producdo e selecdo em ambientes androcéntricos e patriarcais. Eles refletem
relacdes sociais, estruturas de poder e fortes conflitos ideolégicos de seus
ambientes originarios®. Em particular, os textos do Segundo Testamento foram
criados dentro de uma dinamica de tensbes entre dominacao romana, resisténcia
judaica e, dentro disso, dois sistemas patriarcais: judeu e romano. Essas tensdes
espalhavam-se nos diversos niveis humanos: social, politico, religioso, familiar.

A dominacado romana era um sistema que usava da sua base patriquiriarcal
para a ocupagao e exploragdo dos recursos naturais e humanos de forma violenta e
escravagista (RICHTER REIMER, 2005, p. 69-70). Em especial para as mulheres, a
dominacgao romana trouxe problemas. Visto que a implantacéo do sistema politico do
Império se dava em guerras de conquista marcadas por violéncias de toda espécie,
as mulheres eram as maiores vitimas, elas e as criancas compunham a maior parte
do povo dominado. Além da exploracdo econémica (escravagismo, impostos...), da
violéncia fisica e simbdlica da dominacao cultural e politica, elas eram submetidas,
como os homens, a torturas, crucificacoes, e também eram alvo das violéncias de
género, eram violentadas e exploradas sexualmente (RICHTER REIMER, 2000, p.
29-30).

Dentro do sistema imposto pela dominacdo romana, o povo buscou
sobreviver e manter sua cultura, por isso, o patriarcado judeu foi por vezes
reforgado, outras vezes ele foi revertido. O cristianismo se origina de um movimento

de renovagao interno ao judaismo, também em busca dessa sobrevivéncia e

A respeito da formacéao da Biblia vista de uma perspectiva de género ver Schiissler Fiorenza, 1992,
p. 65-123.
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manutengédo de identidade e que, portanto, participa desse patriarcado (RICHTER
REIMER, 2005, p. 70-71). Assim, ao olhar os textos biblicos de uma perspectiva
feminista é preciso desvelar esse patriarcado em busca da experiéncia real das
mulheres.

As pessoas do mediterraneo no primeiro século conheciam as outras
socialmente, em termos de papéis baseados no género, em termos do grupo a que
pertenciam, € com preocupacao constante com demonstracdes publicas de honra,
vergonha e respeito. Estes sdo valores morais reciprocos que expressam
primordialmente a integracdo de um individuo em um grupo. Vergonha e honra
refletem a forma como a estima publica é conferida sobre uma pessoa e a
sensibilidade, com respeito a opinido publica, de que depende essa estima. As
sociedades em que os homens vivem em relacado imediata s&o comunidades morais,
ali, a opiniao publica & que define a reputacao pessoal. Por isso, é representativa,
nas descricdes da sociedade mediterranea, a relacdo que esses valores tém com a
sexualidade e com as distingdes de género. De modo geral, a honra é entendida
como um valor vinculado aos homens e a vergonha — entendida aqui em um sentido
positivo, como cuidado pela prépria reputacdo — como um conceito vinculado as
mulheres. Além disso, a honra masculina esta relacionada com o esforco para
conservar a vergonha das mulheres do grupo (MACDONALD, 2004, p. 41, 42).

A diferenca de outras sociedades, nas quais o controle e trabalho que
exercem as mulheres definem seu valor, as regides mediterraneas oferecem um
elemento distintivo: suas mulheres sdo valoradas especialmente pela castidade, ou
seja, por um recurso imaterial. H4, assim, tendéncia a proteger as mulheres através
de uma divisdo sexuada dos espacos da comunidade, espaco masculino e espaco
feminino, separando a esfera publica da privada e introduzindo uma série de
barreiras fisicas, como o véu e outras proibicdes espaciais baseadas em género,
assim como pela presenca de pessoas cuja tarefa € manter essa separacdao, como
acompanhantes. A divisdo espacial € um meio importante para manter os valores de
honra e vergonha, pois, ndo s6 guarda a pureza sexual, como a demonstra diante da
sociedade (MACDONALD, 2004, p. 42, 43).

A instituicAdo de descendéncia é tratada como primaria e focal no mundo
mediterrdneo. Ela mantém a existéncia social, o que faz o familismo um valor
central. A familia é o foco principal da lealdade pessoal e tem dominio supremo
sobre a vida individual. A razdo para a tradicional énfase na prevengdo da
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transgressdo sexual é a importancia conferida a descendéncia, que €
comportamento comunicativo primordial na coabitagdo. O gerenciamento da area
sexual é a base de todas as estratégias nos dominios econémicos e politicos. As
meninas sdo ensinadas a acreditar que o ser humano central € o homem, cuja honra
€ replicada simbolicamente no ato sexual. E que somente uma circunstancia externa
e social pode prevenir um homem de ter seu caminho com ela. O que os
mediterraneos tém em comum é que a heranca passa pela linha masculina e os
homens representam a familia ao exterior, enquanto espera-se que as mulheres a
mantenham internamente. A familia mediterrdnea é patrilinear e enraizada numa
forte divisdo de trabalho. (MALINA, 1996, p. 35,36, 42-50).

Nas sociedades mediterraneas, os papéis de pais e maes, assim como 0s
maridos e esposas que atuam neles, raramente se tocam. As mulheres da
sociedade Greco-romana estavam associadas, tanto em nivel simbdlico como
pratico, com o dominio privado da casa. Por isso, a preocupacao imediata com as
normas de conduta dentro de casa e com os modelos de comportamento das
mulheres no lar. Tudo que mantém a familia internamente, sob os olhos da mae é
geralmente feminino: cozinha, relagées do lado da mée, cabras e outros animais
domeésticos, galinhas, filhas ndo casadas, noras residentes, meninos até a idade de
ficarem com o pai. Os homens, ao contrario estdo associados a esfera publica, que
englobam comércio, politica, pracas de mercado, cafés, campos, lugares de reuniao
etc O que se relaciona a familia e é vindo de fora é controlado pelo pai e é
masculino: herancga, terras ao redor, relagées do lado do pai, animais de fazenda e
implementos, filhos adultos (MALINA, 1996, p. 55, 56; MACDONALD, 2004, p. 44,
48).

A organizagao social do mundo mediterraneo antigo nao da lugar a escolha:
uma mulher ndo escolhe o celibato, ndo escolhe o casamento e nem sempre
escolhe o recasamento depois de vidva. Nao escolhiam também a idade em que se
casavam. Nem o seu nome aparecia sempre nos contratos de casamento fixados
entre pai e marido (ROUSSELE, 1990, p. 357).

Para descrever a situagcdo da mulher palestina, precisa-se entender que as
varias etapas da formacdo da sociedade tém um papel nessa construcdo. Em
especial, é a sedentarizacao que faz desaparecer um tipo de civilizagdo agraria na
qual a mulher gozava de certa liberdade e o homem vai assumindo mais e mais

instrumentos de poder social, o que torna a situacdo da mulher ainda pior, isso
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aconteceu também com o povo judeu. De modo geral, a mulher em Israel era
considerada inferior ao homem, a ponto de ndo ser contada como pessoa seja
legalmente, socialmente ou religiosamente, a ndo ser na sua fungdo de mée e ou
ajudante do homem. Mesmo assim, ao longo da histéria de Israel sobressaem-se
mulheres lideres, inclusive politicamente, que agiram em beneficio da comunidade.
A literatura rabinica mostra essa ideologia da mulher como inferior e desprezivel
(TEPEDINO, 1990, p. 75-77).

Na diaspora, algumas comunidades comecaram a dar as mulheres mais
liberdade social e religiosa, ha provas que algumas se tornaram lideres de
sinagogas e que pediram e conseguiram divércio dos seus maridos (TEPEDINO,
1990, p. 75). Mas, isso ndo aconteceu de forma abrangente, aparentemente, as
mulheres judias que viviam nas cidades helenisticas cosmopolitas na Italia, Grécia,
Egito e Asia Menor foram pouco influenciadas pelo modo de vida das romanas. Seu
papel era distinto e decisivo para a vida dos judeus, mas limitado a esfera da vida
privada: conservar a tradicdo e se submeter as regulacdes e restricoes que serviam
para manter a familia unida e capaz de resistir as pressdes externas da sociedade
helenistica e, assim, manter a identidade judaica enquanto os homens mantinham
relacbes comerciais e legais com essa sociedade. Portanto, elas eram muito
confinadas devido a importancia da vida familiar no contexto da cultura e religido
judaicas. Pode-se dizer que eram duplamente confinadas por causa do isolamento
ainda maior causado pelas leis rituais com relagdo a menstruacao e gravidez.
Legalmente, estavam sob dominio de seus maridos e ndo tinham essencialmente
papel algum em relacédo a vida publica da comunidade religiosa (PARVEY, 1998, p.
119 -120). Alexandre (1990, p. 519-520) expressa sucintamente este contexto:

Na Palestina no tempo de Jesus, as mulheres, doravante afastadas da
esfera publica, eram chamadas a exercer as virtudes de ‘mulher valente’ —
esposa, mae de filhos, habil dona de casa — no interior da casa. Em caso de
saida, o véu escondia a cara. Um siléncio prudente em relagao a elas se
impunha por parte dos homens. [...] S6 as princesas e as mulheres do povo,
em particular do campo, escapavam a esse ideal de vida reclusa.

Assim, as mulheres eram afastadas do convivio publico, e, em geral,
estavam limitadas a casa como mées, donas de casa, esposas. Suas atividades por
exceléncia eram moer e tecer. Estavam sob a lei do siléncio em relagdo aos

homens, qualquer conversacdo com homens que ndo da familia era considerada
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sinal de adultério. E claro que essas condicdes variavam a depender da classe a
que pertenciam e se estavam em contexto rural e urbano. Nos ambientes mais
populares e pobres, a segregacao era menor, devido a necessidade da sua mao de
obra para geracédo de renda, e elas ndo eram tdo desconsideradas no dia a dia
(STROHER, 1998, p 38; TEPEDINO, 1990, p. 69).

Um dos movimentos de renovagao judaica bastante influente durante o
século | era o dos fariseus. Espalhados em toda a Palestina, inclusive na Galileia,
enfatizam o que se referia a pureza ou impureza. A norma era seguir 0 caminho do
puro, evitando o que é impuro, sujo. Assim, o comportamento era orientado por
aquilo que se considera puro e impuro. Impuro era tudo que nao se adaptava a sua
maneira de ver as coisas. Portanto, os pagaos e samaritanos eram impuros e
também cadaveres, doentes, mulher menstruada etc. A proximidade com o Templo
dificultava que as mulheres da Palestina se libertassem de tais normas religiosas de
pureza, no entanto, as mulheres da Galileia ndo eram tdo apegadas a esses
preceitos como as de Jerusalém (TAMEZ, 2004, p. 55).

As mulheres judias tinham uma série de restricbes com respeito a vida
religiosa e enfrentavam varias limitagcdes quanto a liberdade religiosa. Por um lado
nao precisavam cumprir uma boa parte dos mandamentos, pois nao eram dirigidos a
elas. No entanto, isso as excluia dos momentos de celebracéo, pois eram julgadas
incapazes religiosa e sacrificialmente. No templo, s6 podiam entrar no recinto a elas
reservado. As leis de impureza as limitavam ainda mais, mas provavelmente eram
preocupacao religiosa de sacerdotes e rabinos, e em seu cotidiano a situacao
poderia se apresentar diferente, ndo sendo motivo de exclusdo social (STROHER,
1998, p. 45). A limitacdo se dava porque sua impureza em tempos de menstruacao,
ou qualquer perda sanguinea, e parto era contagiosa. Elas eram também impedidas
de estudar a Torah. A exclusdo da vida religiosa se traduzia em proibigdes e
incapacidades sociais, por exemplo, se uma mulher ndo falava na sinagoga, seu
testemunho também nao podia ser aceito (TEPEDINO, 1990, p. 69,78).

Na esfera doméstica familiar, elas velavam pela pureza em matéria sexual e
alimentar, mas o seu papel religioso se restringia a continuacado das suas tarefas
domésticas, como acender luzes, cozer os paes para o0 sabado, ou a tarefas que
eram consideradas impuras, como fazer a toalete dos mortos e as lamentagdes,
enquanto béncaos e oragdes eram reservadas aos homens (ALEXANDRE, 1990, p.
521, 522).
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Cabe lembrar que a caracterizagdo dos papéis femininos no mediterraneo e,
em especial aqui, no judaismo foi feita a partir de registros documentais que
carregam uma ideologia androcéntrica e patriarcal. E preciso colocar uma
hermenéutica da suspeita sobre eles. Entendendo que a difamacao ou glorificacéo
de mulheres em tais textos precisa ser compreendida como construcdo social da
realidade em termos patriarcais. Também que, em geral, os céanones formais
patriarcais sdo codificados de forma mais restritiva que a relagao real entre homens
e mulheres. Assim, o status real das mulheres € determinado, ndo por principios
ideoldgicos e prescritivos, mas pelo grau de autonomia econémica e papéis sociais
que exercem (SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 134-139).

Além disso, um importante passo metodolégico é abordar esses textos
colocando-os de frente com outros registros como a biografia heroica de Judite ou o
caso da coldnia judia de Elefantina, onde as mulheres eram consideradas iguais aos
homens (TEPEDINO, 1990, p. 80, 81). Lembrando, ainda, que ha registros de
mulheres chefes de sinagogas, dirigentes, ancidas, maes da sinagoga e até
sacerdotisas (ALEXANDRE, 1990, p. 522; BROOTEN, 215-223, 2000). Ao lado
disso, o fato de que a legislacdo apresentava também uma série de brechas que
permitiam que as mulheres testemunhassem publicamente e que também
colocavam limitagées do direito do marido, assim muitas tinham direito a posses
(TEPEDINO, 1990, p. 80, 81). Com isso, importa aqui perceber, no meio dessa
dindmica patriarcal, a existéncia de mulheres e grupos que buscavam outras

maneiras de viver e se relacionar, em oposi¢do a dominagéo patriquiriarcal vigente.
1.3.2 As Mulheres no Movimento de Jesus

Como explicitado acima, a sociedade do século |, na Palestina, incluindo a
regiao da Galileia e também da Siria, apresentava um padrao séciocultural
androcéntrico e patriarcal, que exercia dominagdo sobre mulheres, relegando-as,
majoritariamente, a condicdo de marginalizadas e oprimidas. Esse fato precisa ser
compreendido também dentro uma dindmica de dominacdo composta pelos
patriarcados romano e judaico e pelos movimentos de resisténcias a tais dinamicas.
Dado que o patriarcado romano fazia parte do sistema de dominagéo, ocupagéo e
exploragdo dos recursos naturais e humanos, tal violéncia e o escravagismo

afetavam a vida nas regides controladas pelo império tanto em nivel familiar, como
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social e politico (RICHTER REIMER, 2005, p. 69-70; 2006) representando opresséo
e alteracdo dos sistemas sociais judaicos. O sistema patriarcal judeu ja era vigente,
como em toda a regido mediterrdnea, mas foi aprofundado como uma forma de
resisténcia, em busca de sobrevivéncia historico-cultural.

O cristianismo, assim como o farisaismo, nasce como um movimento de
renovagdao interno ao judaismo e também em busca da sobrevivéncia e
manutencgao/reconstrucdo de identidade e, como tal, tanto participa do patriarcado
quanto resiste a ele (RICHTER REIMER, 2005, p. 70-71; 2006). Os movimentos de
renovacao tinham maneiras diversas de pregar a vinda do Reino de Deus e
partilhavam muitas esperancas em comum, apesar de desenvolverem
caracteristicas diferentes quanto as dinamicas religiosas e sociais, inclusive nas
relagbes de género.

E um dado comum aos quatro evangelhos candénicos que as mulheres
participam da assembleia do Reino promovida por Jesus, € ndo apenas por acidente
ou como coadjuvantes, mas de uma forma ativa e engajada. Jesus aparece curando
e restaurando a dignidade da vida de mulheres, transmitindo-lhes ensinamentos
acerca de relagbes familiares, étnicas, econdmicas e sociais. Assim, elas sao
retiradas de um contexto de doenca, opressdo e exclusdo e sdo inseridas
ativamente no seguimento, discipulado, ensino e praxis transformada e
transformadora.

Portanto, é dificil negar que a pertenca de mulheres ao movimento de Jesus,
mas nao ha sinal de que essas mulheres se voltaram conscientemente contra a
praxis judaica do seu tempo, visto que muitas delas eram oriundas do proprio
judaismo, e se juntaram ao movimento como expressado de sua fé no messias. Por
isso, essa pertenca precisa ser compreendida a partir de algumas caracteristicas
desse movimento e da sociedade.

Apesar da dinamica patriarcal,

mulheres das classes mais baixas eram ativas em seu mundo no contexto
familiar, de producdo e de comercializagdo dos produtos manufaturados.
Nestas atividades, elas viajavam em grupos, como era comum na época, €
também participavam dos collegia, uma forma de cooperativas/corporag¢des
em que se reuniam pessoas por questdes de organizagao profissional, nas
quais também celebravam sua fé. Era nestes contextos que elas se
articulavam também politicamente, participando da formacéo, organizacao e
lideranca dessas instituicdbes que também sofriam controle e vigilancia por
parte dos funcionarios do Império Romano (RICHTER REIMER e SOUZA,
2012, p. 208).
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O movimento de Jesus era carismatico-itinerante, profético-sapiencial, com
uma caracteristica realmente revolucionaria: nao fazia acepcao de pessoas,
aceitando homens e mulheres, em igualdade, independente de sua posicao social
ou familiar (TEPEDINO, 1990, p. 69,78). Sendo assim, conquistou grande parte dos
seus adeptos do estrato inferior empobrecido da sociedade em que as experiéncias
carismaticas eram frequentes (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 429), e, no
qual, eram encontradas muitas mulheres ndo casadas (STEGEMANN e
STEGEMANN, 2004, p. 421).

Assim, aquelas mulheres que ndo se encaixam socialmente nos padrdes
patriarcais, aquelas pobres, viuvas, divorciadas ou sozinhas, encontraram acolhida
no movimento de Jesus, além de outras que também abandonaram suas grandes
familias juntamente com seus maridos e que puderam seguir Jesus. Isso se deve ao
fato de que, ali, o padrdo interno da vida feminina n&o se baseava na
obrigatoriedade do casamento, concepc¢ao de filhos e administracdo da casa, pois as
condigbes para o seguimento eram fé e compromisso com o Reino de Deus.
Percebe-se, em muitas passagens, que mulheres do movimento poderiam ser ditas
independentes e curadas, embora muitas tradu¢des e a historia interpretativa
imputem a elas as fungées domésticas (SCHOTTROFF, 1995, p. 24; HORSLEY,
2001, p. 206).

Outro aspecto que pode ter colaborado para a participacdo das mulheres é
que muitas tradicbes trazem imagens do cotidiano das mulheres, mostrando que,
possivelmente, desde bem cedo o evangelho esteve préximo a vida das mulheres da
época. Ha parabolas resgatam o valor do trabalho doméstico das mulheres ao
utiliza-los como metéaforas para o Reino de Deus. Em especial no Evangelho de
Marcos, Jesus aparece instruindo os adeptos do movimento em casas, isso altera o
valor da casa, o ambiente principal de atuacao das mulheres, agora é mais que o
lugar da familia, se torna um ambiente central em termos de espaco social e
religioso, “elemento fundamental e estabilizador da ordem social e ao mesmo tempo
[...] instrumento da missdo e expansdo do proprio movimento” (STROHER, 1998,
p55),

O movimento de Jesus executa uma grande transposicao de barreiras, visto
que a mensagem de Jesus, 0 messias, é dirigida aos marginalizados, a mulheres e
mulheres estrangeiras. A condicdo de segregacao das mulheres é ultrapassada com
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as atitudes de um messias que cura e tem mulheres a sua volta. Além disso, ha
também uma subversdao da hierarquia tradicional, agora, publicanos e prostitutas
chegam antes ao Reino (ALEXANDRE, 1990, p. 524, 525). Para o movimento de
Jesus, ndo importa o estatuto, a posicao social e as posses, de uma pessoa, € a
diaconia, e ndo mais as relacdes de poder, que serve de paradigma para o Reino de
Deus. Esse sentido da diaconia também colabora com a participacao das mulheres,
pois era a valorizacao justamente da atividade designada a mulheres e escravos.

As curas e exorcismos de Jesus “fazem das mulheres pessoas completas. O
seu anuncio da “inversao escatologica” — muitos dos que sao primeiros serao ultimos
e 0s ultimos serdo os primeiros [...] — aplica-se também as mulheres e a sua
diminuicdo por estruturas patriarcais” (SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 153).

Jesus convidava

a sua comunidade, nao apenas mulheres, mas mulheres pecadoras notorias
e bem conhecidas. Pecadores, prostitutas, mendigos, coletores de taxas,
impuros ritualmente, aleijados e os mendigos — em resumo, o refugo da
sociedade Palestina — constituiam a maioria dos seguidores de Jesus. Estes
sao os ultimos que tornaram primeiros, os famintos foram saciados, os nao-
convidados foram convidados. E muitos destes eram mulheres
(SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 163)

Para Schissler Fiorenza (1992, p. 177, 178 e 189), o movimento cristdo
primitivo era inclusivo e tinha lideranga feminina, por isso pode ser classificado como
igualitario. Ele desafiava e fazia oposicao ao sistema patriarcal dominante através da
pratica de um discipulado de iguais, onde o papel das mulheres nao é periférico ou
trivial, € basilar para a solidariedade proposta por Jesus. Jesus e seu movimento
libertam aqueles desumanizados, subvertendo as relagbées humanas e com isso
fazendo o mesmo implicitamente as estruturas econbémicas patriarcal-
androcéntricas.

Para Schottroff (1995, p. 139), no cristianismo primitivo, as mulheres tiveram
participacdo e uma fungao extraordinaria, considerando a consciéncia social da
época, mas os relatores dessa histdria estavam parcialmente habilitados para fazer
justica a isso.

Uma das principais fontes para o estudo do movimento de Jesus, e a
influéncia sobre homens e mulheres das comunidades que se seguem a ele é o
Evangelho de Marcos. O Evangelho de Marcos € uma narrativa dos acontecimentos

que deram origem a uma comunidade crista, os aspectos significativos da vida de
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seu fundador, Jesus, 0 agente capacitado pelo Espirito com autoridade divina para
estabelecer o Reino de Deus. Sua historia estabelece uma identidade fundada em
comum com a religido judaica, acrescentando corregdes, releituras e perspectivas
futuras, em termos de ética e praticas cultuais. Portanto, ao relatar a atuacao das
mulheres nessa histéria da origem da comunidade, ele tanto reflete como define
essa atuacao na comunidade receptora do texto. Ao definir valores, normas sociais e
religiosas, o Evangelho de Marcos responde a cultura patriarcal dominante e
participa da reinscri¢ao cultural, em um pedido de resposta comunitaria ao seu texto
e aos paradigmas lancados com respeito as relacoes, econémicas, politicas, sociais
e de género. “Marcos, pois, insere a historia das mulheres na histéria do seguimento
de Jesus [...] com a naturalidade [...] de relacionar-se com uma praxis autbnoma das
mulheres no seguimento de Jesus” (SCHOTTROFF,1995, p. 144).

Neste sentido e por este motivo, também importa compreender algumas
caracteristicas do texto, como sua estrutura, fungdo e fontes. E o que faremos na

préxima sec¢ao.
1.4 A ESTRUTURA DO EVANGELHO DE MARCOS

Apesar de parecer uma historia simples sem muita sofisticacdo no arranjo
estrutural, ao analisar a narrativa marcana em busca de estruturas, pontos de
inflexdo e repeticdes, percebe-se que o Evangelho de Marcos pode ser dividido de
varias formas. Assim, tentar estabelecer uma divisdo pode ser esclarecedor, mas é
uma tarefa dificil, pois o Evangelho de Marcos € multitematico, seu material € muito
diverso e a historia se desdobra de modo complexo. Portanto, a simplicidade da
linguagem nao deve levar a inferéncia da simplicidade de pensamento.

Observa-se que o autor usa uma série de recursos literarios e estilisticos
para montar sua histéria. Ao lado disso, a conexao, causal ou retérica, entre os
episédios nao é dbvia em Marcos, mas largamente implicita. A narrativa se da em
uma série de episddios curtos, cuja conexao basica é pela conjuncao ‘e’. O autor
usa repeticido de tipos de historia, predicbes e interpolacdo além do campo
semantico para fazer essas conexdes implicitas. Seus recursos sao variados,

sobrepostos e entrelagados. O padrdo de repeticdo mais simples € o de palavras ou
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frases chaves?'. Isso pode acontecer em um mesmo episédio, conectando episédios
adjacentes ou ao longo de histéria para levar o leitor a discernir temas-chave. Outro
€ a progressao em dois passos, onde o segundo da precisdao ao primeiro. Este é
amplamente utilizado nas frases, sentencas e estrutura de episddios formando no
leitor/ouvinte o desejo de se aprofundar mais?* (RHOADS, DEWEY e MICHIE, 1999,
p. 47-40; HORSLEY, 2001, p. 15).

O texto contém uma série de cenas-tipo®®, sdo padrdes de episddios
similares. As cenas de cura, exorcismos, milagres naturais, conflitos com
autoridades e discipulos apresentam o mesmo tipo de estrutura entre si e
contribuem para a caracterizacao dos personagens tanto pelo padrdo de repeticao
como pelas poucas variacées (RHOADS, DEWEY e MICHIE, 1999, p.51-54).

Outra forma comum de repeticdo € colocar cenas similares intercaladas em
justaposicdo, no meio de um episédio se coloca outro®. As cenas intercaladas em
justaposicao sao interrupcdo de um esquema narrativo pela inser¢cao de outro, essa
estrutura provoca curiosidade e estabelecem pontos de intersecdo tematicos entre
0s esquemas narrativos. Marcos também coloca cenas similares como moldura de
outro material, para serem lidos em comparagdo ou contraste com ele®, esse
padrédo pode ser ampliado para uma estrutura de quiasmo com mais que trés
episodios na estrutura. O padrdo mais utilizado parece ser de episodios progressivos
em série de trés®®, eles ocorrem sequencialmente ou ndo, e condicionam o
leitor/ouvinte a espera-lo.

Essa variedade de padrdes torna claro que a tarefa de tracar um esboco
para o Evangelho é complexa. Mas a percep¢ao das estruturas concéntricas e dos
padroes de repeticdo incentiva na busca de um esboco estrutural valido. Por

' As palavras de uma pergunta repetidas na resposta € um exemplo, ou palavras que introduzem
novos temas. Ou, ainda, uma palavra que faz conexdo entre epsddios como o pao nas duas
multiplicagdes dos pées e na cena da mulher siro-fenicia.

22 Exemplos: “Grega, de origem siro-fenicia” ou “do lado de fora, em lugares desertos” ou ainda “Que
€ isso? Um novo ensino com autoridade?”

% A formula dessas cenas tipo é: vinda a Jesus, pedido, superacdo de obstaculo para demonstragao
de fé, fala ou toque de Jesus, a cura e a reagcao da multidao.

24 Exemplos: a cena da mulher hemorragica é colocada no meio da cena da filha de Jairo (Mc 5.21-
43) e a cena do julgamento de Jesus tem no meio uma cena de Pedro. Outros exemplos : a
blasfémia de Jesus intercalada com a familia de Jesus Mc 3.20-35 ou figueira e purificagdo do
templo Mc 11.12-23 ou a morte de Joado Batista e as instrugdes para os doze Mc 6.7-31

% Exemplo: as histérias de cura dos cegos de Betsaida e Jericé sdo moldura do inicio da jornada pra
Jerusalém.

% Exemplos: Jesus ora trés vezes no Getsémani, Pedro nega Jesus trés vezes, sao trés cenas de
conflito crescente entre Jesus e os discipulos num barco, sdo trés cenas envolvendo o elemento do
pao: as duas multiplicacoes e o encontro com a mulher siro-fenicia.
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exemplo, Paul Achtemeier mostrou que das dezessete histérias de milagre, dez
pertencem a duas cadeias paralelas de milagres e que a segunda teve sua ordem foi
alterada deliberadamente pelo editor de forma a usar duas histérias de cura de
cegueira como moldura para os ensinamentos de Jesus entre os capitulos 8 e 10.
Assim, as duas cadeias seriam: 1) acalmando a tempestade (4,35-41), o
endemoniado geraseno (5,1-20), a filha de Jairo (5,21-43), a hemorroisa (5,25-34),
multiplicacdo dos paes para cinco mil (6,34-44); 2) caminhando sobre as aguas
(6,45-51), o cego de Betsaida (8,22-26), a filha da sirofenicia (7,24b-30), o surdo-
mudo (7,32-37), a multiplicacdo dos paes para quatro mil (8,1-10) (MACK, 2006, p.
216). Considerando isso, € interessante observar algumas possibilidades de divisao,
como forma de expor a complexidade do pensamento do autor, mas garantindo a
flexibilidade de estruturas.

Para Rhoads, Dewey e Michie (1999, p. 73 e 74), que n&o propdéem um
esbogo da narrativa, o principio onde toda a histéria se unifica € a luta de Jesus para
estabelecer o Reino de Deus. Esse tema principal se desdobra em algumas esferas:
politica — conflito de Jesus com os sacerdotes de Jerusalém e seus representantes
por causa do seu movimento de renovacdo nas vilas da Galileia e arredores;
transcendente — Jesus em conflto com forcas ndo-humanas como doenca,
demdnios e a natureza — e de discipulado — Jesus em conflito com seus discipulos,
que resistem aos ensinamentos. Esses trés conflitos basicos evoluem entremeados
no decorrer da histéria, iniciam porque o Reino de Deus transforma a ordem natural
e social, aqui ha uma gama de possibilidades para o desenrolar da histéria, ao longo
da qual se intensificam, rareando as possibilidades e se resolvem no fim, quando
tudo € inevitavel e necessario.

Uma das formas de dividir o texto é a partir do aspecto geografico. Com
base nisso pode-se dividi-lo, apds o prélogo (1,1-13), de duas a 7 partes. No
primeiro caso, a primeira parte fica com os capitulos de 1 a 10, em que a acao se da
na Galileia, e a segunda parte fica com os capitulos 11 a 16, cuja acdo se da ao
redor ou em Jerusalém (COLLINS, 2007, p. 88). Kimmel (1982, p.95-97) dividiu o
texto em 5 partes também usando um critério primordialmente geografico: 1) Jesus
na Galileia (1,14 - 5,43); 2) atividade de Jesus dentro e fora da Galileia (6,1 - 9,50);
3) ultima subida a Jerusalém (10,1-52); 4) o ministério de Jesus em Jerusalém (11,1
— 13,37) e 5) a paixéo e ressurreicao de Jesus (14,1-16,8). Delorme (2006, p. 13)
divide-o em: 1) preparacao na Judéia (1,1-13); 2) ministério de Jesus na Galileia
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(1,14-7,23); 3) viagens de Jesus fora da Galileia (7,14-10); 4) ministério de Jesus em
Jerusalém (11-13), 5) Paixao e ressurreicao em Jerusalém (14-16).

Outro critério para a divisdo do Evangelho foi proposto por Norman Perrin.
Assumindo que os sumarios editoriais seriam sinais de transicao e também que ha
outras transicoes tematicas, ele dividiu o texto em sete grandes partes. 1) primeiro
sumario 1,14.15 — A autoridade de Jesus em ditos e feitos 1.16 - 3,6; 2) segundo
sumario 3,7-12 — Jesus como Filho de Deus e rejeitado por seu povo 3,13 - 6,6a; 3)
terceiro sumario 6,6b — Jesus como Filho de Deus e rejeitado pelos seus discipulos
6,7 - 8,21; 4) A cura do cego em Betsaida 8,22-26 — Cristologia e discipulado a luz
da paixao 8,27 — 10,4; 5) A cura do cego Bartimeu 10,46-52 — Os dias em Jerusalém
antes da paixao; 6) introducdo ao discurso apocaliptico 13,1-5a — discurso
apocaliptico (13,5b-37); 7) introducao a narrativa da paixao 14,1-12 — a narrativa da
paixdo(14,13-16,8) (COLLINS, 2007, p. 88).

Misturando aspectos tematicos e posi¢cao geografica, Richard Horsley (2001,
p.14) propbe a seguinte divisdo: 1) O reino de Deus esta proximo (1,14-15); 2)
Campanha de renovacao da vida pessoal e comunitaria nas vilas da Galileia (1,16-
3,35); 3) Discurso sobre o Reino em parabolas (4,1-34); 4) Campanha de renovacao
da vida pessoal e comunitaria nas vilas da Galileia e além dela (4,35 — 8,21/26); 5)
Acao e ensinamentos com vistas no climax em Jerusalém (8,22/27 — 10,45/52); 6)
Confronto em Jerusalém (10,46/11,1 — 13,2); 7) Discurso sobre o futuro (13,3-37); 8)
Climax nos eventos em Jerusalém (ceia, prisdo, julgamento, crucificagao) (14,1-
15,47); 9) Final aberto (16,1-8).

Helmut Koester (2005, p. 185 e 186) utiliza um critério tematico para dividir o
Evangelho em duas partes. A primeira vai até a confissdo de Pedro (8,27-30),
caracteriza-se por uma pregacao vigorosa e demonstracdo de poder. A segunda
parte comega com o primeiro anuncio da paixao (8,31) e termina no sepultamento
(15, 42-47). Nela, ha uma mudanca na descricdo do ministério, apresenta-se uma
nova visao do discipulado. A secao esta sob a perspectiva da paixao e ressurreig¢ao.

Na mesma linha, Ched Myers (1992, p.146-154) percebe a trama composta
por dois livros que langam luz um sobre o outro. Cada livro apresenta uma estrutura
ciclica e a repeticdo de temas sob perspectivas diferentes. Sua divisdo tematica fica
assim: 1) prélogo e convite ao discipulado (1,1-20/8,27-9,13), 2) campanha de acao
direta (1,21-3,35/11,1-13,3), 3) construcdo de uma nova ordem (4,35-8,10/8,22-26;
9,14-10,52), 4) sermdo extenso (4,1-34/13,4-37), 5) tradicdo da “paixdo” (6,14-
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29/14,1-15,38), 6) epilogo simbdlico (8,11-21/15,39-16,8). Para ele, o chamado para
a cruz seria o centro ideoldgico da narrativa, o ponto de convergéncia de ambos 0s
livros.

Ivoni Richter Reimer (2012, p. 65-69) também organiza uma estrutura bem
detalhada do Evangelho de Marcos mesclando critérios tematicos, geograficos,
identificando os sumarios e prioridades da narrativa. Ela divide a narrativa em trés
partes principais. Apds a preparag¢ao do ministério de Jesus (1,1-13), vem a primeira
parte, o ministério de Jesus na Galileia (1,14-8,21). Esta primeira parte € subdividida
em trés prioridades tematicas iniciadas por sumarios e contendo blocos de cura e de
polémicas: proclamar, ensinar, curar, confrontar (1,14-3,6); adesao e rejeicdo de
Jesus (3,7-6,6a); atravessar e vencer o mar (6,6b-8,21). A segunda parte € Jesus a
caminho e em Jerusalém (8,22-16,8). Ela se subdivide em trés partes: a jornada
para Jerusalém: “abertura de olhos” (8,22-10,52) contendo os ensinamentos de
discipulado e as previsdées da paixdo; o ministério de Jesus em Jerusalém (11,1-
13,37); a narrativa da paixao e ressurreicao (14,1-16,8).

Em Marcos, critérios tematicos e geograficos e repeticdes precisam ser
entendidos como parte integrante da trama. Esta tem como objetivo final e entrega
de vida, por isso seu messias é o crucificado. Os sumarios de atividades e os
discursos fazem pontes tematicas e estas também sdo marcadas por mudancgas
geograficas. Assim, uma aproximacgao efetiva deve considerar, como faz Horsley
(2001), que sao quatro etapas geograficas: Galileia, territério gentio préximo a
Galileia, o caminho para Jerusalém e Jerusalém propriamente dita. Cada uma
dessas etapas pode ser subdividida tematicamente, uma boa aproximacao disso €
aquela feita por Richter Reimer (2012).

1.5 A FUNGAO DO EVANGELHO DE MARCOS E SUAS FONTES

A partir do contexto da regido da Siria-Palestina, pode-se inferir que varios
fatores influenciaram a formagao dos evangelhos: resisténcia a dominacao romana,
pressoes sécio-econdmicas, pobreza, diversidade religiosa, e outros fatores, além
da guerra judaico-romana de 66 d.C., que ocorreu ja numa segunda geracao de
cristdos a partir da crise politica entre judeus e romanos na Palestina.

Soares, Correia Junior e Oliva (2012, p.15), defendem que o surgimento do
texto do Evangelho de Marcos se relaciona com trés fatores importantes: 1) o
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desaparecimento da primeira geragcdo de discipulos e discipulas cristdos,
testemunhas oculares da praxis de Jesus, as “testemunhas apostélicas”; 2) a
presenca de gentios nas comunidades, sdo pessoas que ndao conhecem a cultura
judaica, o que gera crises e conflito, por isso Mc quer equacionar o conflito judeus-
gentios; 3) o judaismo estava em guerra contra Roma, e, por isso, o texto pretende
ajudar as comunidades a enfrentar a perseguicao romana. Para eles, o texto esta
em relagdo com a guerra, quer tenha sido escrito imediatamente antes, quer durante
a guerra ou logo depois dela. Dessa forma, Marcos quer mostrar que o fim da cidade
santa ndo era o fim do mundo, mas o fim de um mundo. E o discipulado continuava
na Galileia, esta tinha um significado teoldgico, como uma terra helenizada de onde
surge o movimento de Jesus e comeca a evangelizacao do mundo Greco-romano.
Para Gerd Theissen (2003, p. 91-94), o Evangelho é datado ap6s a queda
do Templo de Jerusalém, portanto a guerra se torna fator importantissimo. Essa
tensdo gera a morte das autoridades do cristianismo primitivo. A morte dos
apdéstolos cria um vazio de autoridade que impulsiona a elevagdo de autoridade de
Jesus em forma literaria nos evangelhos. Neles, havia o desejo de reunir o que
governaria a vida das comunidades, como forma indireta de autoridade. Como a
guerra judaico-romana muda as relagbes entre cristdos judeus e gentios, ha um
crescimento das comunidades locais, como visto na segdo 1.2.1, principalmente
urbanas. Com a saida dos apdstolos, a importancia dos carismaticos itinerantes
declina e também a importancia da Palestina (THEISSEN, 2003, p. 91 e 92). A
tradicdo desses discipulos itinerantes ja tinha forma na fonte de ditos (logia ou Q),
mas a tradicdo das comunidades e do povo s6 toma forma nos evangelhos. Os
evangelhos surgem da necessidade de reorientar as comunidades durante ou
depois da guerra. Uma das questdes que movem essa reorientacdo € que a
destruicdo do Templo desfaz o elo entre judeus e cristdos. Era esperado que o
Templo viesse a ser para todos, inclusive gentios. Com a perda do centro cultico do
sistema, os cristaos, assim como os judeus, tinham que fazer a transicao da religiao
do Templo para a religido do livro. Como a fonte logia (Q) nao tinha fundamento para
o batismo, ceia do Senhor e nem explicava porque o cristianismo se desenvolveu
numa religido independente do judaismo, Marcos fez esse papel. Seu texto mostra o
conflito entre Jesus e os judeus, principalmente em questdes de mandamentos
sobre 0 sabado e a pureza, colocando novos ritos cristdos contra os ritos judeus. O
evangelho circula sobre dois focos rituais: o batismo de Jesus e a Ceia do Senhor.
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Assim providencia as bases para os ritos das comunidades cristas sobre uma nova
narrativa com a qual elas deixam a comunidade narrativa do judaismo. Com
separacao final dos judeus, a cristandade gentia ganha importancia. Isso encoraja a
evolucao da forma de um livro profético judeu para uma biografia helénica. Todos os
evangelhos foram escritos para comunidades onde havia cristdos gentios.

E nesse meio, durante a guerra, antes ou logo apds a queda do Templo, que
surge o Evangelho de Marcos, com uma série de objetivos e com uma série de

respostas, mas

a composicao do Evangelho de Marcos nao responde exclusivamente aos
produtos culturais da formacao cultural dominante. Marcos, também, [...]
participa da reinscricdo dessas formagdes culturais e seus produtos. [...]
Uma abordagem cultural ndo deve tragar apenas a tirania que o autor de
Marcos parece rejeitar, mas também a tirania que o Evangelho de Marcos
parece ter inscrito em sua retérica (SMITH, 2008, p. 198).

Ja para Leif Vaage (1998, p. 11e 25), o Evangelho de Marcos agrupa e
encobre uma variedade de cristianismos originarios, por isso, nao foi escrito como
parte dos acontecimentos que o proprio texto relata ou como conjunto de memérias
coletiva das primeiras geracoes cristas soltas, que foram revisadas e amigavelmente
ordenadas. Ele também ndo era um manifesto ecuménico. O Evangelho de Marcos
formaria uma intervencao, uma tentativa partidaria, possivelmente de escola paulina,
feita cerca de 40 anos depois daqueles acontecimentos que pretende narrar para,
juntando as diferentes tradicbes que ndo podiam ser descartadas porque estavam
presentes na comunidade, sujeita-las e redelinear os diversos cristianismos originais
siriaco-palestinos sob a sombra da cruz.

O Evangelho de Marcos desenvolve uma teologia narrativa®’, baseada em
uma cristologia/eclesiologia composta de reflexos traditivos e das realidades,
crencas e preocupacbes momentaneas da sua comunidade. Assim, ele parece ter
como objetivo tanto mostrar quem era Jesus de Nazaré, quanto delinear o que era o
discipulado para a situacao vivida pela comunidade (RICHTER REIMER, 2012,
p.48).

O texto de Marcos busca corresponder as exigéncias fundamentais de
fidelidade histérica a pratica de Jesus transmitida pela pregacao apostdlica,
e de adaptacdo as necessidades concretas dos leitores aos quais
enderecava o texto, com a intengdo de manter viva a memoria de Jesus e
explicitar o significado universal de sua obra redentora. [...] Realmente certo

%" Sobre o desenvolvimento de uma teologia narrativa veja Ricoeur, 2006 e 2006a. O texto criaria
uma identidade narrativa para a comunidade a partir de uma histéria inteligivel composta por
acontecimentos, personagens e situagcbes configurados num ato criativo, em contato com mundo do
receptor ela o influenciaria ao trazer inovacoes e se basear em tradi¢des.
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é o seguinte: em Marcos, encontramo-nos com a forma mais antiga da
catequese da Igreja. (SOARES, CORREIA JUNIOR e OLIVA, 2012, p.14)

Segundo Ferreira (2003), Marcos conhece o imaginario coletivo, surgido no
periodo da revolugdo macabaica, da batalha escatoldgica, pensava que os anjos
decaidos tinham poder de pdr a prova os seres humanos e possui-los. Em Marcos o
mal precisa dar lugar ao Reino de Deus. Portanto, os milagres sé&o sinais que o
Reino chegou. A pessoa humana é salva na totalidade, liberta e recebendo vida.
(FERREIRA, 2003, p. 146 e 147). Marcos apresenta uma preocupacao pedagdgica
de possibilitar que as pessoas se reconhecessem em Jesus de Nazaré, o Filho de
Deus, e assim se comprometer com o projeto do Reino de Deus instaurado por ele.
Ao se tronar acessivel a doentes, possessos e impuros ele purifica. Com essa
inversdo, desmonta a pratica religiosa vigente que reforcava o sistema
socioecondmico de exclusdo (CORREIA JUNIOR, 2000, p. 44).

Entdo, dentre os objetivos do Evangelho, estd a oposicdo as tendéncias
patriarcais, kyriarcais e miséginas, também a oposicao a separacao étnica de alguns
ramos do cristianismo naquele tempo. O caminho escolhido para a reconstrucao da
identidade da cristd era o resgate da praxis de Jesus (RICHTER REIMER, 2012,
p.44).

Libertando as pessoas de seus sofrimentos e de sua resignacao fatalista ao
sofrimento, Jesus viabiliza a criacdo de uma comunidade em que se
salvaguarda um “discipulado inclusivo de iguais”, uma comunidade em que
a mulher, finalmente, tem iniciativa propria, lugar, vez e voz. (CORREIA
JUNIOR, 2000, p. 68)

Jesus é retratado em Marcos como uma pessoa de fé, que € denotada pela
total submissdo ao Reino de Deus em termos de obediéncia. Ele é o agente da
renovagao da alianca mosaica capacitado pelo Espirito com autoridade divina para
estabelecer o Reino de Deus meio ao mundo pervertido. Seu sacrificio foi ndo em
funcdo dos pecados, mas da alianga mosaica renovada e expandida as demais
etnias. O Evangelho, porém, ndo se encerra na morte de Jesus: ele ressuscita,
dando entdo uma posicdo de vitéria definitiva, mas ndo aparece ressurreto,
conclama entdo a comunidade a acao. Essa auséncia de aparicdo coloca a énfase
da narrativa na vida que Jesus levou e na sua paixdo e transfere o papel da
proclamacdo do Reino de Deus para aqueles que vao e fazem como Jesus
(RHOADS; DEWEY; MICHIE, 1999, p. 107, 114, 115; HORSLEY, 2001, p. 178).



49

Segundo Joao Inacio Wenzel (1997), o texto é extremamente pedagdgico e
apresenta uma sequéncia de movimentos que sdo pedagogias da acdo: da
apresentacao, da caminhada, da fé, de confrontar a pratica, do conflito, da cruz, e da
fidelidade até o fim. Em Marcos, Jesus ensina com a vida, com sua capacidade de
tomar decisdes em defesa dos mais débeis, 0 seu ensinamento é carregado de
conteudo politico: desperta consciéncia critica, propicia encontro com os excluidos e
liberta. Assim, para Marcos, a comunidade se torna o lugar de refugio para superar
conflitos e organizar a caminhada. A missdo de anunciar o Reino é confiada aos
ultimos da sociedade, onde irrompe a fé, e é pelo testemunho, essa libertacdo das
forcas da morte faz dos pobres protagonistas da evangelizacdo. A estratégia
narrativa de Marcos estabelece paralelos de exorcismos, curas, travessias perigosas
e partilha de pao entre galileus e estrangeiros, tem a finalidade pedagdgica de
mergulhar o leitor cada vez mais profundamente no sentido das acdes de Jesus. Da
mesma forma, a Pedagogia em Jerusalém €& do conflito e possui a estratégia de
enfrentar o poder e a for¢a dos que sustentam a opressao. Jesus em Marcos suscita
esperanca e inspira confianga no povo (WENZEL, 1997, p. 65, 77, 79, 93, 133).

O termo evangelho nao foi cunhado por Marcos. Evangelhos eram as boas
noticias do nascimento, ascenséao e vitdria do imperador, eles eram proclamados na
Siria e em todo lugar como novas da proclamacgéao de Vespasiano em 58. Era uma
forma de propaganda para fazer com que o imperador tivesse seus feitos
reconhecidos e fosse dessa forma venerado pela populacdo. Marcos pode ter usado
essa terminologia para o conteudo de sua descricdo de Jesus como forma de criar
um antievangelho em resposta aos que corriam o Império Romano a respeito do
surgimento dos Flavianos (THEISSEN, 2003, p. 101 e 102). Provavelmente, ao
tempo da composicao de Marcos, o termo evangelho permanecia ainda ligado com a
proclamacédo oral (KOESTER, 2005, p.184), mas permanece a duvida se a
proclamacéao oral a que o autor se refere em Mc 1,1 € ‘sobre’ Jesus ou ‘de’ Jesus
(COLLINS, 2007, p. 16).

Whitney Taylor Shiner (2003, p. 46-49) da uma possibilidade de utilizacdo do
Evangelho. Para ele, o material escrito de um evangelho poderia ter uma funcgéo
litirgica ou de ensino. Como o Evangelho de Marcos possui pouco material de
ensino, e este ainda € subordinado a uma narrativa coerente, ele provavelmente

tinha sua performance aliada a uma reflexao ritual.
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Seriam basicamente dois motivos para que um Evangelho fosse
apresentado como performance oral. O primeiro, e mais pratico, era o fato da
imensa maioria da populacdo do império Romano, Judeia e Galileia ser iletrada.
Além disso, os livros eram caros e poucos podiam adquiri-los®® (HORSLEY, 2001, p.
53-55; SHINER, 2003, p. 13). O segundo era um aspecto cultural, tanto a escrita era
reconhecida como representacdo da comunicagao oral, como as pessoas preferiam
ouvir uma mensagem a |é-la silenciosamente. Dessa forma, a habilidade em retorica
era de grande valia e trazia avanco na posicao social (SHINER, 2003, p.11).

Algumas caracteristicas da origem oral do evangelho podem ser observadas
nos tipos de situacdo contadas. Por exemplo, as histérias de cura (herdicas), de
exorcismo (polarizacdo), as didaticas e as parabolas de Marcos mostram essa
oralidade nos fatos de serem muitas, serem curtas e terem o0 mesmo padrao basico
com variacbes controladas, uma vez que a repeticdo e a padronizacdo sao
necessarias a memorizacdo de conteudos transmitidos oralmente. Acrescente-se
ainda que Jesus é simplificado e feito her6i nessas histérias, conforme os requisitos
orais (KELBER, 1997, p. 45-64; HORSLEY, 2001, p. 71-74).

Outras caracteristicas estao no estilo de escrita. As historias séo ligadas por
conectivos estereotipados, derivados do repertério oral dos blocos constitutivos
primarios, que dao espontaneidade a histoéria (KELBER, 1997, p. 65 e 66). Essa
conexdao entre as histérias e ditos mostra uma sintaxe ativista, onde as agdes,
palavras e personagens sao reciprocos. A repeticdo ou antitese de frases,
sentengas, ideias e sons € patente em performances orais e estdo amplamente
presentes em Marcos (HORSLEY, 2001, p. 69).

A performance oral traz a histéria a vida, ela deixa de ser um conjunto de
ideias teoldgicas abstratas para clamar por um engajamento na realidade. Os
ouvintes ndo sé participam da narrativa, mas experimentam a histéria e sdo mais
influenciados pela propria performance que pela histéria em si. Os ouvintes originais
faziam isso em comunidades de um movimento relativamente recente e formadas de
pessoas que provavelmente viveram situagcdes semelhantes as contadas. Marcos
passa a ser mais que a histéria do sofrimento do herdi Jesus: o Reino de Deus esta
préximo®. Ha um convite ao ouvinte que continue o Evangelho, um chamado a uma
resposta comunitaria (HORSLEY, 2001, p. 74-77).

2 Um rolo era manuscrito e custava a uma pessoa média varios dias de trabalho.
% Mais sentido da proximidade da o entendimento da traducdo King James do versiculo quem em
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Muitas formas literarias, principalmente helénicas, foram comparadas com
os tipos de tradi¢coes presentes em Marcos. O Evangelho de Marcos acaba por nao
se encaixar em nenhuma delas pela falta de forma ou pelo fato delas serem
construcdes modernas (KEE, 1977, p. 29). Porém, existem algumas com as quais o
texto de Marcos guarda algumas semelhancas.

Uma aretologia®® ndo pode ser usada para estabelecer paralelos, pois no
geral elas tratam de divindades e nao de seres humanos (KEE, 1977, p. 17 e 18;
BERGER, 1998. p. 313). Marcos também ndo se encaixa no género romance, mais
pela intengdo séria que pela forma em si. No caso das martiriologias®!, ndo foi
achada interdependéncia literdria, mas sim o fato de que, sob condigcbes
semelhantes, foram produzidas literaturas semelhantes. Uma evolugdo com
influéncia judaica da unidade retérica greco-romana chriae pode ser encontrada em
diversas partes do Evangelho como as controvérsias de Jesus com as autoridades,
no entanto, a cultura judaica tinha também se apropriado dela anteriormente. As
colecbes de milagres podem ser encaradas da mesma forma que as chriae, pois
tanto a literatura judaica quanto a helénica apresenta cole¢cdes como estas. Sendo
que na primeira para confirmar uma interpretagdo da Lei e na segunda para
propaganda (KEE, 1977, p. 19-24).

Adela Yarbro Collins (2007, p.91-93) mostra que embora nao se possa
colocar o género de Mc como uma tragédia, seu modo de composicdo €
definitivamente tragico. Basicamente porque o texto se compde de uma série de
peripécias, que trazem mudanga de situagdo provaveis ou inevitaveis. Comegando
com a trama de fariseus e herodianos para contra Jesus, este experimenta tanto
aclamacgao, na confissdo de Pedro, como rejeicao, dos discipulos e do povo. A
narrativa evolui em um n6 que comeca a se desfazer na confissdo de Pedro. Outro
elemento comum € a calamidade que, no caso, € apresentada na morte de Jesus.

Marcos se apropria das seis caracteristicas apocalipticas principais. A
primeira é a forma de descri¢ao histérica que caracteriza a situagao de crise narrada
como um elemento necessario ao curso e apice da histéria humana. A segunda
caracteristica € o dualismo apocaliptico entre a nova ordem de Jesus e a velha

ordem mantida pelos escribas. Em relacdo com essa vem a terceira caracteristica

traducao livre diz: o Reino de Deus esta a mao.

% Uma colecéo de proezas ou milagres atribuidos a deuses.

" Histérias de pessoas reconhecidas pela sabedoria que sofrem nas méos de autoridades civis ou
religiosas.
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que é o combate apocaliptico, entre Jesus e Satanas. A quarta caracteristica é a
revelacdo secreta, feita aos discipulos, que ndo a compreendem. O mistério ou
paradoxo de que o sofrimento do justo Jesus € eficaz na criagdo da nova ordem se
compde na quinta caracteristica. A estratégia de repeticao e recapitulacao é a sexta
caracteristica. Porém, como a histoéria se da em torno de eventos mundanos e
corriqueiros, nao pela ficcao celeste, ndo pode ser considerado uma forma literaria
de apocalipse (MYERS,1992, p. 136-139).

O género literario que mais se aproxima do Evangelho de Marcos, assim
como dos outros evangelhos, é entao a biografia helenistica, mas isso porque ela é
tdo multiforme que poderia facilmente englobar os evangelhos. Sao aspectos
comuns a orientagdo moral, a relacdo positiva e afirmativa com as normas gerais, a
elevacao do her6i acima da natureza comum, a importancia politica e social do
her6i, apresentacdo da histéria do sofrimento e morte, narrativas paradigmaticas
(BERGER, 1998. p. 312-322).

O que se pode concluir a partir daqui é: o Evangelho pode ter sofrido
influéncias estilisticas diversas, mas até agora nao se sabe de um género literario
corrente ou anterior a ele, no primeiro século, que contemple exatamente a forma
que ele toma. Ele se compde, entdo, uma novidade literaria que engloba
caracteristicas de outras literaturas, utilizadas de uma forma nova, conjunta e
criativa.

Joachim Gnilka (1986, p. 21), afirma que o Evangelho de Marcos esta no
final de um processo de transmissdo e no comego da escritura do evangelho,
marcando uma fronteira. Marcos foi o primeiro a reunir o resultado das tradices
orais de Jesus na proclamacao, catequese, liturgia e nas formas de vida da
comunidade cristd em uma histéria de Jesus desde o batismo até a ressurreicao.

Considerando essa teoria bem aceita de que Marcos € o Evangelho mais
antigo, fica uma questao: que fontes e modelos literarios dentro do cristianismo ele
acessou? Os Evangelhos Sinéticos, especialmente, mostram uma composicao
diferente da simples transcricdo oral ou copia escribal dentro de uma cultura onde
interagiam a tradig&o oral e a tradigdo escrita e onde o discurso influenciava ambas
(HORSLEY, DRAPER e FOLEY, 2006, p. 125-129). O Evangelho de Marcos parece
ter sido composto sobre tradicoes de varios dos movimentos de Jesus, fazendo uso
de sequéncias ja conectadas de histérias que foram organizadas para contar uma
histéria inteira (HORSLEY, 2001, p. 67 e 68; FABRIS, 1990, p. 423).
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Marcos esta na intersecdo entre diversos movimentos, como visto na secéao
1.2.2, e é um tanto complicado discernir a qual tradicdo ele pertence. Um dos
motivos € o uso criativo dos materiais que ele acessou, o que dificulta entender qual
parte pertence a ele e qual foi tomada de outra tradicao (MACK, 2006, p. 23). Outro
motivo é que ndo ha acesso direto as fontes usadas pelo redator. Para Uwe Wegner
(1998, p. 145), falar de uma intervencédo redacional s6 pode ser baseado na
incidéncia de termos, estilo e ideias teoldgicas.

Ched Myers (1992, p, 134 e 135) sustenta que Marcos obviamente acessou
as tradi¢des primitivas sobre Jesus, mas tais fontes, escritas ou orais, tinham forma
de colegdes de ditos n&o narrativos. Para ele, o arranjo narrativo do Evangelho foi o
caminho encontrado para uma ideologia da prética.

Segundo Howard Clark Kee (2005, p. 100 e 101), Marcos parece ter
recebido material tanto por transmissdao oral como por material pré-evangélico
escrito com pouco arranjo cronolégico. Essas tradigdes séo de trés tipos: unidades
de tradicdo oral, pequenas cole¢cdes de narrativas ou ditos e tradicdes judaicas
profético-apocalipticas (KEE, 1977, p. 49). Assim, a tradi¢cdo escrita pré-evangélica
que Marcos recebeu foi de dois tipos: tradicdo de ditos e tradicdo de narrativas. A
tradicdo de ditos pode ser classificada em algumas categorias: aforismos®?,
parabolas e grupos de ditos. Estes ultimos podem ser topicos ou formais. A tradicao
escrita também pode ser classificada em categorias: anedotas®, narrativas
aforisticas, histérias de milagres, lendas biograficas e culticas e narrativas da paixao.
Elas foram retrabalhadas a luz das necessidades imediatas da comunidade
marcana.

Burton L. Mack (2006) divide o material utilizado como fonte por Marcos em
quatro tipos: parabolas, histérias de pronunciamento, histérias de milagre e
narrativas da paixdo. Segundo ele, aos poucos os estudiosos estdo chegando a uma
visdo de que Marcos acessou pelo menos dois tipos distintos de material escrito de
dois tipos de formacdo sectaria primitiva. Um proveniente dos movimentos da
Palestina e sul da Siria cuja memoria cultivada de Jesus era associada a um profeta
ou mestre. E outro era oriundo do norte da Siria, Asia Menor e Grécia que tomavam
como eventos fundantes a morte e ressurreicao de Cristo e que traziam uma nocao
de sacrificio vicario (MACK, 2006, p. 11).

% Pequenas declaragdes proverbiais exortativas.
% Breves narrativas biograficas.
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Assim, pode-se mencionar as seguintes fontes para o Evangelho de Marcos:
uma narrativa da paixao, uma fonte de sinais (milagres, curas e exorcismos), uma
fonte de parabolas, uma fonte de ditos e controvérsias, uma fonte apocaliptica,
outras fontes com informagdes biograficas (RICHTER REIMER, 2012, p. 37).
Segundo Koester (2005, p. 182 e 183), a fonte mais importante do Evangelho de
Marcos € a da narrativa da paixdo. As duas séries de milagres da primeira parte de
Marcos estao relacionadas a uma ‘fonte dos sinais’ que provavelmente também foi
usada no Evangelho de Jodo e as historias de exorcismo também pertenceriam a
uma colecao escrita. Nos ditos, no entanto, embora haja paralelos a fonte Q, Marcos
nao a utilizou como fonte, e provavelmente eles se juntaram aos apotegmas em
pequenas coletaneas de tradicdo oral. Somente nas pardbolas de Mc 4 e no
apocalipse de Mc 13 se tem certeza do uso de fontes escritas.

E possivel perceber que algumas tradicdes que possuiam semelhancas
entre sua forma e conteudo foram incorporadas em unidades maiores. Essas
diferentes partes condicionavam uma a outra em busca de uma harmonizacao
(WEGNER, 1998, p. 233).

Com essas informacdes a respeito do préprio Evangelho de Marcos e do
contexto historico e social da sua narrativa e do seu surgimento, inclusive nas
questées de género, ilumina-se, em parte, a complexidade da narrativa e da sua
funcdo social naquele contexto. O préximo passo € analisar mais de perto os
encontros de Jesus com as mulheres nesse texto. Essa tematica é alvo do préximo
capitulo. Busca-se a imagem que o(s) evangelista(s) queria(m) tracar com respeito

das relacdes de género na comunidade.
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2 ANALISE DAS NARRATIVAS ENVOLVENDO JESUS E AS MULHERES

Durante muito tempo, os textos do Evangelho de Marcos foram lidos de um
modo sexista, androcéntrico e patriarcal®, tornando invisiveis ou menosprezando as
mulheres que nele aparecem e suas fungées no movimento de Jesus. A intencao
desta etapa do trabalho é fazer uma leitura feminista, buscando uma interpretacao
mais consciente das passagens que envolvem Jesus e as mulheres.

A critica feminista compara e contrasta as leituras de um texto por mulheres
reais diferentes. Seus adeptos acreditam que um leitor constrdi o que significa ser
uma mulher ou feminista enquanto |€. Pois, as vezes, na leitura de uma mulher de
um texto androcéntrico/patriarcal ela se identifica como homem aceitando as
estratégias textuais. Consciente disso, a/o leitora/leitor pode ler como feminista,
aplicando o principio hermenéutico da suspeita. Assim, segue identificando as suas
proprias estratégias androcéntricas e as da/do autora/autor de um texto e
reconhecendo as proibicdes e tensdes do texto. Entdo, pode escolher resistir-lhe ou
afirma-lo, ler o texto contra a tendéncia ou transforma-lo em denudncia para uso
feminista (MALBON e ANDERSON, 1993, p. 251).

A aplicacao de tais principios dentro do estudo da Biblia chama-se exegese
feminista. A exegese feminista se encontra na interseccdo entre o feminismo e a
interpretagéo cientifica, historica e literaria da Biblia. S&do categorias basicas da sua
andlise o patriarcado, o androcentrismo e o sexismo (WACKER, 2008, p. 50-52).

% O androcentrismo refere-se a conceituacles, ideias, estruturas de pensamento e expressdes
culturais de sociedades patriarcais que se apresentam centradas no homem (WACKER, 2008, p. 50-
52). O homem “é o sujeito explicito de” acdes e decisbes. Os demais seres humanos sao
invisibilizados por meio de tal concepg¢ao de mundo e de linguagem (RICHTER REIMER, 2005, p.
19). O androcentrismo n&o se limita a construir e manter diferengas sexuais dualistas, mas determina
a relagdo de poder entre 0s sexos pela explicagao linguistico-ideolégica do mundo (SCHUSSLER
FIORENZA, 2009, p.132 e 133). Com base nessas ideias, percebe-se que toda a literatura biblica
pode ser considerada literatura androcéntrica. O androcentrismo se torna em sexismo quando forma
uma base ideoldgica para exclusdo das mulheres de possibilidades de atuacéo e pelo simples fato de
serem mulheres (WACKER, 2008, p. 50-52). Se o androcentrismo explica o mundo, o patriarcado
constréi relacbes estruturais e institucionais de dominacdo, € um conceito desenvolvido para
“identificar e desafiar as estruturas sociais e ideolégicas que permitiram aos homens dominar e
explorar [mulheres] ao longo de toda a historia registrada” (SCHUSSLER FIORENZA, 2009, p.132 e
133). Segundo Marie-Theres Wacker (WACKER, 2008, p. 50-52), patriarcado é o conjunto de todas
as forgas que se opde a perspectiva e a acao das mulheres que permitam se realizarem como em
sua plena humanidade. Historicamente patriarcado € um termo legal, que se refere ao dominio
concreto do pater-familias sobre a sua casa, corresponde a um componente econémico do conceito,
mas também uma realidade social. O termo designa o dominio dos pais, cujos efeitos séo
dependéncia, juridica, politica e econdmica de mulheres criangas e pessoas nao-livres. Esse sistema
se torna mais complexo, pois € vinculado com dindmicas de dominagéo quiriarcal ( do patriarca
senhor, derivado do termo grego kyrios) e determina “todos os niveis de subordinacdo na casa, na
sociedade, no Estado e nas instituicoes religiosas (RICHTER REIMER, 2005, p. 19).
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Ao analisar um texto pela hermenéutica da libertagdo, toma-se uma
orientacdo pela possibilidade de mulheres se tornarem sujeitos. Parte-se aqui de
uma hermenéutica da suspeita: o texto de Marcos é escrito de uma perspectiva
patriarcal sob um androcentrismo sistémico, faz-se necessario, entdo, tentar
desvelar como o sistema patriarcal se apresenta no texto para trazer a tona o
sentido da participacdo de mulheres e homens nas cenas narradas.

Como se deve entdo buscar esse sentido? Aqui, se escolheu um método
literario, a critica da narrativa, associado aos dados descritos no capitulo anterior.
Em resposta a fragmentacdo dos textos causada pelos métodos histérico-criticos,
inclusive a critica da redacao, os métodos literarios focam na unidade do texto em si,
em busca do seu significado interno.

Paul Ricoeur (2006, p. 118, 119) diz que, numa narrativa, o tecer da intriga
serve de mediacdo entre os diversos acontecimentos ou peripécias, tirando uma
histéria inteligivel a partir deles. Um acontecimento €&, portanto, mais que uma
ocorréncia singular e precisa ser caracterizado por sua contribuicdo a progressao da
intriga. Esta fornece aos elementos heterogéneos reunidos (circunstancias, atores,
interacdes, meios, resultados acidentais) o estatuto ambiguo de um todo
concordante-discordante, uma unidade dindmica que responde a pergunta: ‘o que se
esta contando?’.

Para entender uma narrativa, € preciso perceber que seu esquematismo é
feito de uma histéria que participa de uma tradicdo, a fim de identificar os seus
paradigmas, os sedimentados e as inovagdes. A identidade de uma obra seria,
entdo, o ponto de equilibrio entre os processos de sedimentagdo e inovacao
(RICOEUR, 2006, p. 124-126). Além disso, a identidade de uma narrativa esta além
do texto. Ela emerge da interacdo entre 0 mundo do texto, aquele apresentado pela
ficcao diante de si mesma, e 0 mundo do leitor, o mundo efetivo no qual a acao real
se desvela. E o ato da leitura que atualiza a sua representacéo.

Para Ricoeur (2006, p. 119-124), a inteligibilidade narrativa € mais afim com
a sabedoria pratica que com a razdo tedrica, por isso, a narratologia € uma
simulacdo da inteligéncia da narrativa que desloca o interesse do nivel da
mensagem para o nivel do codigo. Ela é feita em um discurso de segunda ordem
que tem o mesmo nivel de racionalidade das outras ciéncias da linguagem. A
narratologia é precedida por uma criagdo -cultural que desenvolveu uma

by

inteligibilidade por si e seria, portanto, um corpo estranho a inteligibilidade das
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proprias narrativas. Porém, o recurso aos procedimentos analiticos, é um desvio
que, partindo da compreensao ingénua, através da explicacdo, esta a servico de
uma compreensao mais amadurecida e instruida.

Os elementos-chave para a critica narrativa sdo o cenario (espacial e
temporal), personagens, trama e retérica. Quanto ao cenario, os criticos literarios se
interessam pelo valor simbdlico ou a conotagdo das marcas espaciais e temporais.
Pressupondo que todo significado é relacional, entdo, os cenarios, personagens, e
acOes da trama sao investigados como sistemas de relacdes. Portanto, percebe-se
0s personagens pelo que dizem e fazem e pelo que os outros dizem e fazem em
relacdo a eles. No caso dos evangelhos, e em especial no Evangelho de Marcos,
seus personagens sdao mais revelados pelo desdobrar da agdo do que por
descrigbes diretas. (MALBON e ANDERSON, 1993, p. 244-246).

A partir desses pressupostos serdo analisados os textos em que Jesus tem
encontro com mulheres ao longo do Evangelho de Marcos.

2.1 A CURA DA SOGRA DE SIMAO

Para comecar a compreender o papel das mulheres no Evangelho de
Marcos, propdem-se, aqui, analisar a primeira cena em que aparece uma mulher na
narrativa: a cura da sogra de Simdo. Apresenta-se inicialmente uma tradugao
instrumental da pericope em Mc 1,29-31:

29 E imediatamente, saindo da sinagoga, foram a casa de Simao e de
André com Tiago e Jodo. 30 E a sogra de Simao estava deitada com febre,
e imediatamente disseram-lhe sobre ela. 31 E aproximando-se, levantou-a
segurando sua mao; e a febre a deixou, e servia-os.

O texto se localiza entre os componentes do chamado dia tipico de Jesus na
Galileia, talvez fosse melhor chamar de dia prototipico, pois a partir dali tudo se
expande e aprofunda. Nesse dia, se da o inicio do ministério de Jesus propriamente
dito, com seu ensino com autoridade, exorcismos, curas, encerrando-se com a
decisdo da missao. Inicia-se com a declaracdo de Jesus de que o Reino esta
préximo, segue-se um exorcismo na sinagoga, a cura da sogra de Simao e um
resumo de curas. Na madrugada do dia seguinte, vem a decisdo de pregar nas
aldeias vizinhas. O dia prototipico se passa em Cafarnaum, o centro missionario do
movimento de Jesus (RICHTER REIMER, 2012, p. 81).
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Essa cena € a primeira noticia de interacao de Jesus com uma mulher no
texto de Marcos e se trata também da primeira cura®. Para Soares, Correia Junior e
Oliva (2012), o género literdrio da pericope € de relatos de milagre. Pode-se
esquematizar o texto assim:

e V.29 —introducdo e chegada do taumaturgo, Jesus;

e v. 30a — descricdo da enfermidade;

e v. 30b — pedido de cura;

e v.31a— acdo do taumaturgo: ato de curar;

e v. 31b — constatagao da cura;

e V. 31c — demonstracao da cura (SOARES, CORREIA JUNIOR e OLIVA,

2012, p. 80).

Collins (2007, p. 174) apresenta uma divisdo bem parecida da cena: a vinda
do taumaturgo, a descri¢cao da doenga, o pedido de cura, a técnica ou meio de cura,
a cura, a demonstracao da cura. Concordando com o género de histéria de milagres,
Kinukawa (1994, p. 103), divide-a em trés passos apenas: problema/crise, acao e
resposta.

Ao longo de todo o Evangelho, o narrador € uma terceira pessoa, onisciente
e onipresente. Nessa cena, ele também nao participa da acdo, e ndo é possivel,
nesse trecho, fazer distingdo entre o narrador e o autor implicito. E dele também o
ponto de vista, que faz parecer ser 0 mesmo ponto de vista de Jesus. Isso concede
a ele uma posicédo de autoridade em relagédo a historia, aceita como confiavel pelo
leitor, o que o habilita a focar os eventos e inserir o leitor no mundo da histéria. Ele o
faz usando uma narrativa em terceira pessoa na qual nao se apresentam dialogos
ou discursos, apenas sao contadas as acdes dos personagens. Esse tipo de
construgcao faz com que o leitor confie no narrador, entenda-o como uma pessoa que
esta ao lado de Jesus, e entdo receba os fatos narrados como verdadeiros.

Atuantes no texto sdo dois personagens principais, Jesus e a sogra de
Simao, ndao ha antagonistas. E os demais sdo coadjuvantes, acompanhantes cuja
acdo na cena é comunicar a Jesus do estado da mulher. E preciso também enfatizar
que a presenca de outras mulheres na cena pode estar sendo ocultada pelo uso dos
masculinos plurais nos verbos em terceira pessoa e em sujeito oculto (“foram”,

“disseram-lhe”).

% Pode ser considerada como a primeira ou a segunda, uma vez que é complicado separar cura e
exorcismo e, como descrito adiante, essa cura também tem uma caracteristica exorcizante.
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A esta altura, Jesus ja tinha sido identificado ao leitor como Filho de Deus, o
messias capacitado pelo Espirito a vencer Satanas, expulsar espiritos imundos e
ensinar com autoridade maior que a dos escribas (Mc 1,1.10.13.22.25-26). Com a
cura, acrescenta-se mais uma caracteristica ao poder de Jesus.

A outra protagonista da cena é anbnima, em contraste com 0s quatro
discipulos nomeados nesse pequeno trecho. Ela é identificada com Siméo (Pedro),
seu genro, e ndo com um marido, o que pode implicar que ela era uma viava, um
dos grupos mais vulneraveis da sociedade, que aparentemente vivia com 0 genro
como parte da familia estendida (MALINA e ROHRBAUGH, 2003, p.150). Ela
também € caracterizada pela sua doenga, uma vez que doengas simbolizavam
males de ordem espiritual, ou até o préprio mal em si, e traziam isolamento de
ordem social (RICHTER REIMER, 2011, p.54-59). A doenca a priva da participacao
das atividades da casa e também de quaisquer possiveis atividades fora dela. Por
fim, quando ela reage a cura com o servico, isso também a caracteriza.

Ha uma mudanca de cenario significativa: eles saem da sinagoga, o espaco
publico dedicado a religido e politica comunitarias e entram na casa dos seguidores
de Jesus, um espagco doméstico e intimo, lugar ndo do discurso, mas da vida. A
cena da importancia ao espaco da casa, que também é espagco de atuagdo de
Jesus. A casa é lugar de ficar, mas também de atuar em prol do Reino, no caso,
através da cura e comunhdo, mas em outras passagens também pelo ensino. Pela
tradicao, é o local onde Jesus instrui os discipulos, pois nas comunidades a casa era
lugar das reunides para catequese e culto (GNILKA, 1986, p. 97).

Em especial no Evangelho de Marcos, Jesus aparece instruindo os adeptos
do movimento em casas. Isso altera o valor da casa, o ambiente principal de
atuacao das mulheres agora € mais que o lugar da familia, se torna um ambiente
central em termos de espaco social e religioso. “[E]lemento fundamental e
estabilizador da ordem social e ao mesmo tempo [...] instrumento da missédo e
expansao do préprio movimento” (STROHER, 1998, p. 55),

O espaco doméstico da casa € caracterizado como uma base para o
ministério. Nao s6 Jesus retorna a tais ambientes domésticos ao longo do
Evangelho, para ensinar aos discipulos, e como € o lugar das refeicdes tao caras a
Marcos. E para la que afluem as pessoas necessitadas de cura e libertagdo na cena

seguinte.
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A casa é paradigma importante para compreender o movimento de Jesus e
o desenvolvimento dos primeiros grupos cristdos. ela é lugar de origem e
desenvolvimento da missdo de Jesus e a unidade a partir da qual a
comunidade € construida. Quando as discipulas e os discipulos foram
enviados as aldeias e cidades para evangelizagdo, a instrucdo de Jesus
pressupbe a hospitalidade nas casas. Casa é o lugar importante para o
ensino e atuagédo de Jesus. Muitas curas acontecem no ambito da casa.
Jesus é apresentado como héspede em diversas casas (STROHER, 1998,
p. 55).

Na cena, mencionam-se 0s nomes de quatro discipulos que foram pouco a
pouco chamados a seguir Jesus, assim, a casa pode ser entendida como a
comunidade dos discipulos. Seu significado esta além de um lugar de moradia, visto
que €, de fato, o centro produtivo da antiguidade. Os membros da familia sdo a méo
de obra e, quando localizada no campo, confunde-se com a rog¢a, quando na cidade,
a casa e a oficina se entrelagam. Ela é, em Marcos, o simbolo do novo sistema de
relacdes de convivéncia que ele advoga em oposicao ao espaco oficial da sinagoga.
E na casa que as pessoas se relacionam, controlam o processo produtivo e
dominam sobre o espaco (SOARES, CORREIA JUNIOR E OLIVA, 2012, p. 80,81).
Essa cura € a Unica do evangelho de Marcos que se da no ambiente de discipulado
da comunidade (MILLER, 2002, p. 31). Portanto a presenca de uma cena em casa,
comunidade dos discipulos, no dia prototipico € importante como lancamento de
paradigmas para o restante da narrativa.

O tempo também se torna um elemento importante para a composi¢do da
cena. Ele ndo é determinado diretamente na cena, mas, as agdes definem uma
localizagdo temporal: porque eles sairam da sinagoga, a cena se da provavelmente
no sabado. Essa ideia é reforcada na passagem seguinte quando, ao cair o sol, sédo
trazidos enfermos e endemoniados e a cidade se junta a porta da casa. Espera-se o
pdr do sol que encerra 0 sabado para trazer essas pessoas sem quebrar o
descanso. A referéncia a Pedro ainda com o nome de Simdo também reforca a
localizacdo temporal a cena no estagio inicial do ministério de Jesus, antes da
chamada dos doze discipulos e antes dos conflitos com as autoridades religiosas e
politicas. Assim, é importante notar que, dentro do ambito doméstico, uma cura pdde
ser realizada no sdbado, outras curas nos sabados serdo fonte de futuras
controvérsias com fariseus e autoridades.

Por duas vezes, o autor usa a expressao “e imediatamente”, que da a
impressao de rapidez e pressa nos acontecimentos. No entanto, a narrativa da cura,

apesar de curta, detalha as agdes do protagonista, fazendo com que essa sensacao
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da pressa diminua justamente no momento do agir de Jesus, retratando lentamente
seus gestos. Dessa forma, além de humanizar a figura de Jesus, acentuando sua
solidariedade, o autor traz a atencdo do leitor sobre ele e a acdo da cura. O
momento da cura é entdo o foco temporal do texto.

Como nao ha antagonistas, o fator que gera a trama é justamente a febre da
sogra de Simao que a deixa acamada e sem condi¢gdes de participar do que
acontecia na casa ou fora dela. Assim, a doenca representa uma espécie de
exclusao social. Essa enfermidade estd associada a possessao diabdlica, a febre é
como um deménio que queima, levando a prostracéo. A expressao “estava deitada”,
também traduzida por “estava prostrada” mostra a periculosidade da situacao, €
sinal de enfermidade mortal. “A mulher estd de cama, paralisada e a morte”
(SOARES, CORREIA JUNIOR E OLIVA, 2012, p. 80).

A narrativa ndo apresenta um pedido explicito pela cura da mulher, mas ele
pode ser interpretado como implicito no momento em que informam a Jesus sobre a
doenca da mulher. Para Gnilka (1986, p. 97), os discipulos nao falam sobre a
doenca da sogra para alegar impedimento ou desculpa de falta de hospitalidade,
mas para chamar sua atencao a cerca da enfermidade. Ele afirma que a expressao
“aproximando-se” (proselton) da a entender que a mulher estava em uma habitacao
destinada as mulheres e fica indefinido aqui se o ambiente em que Jesus e 0s
quatro discipulos estavam era um ambiente masculino, que as mulheres nao
deveriam ter acesso, ou se simplesmente a sogra estava retirada por sua doenca.
Porém, Kinukawa (1994, p. 102) afirma que Jesus é informado da doenga como
forma de desculpa para a auséncia de uma hospitalidade digna. Ao que parece, 0
fato de Jesus ser informado demonstra a solidariedade dos da casa com a mulher e
a humanidade de Jesus, pois ele ndo percebe tudo por si (SOARES, CORREIA
JUNIOR e OLIVA, 2012, p. 81). Ndo ha, na narrativa, ligacdo com alguma restricao
do ambiente ou com uma falta de hospitalidade que precisasse ser desculpada.

E Jesus que, ao saber do estado de sofrimento da mulher, se dispde a
ajuda-la e se aproxima, o detalhamento dos seus gestos da a entender que a trata
com grande carinho. A cena mostra uma expressiva proximidade fisica de Jesus
com a mulher, o que ndo devia ser comum. O verbo “levantou” é o mesmo usado na
ressurreicdo da filha de Jairo e também na ressurreicdo do préprio Jesus
(KINUKAWA, 1994, p. 103). “[E]ste simples gesto de Jesus, cumprido na intimidade
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familiar, antecipa a vitoria sobre a morte. Os milagres de Jesus ndo sao espetaculos,
mas gestos de fraternidade e solidariedade” (FABRIS, 1990, p. 439).

E importante mencionar que o corpo se torna um ponto de partida para o
entendimento da cura e do servico nessa cena. Pois a cura é realizada nao por
evocacoes e oracdes, mas pelo toque de Jesus. Também o servigco que dependia da
integridade do corpo. O corpo da mulher era, entdo, assolado pelo mal e Jesus a
liberta disso. Essa atitude da cura pelo toque, levantando pela méo, é repetida na
cura da filha de Jairo (5,21-43) e no exorcismo do menino com espirito surdo e mudo
(9,14-29) e forma uma espécie padrao. Também é importante notar que de alguma
forma essas curas estao relacionadas com a morte (MILLER, 2002, p. 28).

Para Gnilka (1986, p. 97), a cura é encarada como exorcizante. Collins
(2007, p. 174) pensa de forma semelhante, pois a expressao e “a febre a deixou”
indica que a febre era uma entidade que entrava e saia de um corpo humano, como
um espirito imundo ou demdnio. A cura deve ser entendida, entdo, como parte de
uma das tramas que permeiam o Evangelho: o conflito entre Jesus e as forcas do

mal.

Os relatos de cura e exorcismos podem ser interpretados [...] no plano do
significado, que permite uma interpretacdo na qual interagem dois
momentos distintos e interconectados da narragdo: a) a pessoa
enferma/possessa incorpora e representa a coesdo social, através da
exclusdo, que assinala a experiéncia pessoal e social de caos e
desequilibrio; b) a pratica libertadora de Jesus indica a ruptura com esse
esquema através do perddo, da cura, do exorcismo. Sendo assim, se
conclui que a acdo de Jesus intervém e interfere nas relagbes sociais e
simbdlicas dos corpos enfermos e sofridos, reconstruindo, portanto, também
identidades pessoais e sociais (RICHTER REIMER, 2011, p. 66).

A sogra de Pedro é alvo do poder libertador de Jesus através da cura, e,
portanto, da intervencao de Deus na sua situacao de caos e sofrimento. Com isso,

sua identidade, antes associada a doenca, € modificada.

A cura da mulher aponta para a interdependéncia dos seres humanos. O
sofrimento de uma pessoa é relacionado com o sofrimento de todo o povo.
Curar ndo envolve apenas a pessoa doente, mas também inclui a
restauracado daquela pessoa a comunidade. Nesse sentido, a cura de uma
pessoa pode ser vista como paradigma para a restauracdo de toda a
comunidade (MILLER, 2002, p. 31).

Como a mulher responde a essa libertacdo com uma atitude de servigo, que

nao € mais especificada na passagem, ela passa a ser identificada como uma
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pessoa que serve. Nota-se, na cena, uma movimentagdo solidaria, todos fazem
alguma coisa e participam da cura de alguma forma (BORTOLINI, 2003, p.37): os
discipulos avisam, Jesus procura, a mulher curada serve. A caracteristica desse
servigo sera discutida a seguir.

Para uma critica feminista, nao é possivel terminar essa etapa de analise
sem abordar o patriarcado e androcentrismo relacionado ao texto. Pode-se constatar
que a personagem feminina € o motivo da cena, mas ao mesmo tempo € silenciada,
nao totalmente, como demonstra o fato que a pericope € encerrada com o seu
servico. Esta explicita a estrutura da casa patriarcal, a casa € de Simao e André, ali
esta ndo uma pessoa autbnoma, mas a sogra de Simao. Além de anénima, a mulher
€ também subordinada pela identificacdo através da ligacdo a um homem. Em sua
Unica aparicdo no Evangelho, ela é retratada no interior da casa, considerada a
esfera de atuacdo da mulher, reforcando essa ideia pela impresséo de ser esse seu
unico ambiente de acéo.

2.1.1 Diaconia e a Diaconia da Sogra de Simao

A atitude de diaconia (servico) da sogra de Simao divide opinides dos
estudiosos. O servico executado por ela aparentemente tem uma dupla fungdo na
narrativa: primeiro, confirma a eficacia da cura, depois tem um papel no processo de
estabelecer o que parece ser o padrao do discipulado de Jesus.

No dia prototipico de Jesus na Galileia,

Dois dos trés curados sao homens. Um, no entanto, € mulher. Ela é curada
numa casa privada, a esfera prépria para mulheres. Como notado, Marcos
usa ‘servir’ para descrever a sua atividade, o mesmo termo que ele usara
mais tarde para o verdadeiro discipulado (DEWEY, 1993, p. 477).

Logo apds ser curada, a Sogra de Simao contribui com a narrativa e com
Jesus e seus primeiros quatro discipulos — servindo-os (diakonei), apesar
de ndo estar claro, a esse precoce ponto da narrativa, se o seu servico, sua
ministragao, divide — e indica — a conotacao teoldgica que a ministragéo de
Maria Madalena, Maria a mae de Tiago e José e Salomé manifestam mais
tarde (diakonoun) (MALBON, 2000, p. 49).

Kinukawa (1994, p. 103) mostra que € necessario perguntar pela intencao
redacional de Marcos, pois ele usa o imperfeito para o verbo servir, indicando a
continuidade da acdo, enquanto usa o aoristo para os demais verbos da cena, que



64

indica uma acgéo pontual ja acabada. Para ela, a variagdo de interpretacdes se da
porque Marcos ndo elabora o conteudo do verbo. Assim, além dessa ideia, € preciso
considerar a funcdo das narrativas de cura. Ivoni Richter Reimer (2012, p. 85)
destaca que elas “tém também a funcdo de demonstrar que a pessoa curada passa
a participar do movimento de Jesus, compreendemos que essa pequena pericope
destaca, logo no inicio do Evangelho, o trabalho diaconal da sogra de Pedro.”

No entanto, alguns autores ndo consideram representativo o termo diaconia.
Por exemplo, Gnilka (1986, p. 97), considera que o fato de ela se levantar e servir
apenas demonstra a saude reestabelecida e que Marcos ndo entendeu o servigo
como permanente. No mesmo sentido vai também Collins (2007, p. 174), que néo
expande consideracdes sobre o servico além da demonstracao da cura.

Krause (2001, p. 43) argumenta que através da literatura helenistica, o verbo
e sua familia (diakonia e didkonos) tém uma variedade de significados que vao
desde o servico a mesa e o trabalho doméstico de mulheres e escravos até o
servigo de um cidadao ao estado. E que especificamente, dentro da igreja primitiva,
o verbo também tinha muitos usos, do servico a mesa e tarefas domésticas de
mulheres e escravos a atividade particular de discipulado e ministério com Jesus.
Para ela, no entanto, o Evangelho de Marcos preserva dois tipos de tradicdo com
respeito as mulheres. As que revelam as mulheres em seus papéis obrigatérios de
serviddo doméstica, e aqui estd o caso da cena da Sogra de Simao, e outras que
revelam mulheres libertas em papéis de um discipulado de iguais (KRAUSE, 2001,
p. 50).

No judaismo, recomendava-se que mulheres ndao servissem a mesa para
nao se habituar entre os homens. No entanto, para Jesus, elas faziam parte da sua
casa e 0 seu servico era tdo digno quanto o de qualquer homem. Ali na casa, cada
pessoa era levantada e empoderada para integrar-se a comunidade de servidores,
isso ocorreu com a sogra de Simao. Enquanto, para o sistema tradicional do mundo
patriquiriarcal, o importante era dominar e o0 servigo era considerado algo indigno, os
critérios convencionais foram invertidos por Jesus, dentro do seu movimento, a
diaconia se tornou uma atitude de quem o seguia (SOARES, CORREIA JUNIOR e
OLIVA, 2012, p. 83).

Diaconia ou servico € um conceito que recebe diversos sentidos no Novo
Testamento. Carrega uma dupla conotagdo. Como o ato de servir a mesa, envolve a

sujeicao pessoal indigna e desonrosa. Ao mesmo tempo, como servico a uma causa
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ou a um deus, € uma tarefa honrosa e ocupacgédo condigna de um homem livre, ou
uma agao amorosa em prol do irmao ou vizinho (HESS, 2000, p. 2341-2346).

Quando usado em relacdo a mulheres, era, até o surgimento da teologia
feminista, traduzido por servi¢o situado num eixo de subordinacao e entendido como
trabalho doméstico ou cuidado pelos outros, ajuda material ou assisténcia financeira.
Esse conceito foi resgatado no movimento de Jesus. A inversdo de valores trazida
pela diaconia se inicia em ambito doméstico, em familia ou ao redor da mesa. No
cotidiano e no corpo, € que se da essa nova vivéncia, de novos relacionamentos
questionando a légica do dominio. Como o poder era exercido em comum, O
ministério do servico concedia igualdade a todos, gerando uma comunidade de
ministério mutuo, ndo uma hierarquia. A diaconia assume, na relacao entre corpo e
servico, uma dimensao ampla com relacdo ao uso do poder, a forma de governar e
exercer lideranca. Ela se opd6e ao dominar e as organizacbées do dualismo
hierarquico, apresentando um papel critico em relagcdo ao exercicio de poder. A
diaconia descreve o relacionamento de acolhimento dentro da comunidade e se liga
a renuncia ao querer ser grande e ao dominar. Era exercida como ministério pelas
mulheres buscando o bem estar delas e dos outros, nesse movimento elas
empoderavam e libertavam outras pessoas. Aléem disso, se libertaram de papéis
sociais tradicionais e tornaram-se sujeitos de seu corpo e saber (PLETSCH, 2004, p.
213-217, SCHOTTROFF, 1995, p. 56).

Segundo Dewey (1993, p. 476), o termo diaconia é importante, geralmente
designa o servico a mesa, mas aqui descreve as atividades de mulheres ou
escravos, e, mais tarde, descreveria o ideal de discipulado, que poderia ser usado
para a sogra de Simao em retrospectiva.

Os conceitos de diaconia e o de discipulado em Marcos, ndo sao cercados
de simplicidade ou definidos diretamente, mas tém uma evolug¢édo dentro da narrativa
desde sua apresentacao até o final do Evangelho. Ambos sdo apresentados em
proximidade, no chamamento dos discipulos e no servico dos anjos e da sogra de
Simao, mas é entre a subtrama dos discipulos e a das mulheres, junto com as acoes
e discursos de Jesus, que se desenvolvem numa concepgdo da ética da diaconia
como o sentido do discipulado e seguimento. Na cena cura da Sogra de Simao,
portanto, o conceito ainda € embrionario.

Ao lado do conflito com os doze, caracterizados pela alternancia no correto

seguimento, é colocada a subtrama das mulheres, caracterizadas como exemplos
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de fé, persisténcia, servico e dedicacdo. Chegando aos versos 15,40.41, revelacédo
da presenca e servico das mulheres, o leitor € obrigado a repensar toda a histéria de
Jesus incluindo mulheres entre os seguidores nas diversas cenas, desde a Galileia e
pensando em seu papel no movimento: “0 seguiam, e 0 serviam, enquanto esteve
na Galileia” (Mc 15, 41).

Em Marcos, somente as mulheres e anjos aparecem servindo. Os anjos
primeiro, aparentemente representando um servigo a mesa, no caso oferecido a um
rei na sua corte. Em seguida, a sogra de Simao, por ultimo o texto de Marcos revela
0 seguimento e servico de um grupo de mulheres até o fim. Aparentemente, a sogra
de Simao apenas cumpre seu papel de mulher. Krause (2001, p. 46) lembra que no
ambito da casa patriarcal, o seu servico ndo equivalia ao dos discipulos homens,
pois o servico doméstico feminino ndo era um servico voluntério, e essa era a
condicdo dessa mulher: ela servia dentro da casa de sua familia. Mas, no ambito
geral do texto, considerando que o texto traz algumas quebras de paradigma, como
a solidariedade dos discipulos com a mulher, o cuidado de Jesus com ela e
proximidade fisica no processo de cura, considerando ainda que é a primeira cura, e
que o ministério de Jesus ainda estava se definindo e se apresentando aos
receptores da narrativa, a atitude de servigco é simbdlica. O ambiente intimo da casa
indica, como dito acima, uma movimentacao solidaria. O servico matuo e pessoal
como padrao para quem estd sob o governo de Deus comeca a se mostrar: o
servico de Jesus realizado na cura é respondido pelo servico da sogra de Pedro.

Sao pelo menos trés ditos de Jesus que se relacionam de alguma forma com
o servico. Em Mc 9,35 Jesus diz: “Se alguém quiser ser o primeiro, seja o ultimo de
todos e o servo de todos”; em Mc 10,31: “Muitos primeiros serdo ultimos, e os
ultimos serdao os primeiros” e em Mc 10,43-45: “aquele que dentre vos quiser ser
grande, sera vosso servidor; e aquele que quiser ser o primeiro dentre vos, seja
servo de todos. Pois o Filho do Homem n&o veio para ser servido, mas para servir”.
Nessas palavras, Jesus assume para si a atitude do servico. O servico era atividade
de quem estava por baixo da hierarquia (SCHOTTROFF, 1995, p. 55), dos ultimos
se torna, entdo, a atividade do messias. Feito de forma pessoal era uma estratégia
de sobrevivéncia da identidade frente a violéncia romana através da funcédo de
submissdo um ao outro e cuidado, implicando na falta de hierarquia e dominio.

A palavra servigo, ao longo do Evangelho de Marcos, destaca-se, entéo,

como uma fungdo importante na ética e na dindmica do Reino. Dessa forma, a
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atitude da sogra de Pedro ndo pode ser interpretada como um simples retorno as
atividades normais da casa patriarcal, isso seria uma interpretagdo sexista que
restringe possibilidade de atuagdo da mulher no servico do Reino. A mulher €&, sim,
reinserida na dindmica da casa e da vida, da qual estava privada pela doencga, mas
tal dinamica é diferenciada pela presenca de Jesus, seu servico demonstra que ela
agora participa do Reino junto a Jesus e aos seus seguidores. Essa mulher anénima
e associada a um homem torna-se sujeito, ela faz parte do movimento de Jesus,

torna-se uma seguidora desde o inicio do ministério de Jesus na Galileia.

2.1.2 Retomando Ideias

No espaco dos trés versiculos que compdem a cena da cura da sogra de
Simado, em Mc 1,29-31, ha uma riqueza de conteludos que se ampara na
apresentacao incipiente de trés aspectos importantes para o movimento de Jesus e
para as mulheres dele: a casa, a cura e a diaconia. Esses trés aspectos podem ser
discernidos e ter apontada sua importancia no conjunto da analise da narrativa.

A casa € o ambiente intimo das mulheres e é também onde esse movimento
se ampara, a cura tem o aspecto de libertacdo e diaconia o aspecto ético. Do ponto
de vista feminista, a casa deixa de ser o ambiente de reclusdo para ser o ambiente
da vivéncia produtiva, social e religiosa das mulheres. Deixa de ser um ambiente
que confirma as relacbes desiguais de poder e dominio masculino para ser um lugar
de solidariedade e igualdade.

A cura é a intervencao divina e a demonstracao do mal vencido e que abre a
possibilidade de participacdo em um novo sistema de relagbes. A diaconia
representa a prépria inversdo de valores trazida por Jesus, o que antes era servigo
obrigat6rio imposto pelo sistema de dominagao patriarcal, passa a ser o fundamento
para acao dentro do Reino de Deus. Assim, as mulheres se constituem sujeitos
importantes na expansao do movimento.

A partir dessa pequena cena, esses trés aspectos se ampliam e aprofundam
e tomam vulto ao longo da histéria de Jesus narrada em Marcos, questionando o

sistema de poder e dominagdo imposto ao povo.
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2.2 A FAMILIA DE JESUS

A préxima mencado a mulheres aparece na narrativa de Jesus e sua familia

em Mc 3,20-21.31-35: a mée e as irmas dele junto com os irm&os. E a primeira vez

que se menciona concretamente a mae, irmas e irmaos de Jesus.

20 E ele foi para casa; e afluiu novamente a multiddo, de modo que eles
nem podiam comer p&o. 21 E tendo ouvido [acerca disso], os seus vieram
para segura-lo, pois diziam que estava fora de si. 31 E vieram a sua méae e
0s seus irmaos e, tendo ficado de fora, enviaram-lhe, chamando-o. 32 E
muito povo estava assentado em torno dele, e lhe disseram: “Eis que a tua
mae e os teus irmaos [e as tuas irmas] la fora te procuram.” 33 E
respondendo-lhes, diz: “Quem é a minha mae [e 0s meus irmaos]?” 34 E
tendo olhado ao redor para os que se assentavam em torno dele, disse: “Eis
a minha mée e os meus irmaos 35 Pois quem fizer a vontade de Deus, este
€ meu irma, minha irma e mae.” (tradugéo de Ivoni Richter Reimer, ndo
publicada)

Na estrutura de Marcos, a cena esta no final da acao direta de Jesus em
campanha de renovacao na Galileia, mais especificamente no trecho que trata da
adesdao ou ndo a Jesus (veja a secao 1.4). Sua tematica concorda com sua
localizagdo, pois esta tratando dos conflitos a respeito da adesédo e da oposigéo,
seja a partir do plano politico-religioso, com os escribas, do nucleo familiar ou ainda
na adesao popular demonstrada com a presenca da multidao.

Essa passagem parece apresentar uma estrutura concéntrica tipica de
Marcos em que um esquema narrativo é interrompido por outro®®. Para Horsley
(2001, p. 224), como os versos 20 e 21 ndo falam explicitamente da casa e da
familia de Jesus, os trechos 3,20-21.22-30.31-35 nao podem ser considerados como
intercalacao, ou sanduiche. No entanto, para Gnilka (1986, p.169) e Marcus (2010,
p. 315, 316), a narrativa do conflito com a familia € intercalada com um conflito de
Jesus com escribas vindos de Jerusalém (3,22-30), formando uma estrutura
concéntrica, pois o fio narrativo iniciado em 3,20 continua em 3,31-35.

Conforme Gnilka (1986, p. 169), estruturalmente, esse trecho da narrativa se
organiza da seguinte forma:

e V.20 - Jesus e os discipulos chegam a casa seguidos pela multidao;

e v.21 —0Os seus saem no seu encalco;

% Qutros exemplos: a cena da mulher hemorragica é colocada no meio da cena da filha de Jairo (Mc
5.21-43), a cena do julgamento de Jesus tem no meio uma cena de Pedro, a figueira e purificagdo do
templo (Mc 11,12-23), a morte de Jo&o Batista e as instru¢des para os doze (Mc 6,7-31), ou a cena
da uncao com a traicdo de Jesus (14,1-11) (POSTAL, 2010, p. 82-88; MILLER, 2002, p. 51).
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e v. 22— 0Os escribas chegam a casa e 0 acusam de alianca com Satanas;
e v. 23-30 — Jesus reage aos escribas;
e v.31-32 — A familia de Jesus chega a casa,;

e v. 33-35 - Jesus reage a chegada deles.

Ja para Joel Marcus (2010, p. 316) a estrutura é concéntrica com nucleo na
parabola do homem forte:

e v.20, 21 — parentes de Jesus;

v. 23-26 — acusacgao de Jesus como agente diabdlico;

v. 27 — parabola do homem forte

v. 28-30 — acusacao de Jesus como agente diabdlico;

v. 31-32 — os parentes de Jesus.

O foco desta andlise é parte da cena relativa a Jesus e a sua familia, em
busca das relacdes entre Jesus e as mulheres, mas é preciso fazer referéncias e
algumas andlises sobre o trecho da controvérsia com os escribas, pois ele ilumina a
parte de interesse. O tal trecho da continuidade a uma série de conflitos com os
oponentes de Jesus. A cena completa precisa ser entendida nesse pano de fundo,
mas acrescenta a esses conflitos um diferente: agora é a prépria familia de Jesus
que se coloca como obstaculo ao querer segura-lo.

A técnica de interpolacdo das histérias usada por Marcos coloca em relacéo
os elementos representados pelas duas acusacdes, dos escribas e da familia,
relacao reforcada, ainda, por essa utilizacao de vocabulario. As suas acusagdes sao
paralelas: ‘os seus [...] diziam: Esta fora de si’ (3.21) e ‘os escribas [...] diziam: Tem
Belzebu, e pelo principe dos demdénios expulsa os demdnios’ (3.22). Mais tarde, a
familia de Jesus chega para impedi-lo, prendé-lo, palavra utilizada por Marcos com
referéncia a eventos politicos como a paixdao (MYERS, 1992, p. 212; SOARES,
CORREIA JUNIOR e OLIVA, 2012, p. 155). Tanto o ndo entendimento da familia
como a acusacao dos escribas apresentam uma conotagdo politica de oposi¢édo a
implantagéo do Reino de Deus. “A campanha de Cafarnaum termina com este duplo
contra-ataque a Jesus: para toda sua familia ele é louco, para seus adversarios
politicos ele é demoniaco” (MYERS, 1992, p. 208).
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A narrativa da um salto qualitativo na questdo da hostilidade contra Jesus,
sua familia acha que ele deve ser detido em sua missao, pois fora longe demais. Se
encarada positivamente, como preocupacdo com a perseguicdo e acolhimento em
termos de cuidado pessoal com um membro da familia, tal atitude se da muito tarde,
pois a fama de Jesus ja provocara reacées em Jerusalém, que enviara agentes.
Estes ja estavam levantando, calunias e difamacbées (MYERS, 1992, p. 208). Outra
forma de compreender tal hostilidade é que a atividade e comportamento de Jesus
fugindo a modelos comuns poderia comprometer o0 bom nome de seu cla familiar
(FABRIS, 1990, p. 456). Porém n&o ha indicacao no texto que a familia soubesse da
oposicao dos escribas, ou que houvesse algum problema com a honra familiar
danificada. O seu nado entendimento pode ser interpretado, ainda, como
preocupacao como o fato de Jesus nao poder alimentar-se e isso ser provocado por
alguma espécie de insanidade (MILLER, 2002, p. 48, 49). Seja qual for a motivacao,
a familia e os escribas sao colocados em paralelo, e, no texto intercalado, ambos
podem ser vistos como aqueles que blasfemam contra o Espirito, pois acusam
Jesus de agir fora do seu controle, ndo reconhecem que estava cheio do Espirito
Santo (RICHTER REIMER, 2012, p. 101).

Em termos de andlise espacial, a acdo se localiza em uma casa da regiao
rural da Galileia, apds intensa movimentacao entre sinagoga, casa, idas para o mar
e montes. A localidade da casa ndo é explicitada na narrativa € nem seus
proprietarios. Segundo Ivoni Richter Reimer (2012, p. 99), a casa se localiza em
Cafarnaum. Joachim Gnilka (1986, p. 173) concorda, mas acrescenta que se a cena
trata da familia de Jesus, esta deve ter saido ndo de Cafarnaum, mas de sua aldeia
para levar Jesus com eles. Para Joel Marcus (2010, p. 317), no entanto, a casa se
situa em Nazaré ou nas cercanias dela, pois a familia aparece rapidamente. Miller
(2002, p.48) também acredita que os parentes saem de Nazaré. Ao que parece, toda
a campanha dessa secao do texto se localiza nas vizinhancas da Cafarnaum, que se
configura um ambiente propicio como centro da missao.

O ambiente doméstico aparece novamente como lugar de ensino e de
redefinir aquilo que importa para as comunidades do movimento de Jesus. Porém,
mais do que um ambiente doméstico de poucas pessoas relacionadas, ele é agora
aberto para abrigar um grande grupo que vinha seguindo a Jesus. A atuacao em prol
do Reino, agora também incluia acolher e instruir grupos maiores. A casa se abria a
multiddo de pobres e marginalizados que seguia a Jesus, se tornando um espago
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social importante. Além disso, o ambiente da casa como pardbola do Reino é
responsavel pelo reforgo da ideia de quem esta dentro, a multiddo, ou fora, a familia
de Jesus, do projeto do Reino. Ainda que isso apareca com dubiedade, pois 0s
escribas também estdo dentro da casa no momento da acusacéo. Tal problema se
resolve, no fato de que nao é Jesus que impede a entrada dos seus, ele apenas nao
sai a recebé-los, eles jA& ndo o acompanhavam quando ele chega a casa,
demonstrando j& uma espécie de cisdo. A casa nao aparece como um ambiente de
exclusdo, mas como evidéncia de quem esta ou ndo engajado no Reino.

A localizacao temporal da cena nao é clara, ela ocorre depois da designacao
dos 12 discipulos, mas ndo se sabe em que tempo, pois é, a pouco, precedida de
um sumario de atividades de Jesus (3,7-12). Nao ha outras evidéncias que
identifiquem o tempo em que transcorre a acao.

Quanto aos personagens, € uma cena em que o redator do evangelho faz
uso de personagens-tipo: multiddo, escribas, familia formam grupos de personagens
que, ao mesmo tempo, tém um papel importante na narrativa € ndo sao pessoas tao
definidas. Eles sao planos, apresentam poucas caracteristicas simples e que
evoluem pouco ou ndo evoluem®’. Os escribas representam a oposicdo vinda da
cidade. A familia, que sdo os personagens mais definidos, a mae e os irmaos,
incrementa essa oposicao, mostrando que ela pode vir de qualquer lugar, inclusive
dos mais préximos. A multiddao (dchlos) é composta de pobres, doentes e
pecadores, 0os marginalizados. Ela mostra o tipo de crescimento do movimento de
Jesus, seus componentes se tornaram pessoas publicas e o povo, atraido pelo que
faziam, invadia a sua intimidade, a ponto de ndo os deixa-los comer (RICHTER
REIMER, 2012, p. 99; SOARES, CORREIA JUNIOR e OLIVA, 2012, p. 155).

A trama conta com o protagonista, Jesus. Ao seu lado, estdo provavelmente
discipulos, embora ndo destacados na cena, e, agora que o movimento se expandiu
e multidées o seguiam, também com um grande grupo de seguidores e seguidoras
que o acompanhara até casa (de tal forma que nao podiam se alimentar), tal grupo é
caracterizado apenas pelo seguimento.

Também aumentou a dimensdo dos seus opositores, que até ali incluia
fariseus, escribas e herodianos que, nesse momento, ja tramavam matar Jesus.

Agora conta com mais um grupo: escribas vindos de Jerusalém, que participam da

% Sobre a utilizacdo de personagens tipos em Marcos veja Roads, Dewey e Michie, 1999, p. 100-103
e também Malbon, 2000, p. x.
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cena. Esses novos opositores se caracterizam por langar calunia contra Jesus,
acusando de participar das for¢cas do mal a que combatia desde o inicio da historia.
Uma estratégia de neutralizacdo da influéncia de Jesus por parte dos dirigentes de
uma hegemonia ameacada, que se colocando como representantes de Deus, em
guerra politica de mitos, identificam-no “com o arquidemdnio cultural mitico”
(MYERS, 1992, p. 208).

Nesta cena, mulheres estdo claramente dentro da multiddo de seguidores,
visto que Jesus se refere as irmas que fazem a vontade de Deus. Ela apresenta dois
tipos de retrato relacionado as mulheres. Um positivo, correspondente as mulheres
que estdo meio a multiddo engajadas no projeto do Reino de Deus, as mées e irmas
da nova familia comunitaria de Jesus. Também a mae e as irmas reais de Jesus se
apresentam com um retrato negativo, de quem nao compreende que, de fato, essa
multiddo que o impedia de comer era o alvo do ministério de Jesus, a tal ponto de
serem colocadas, junto com os irmaos, em paralelo aos inimigos de Jesus.

Nenhum dos personagens da cena € nomeado, a exceg¢do de Jesus.
Embora a cena especifigue que os parentes de Jesus sdo mae e irmaos, nao se da
nome a eles, isso reforca a ideia de relagdes familiares mais genéricas e nao as
especificas entre pessoas nomeadas. Em especial, as mulheres somente serdo
nomeadas no Evangelho de Marcos na cena da crucificagdo. Nem a mée de Jesus
se faz excecao a essa regra aqui, apesar de ser nomeada mais tarde em Mc 6,3,
assim como os irmaos de Jesus, mas nao suas irmas, que permanecem andnimas
COMO um grupo.

Também ha uma evolucdo na apresentacdo que vai definindo os membros
da familia de Jesus. Iniciando em Mc 3,21 com a expressao indeterminada “os seus”
e concluindo com mae, irmaos e irmas em Mc 3,35. Para Adela Yarbro Collins (2007,
p.226), a expressao “os seus” significa aqueles intimamente conectados como
familia ou parentes. Ainda assim, ela continua indeterminada, pois nao explicita
quem eram essas pessoas intimas. Para Ivoni Richter Reimer (2012, p.100), pode
incluir parentes, mas ndo remete necessariamente ao parentesco sanguineo,
podendo se referir a conterrdneos e enviados, remete “a pertenga por amizade e
projeto religioso social” (RICHTER REIMER, 2012, p. 100).

% Veja também Gnilka, 1986, p. 169.
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Do lado de fora da casa, encontram-se “os seus”, ja introduzidos no inicio da
cena, e que apresentaram naquele momento um julgamento negativo sobre a
atividade de Jesus. A mée e irmaos de Jesus que vinham retird-lo de sua missao
preocupados que estivesse fora de si, se colocando, dessa forma, contra sua
atuacao em prol do Reino. Quando chegam a casa, no verso 31, agora um pouco
mais definidos, ndo se sabe ainda se entre os irméaos estdo presentes mulheres.
Quando os parentes sdo anunciados a Jesus em 3,32, ha variagdes. Alguns
manuscritos (A e D) incluem as irmas, outros mais néo as incluem (MILLER, 2002, p.
46; MARCUS, 2010, p 314). No inicio da reacdo de Jesus, ele ndo menciona
especificamente as irméas, mas o faz ao indicar que quem faz a vontade de Deus é
sua mae, irmao e irma. Como chegada e &pice dessa evolucdo estd a familia
redefinida de Jesus.

A cena inteira, incluindo a parte intercalada da controvérsia com os escribas,
coloca duas peripécias. Primeiro, a discussdao com os escribas de Jerusalém, que
adia e da tempo a execucdo da segunda peripécia: a familia de Jesus que chega
para deté-lo.

Ambas as peripécias produzem uma reacao de Jesus em discurso, para
ensinamento também da multiddo que assistia a cena. Esses discursos produzem as
duas alternancias de turno da cena, quando o discurso é transferido do narrador
onisciente em terceira pessoa para um personagem definido, no caso, Jesus, em
dois momentos (3,23-29.33-35). Enquanto o que ele ensinava permanece oculto ao
longo do Evangelho, a cena chama a atengédo para as palavras de Jesus aos
escribas e ao grupo nas reacdes. Isso porque o mesmo recurso de reducao de
passo, ja utilizado na cena anterior, € usado aqui: 0 tempo que parecia correr rapido
fica mais lento no momento do discurso. Portanto em, termos de foco, o texto se
constréi sobre dois pontos: a reacdo de Jesus contra a acusagao de agir por forca
demoniaca e a redefinigho da familia. Ambas sao reagbes contra néo
entendimentos, o mais novo delas é agora vindo da parte de sua familia.

Entende-se no texto que “a atitude de alienacao entre Jesus e a sua familia
€ mutua e ele se recusa a vé-los (3,33). Se eles ndo conseguem aceitar a sua
vocacao, ele também nao pode reconhecer o parentesco com eles” (MYERS, 1992,
p. 212). Na reagéo, a pergunta dirigida a multiddo em 3,33 aumenta o contraste
entre o comportamento da familia consanguinea de Jesus e as agcdes daqueles
homens e mulheres que o ouvem. A sua familia permanece do lado de fora,
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enquanto a multiddo do lado de dentro da casa € digna da sua atencao. A familia de
Jesus como personagens ndo volta a aparecer no texto marcano, sao citados no
capitulo 6, mas ndo mais interagem com Jesus, que assume como familia um
contexto relacional comunitario com seus seguidores.

Para Collins (2007, p. 236, 237), a cena marcana nao funciona para registrar
um incidente na vida de Jesus, mas marca que fazer a vontade de Deus € mais
importante que as relagbes pessoais com maes, irméos e irmads, ou a familia
consanguinea. Sugere também que ouvir a Jesus (ou a tradicao sobre ele) é o
caminho para discernir a vontade de Deus. Isso implica que comunidades formadas
pelos seguidores de Jesus eram consideradas familias metaféricas e havia uma
fronteira entre aqueles que seguiam Jesus e 0s que permanecem fora, como sua
mae e irmaos, naquele momento. Essa ideia da existéncia de insiders e outsiders é
reforcada pelo conflito com os escribas intercalado na cena nos versos 22-30.
Segundo a autora, a passagem como um todo pode ser lida refletindo ou legitimando
a desviancia social ou a relativizagdo das normas sociais que 0os membros da
audiéncia experimentaram quando se mudaram de comunidades baseadas em lacos
de parentesco e identidade étnica tradicional para associacdes voluntarias de
seguidores de Jesus, baseadas no modelo social da familia mediterranea antiga.

2.2.1 A Familia Redefinida

A redefinicao da familia € um padrdao ndo s6 deste trecho, mas se prolonga
no Evangelho de Marcos. Cabe lembrar que esse mesmo aspecto de auséncia de
pais na familia e inclusdo de mée e irmas é repetido em outro discurso de Jesus em
Mc 10,29-31: “...] ninguém ha, que tenha deixado casa, ou irmaos, ou irmas, ou pai,
ou mae, ou mulher, ou filhos, ou campos, por amor de mim e do evangelho, que nao
receba cem vezes tanto, ja neste tempo, em casas, e irmaos, e irmas, e maes, e
filhos, [...].” A familia que se deixa tem pais, a prometida inclui irmas e maes e exclui
pais e € mesmo o padrao designado das relacdes no Reino.

Em reacdo ao nao entendimento dos seus parentes com relagcdo a sua
missao,

Jesus se sente proximo e familiar de todos que se deixam envolver no seu
proprio projeto: a multiddo, os discipulos. Jesus ndo fundou uma dinastia

religiosa; o grau de parentesco nao € titulo para fazer parte da nova
comunidade, mas unicamente o empenho total no proprio projeto de Deus,
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um projeto que requer fidelidade até a morte violenta (FABRIS, 1990, p.
456).

Um aspecto interessante € que o discurso de Jesus deliberadamente inclui
as irmas na familia. Assim, Jesus retira as mulheres do anonimato dando visibilidade
a elas dentro do movimento. Elas deixam de simplesmente fazer parte da multidao,
mas tém um lugar especifico de igualdade dentro do movimento de Jesus, sao irmas
e maes, junto com os homens, os irmaos. Para Miller (2002, p. 57), essa
caracterizacao positiva dentro do grupo que escuta Jesus, sugere que as mulheres
tinham um papel proeminente na comunidade marcana.

A inclusdo das irmas nos componentes da familia metaférica sublinha ainda
mais outro aspecto interessante: a familia redefinida ndo apresenta um pai®. Tal
auséncia ndo pode ser explicada por referéncias a biografia de Jesus seja a
auséncia de um pai terreno ou por entender que se trata de uma referéncia a Deus
como seu verdadeiro pai (SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 183). Tampouco ela
deve ser entendida como a introducdo de uma relacdo mais direta com Deus de
forma que ele seja entendido pelos seguidores de Jesus como verdadeiro pai. Pois o
uso dessa terminologia ndo é tipicamente marcano, e aparece somente nas
referéncias ao titulo Filho do Homem (8,38 e 13,32) e na cena do Getsémani
(HORSLEY, 2001, p. 224, 225).

O que a exclusao do pai parece realmente representar € que as “mulheres,
filhas, e filhos ndo estdo mais sob um pater potestas; ndo ha mais lugar para o pai
como pater familias, apenas como irmao, ou seja, ele nao tem poder de marido”
(STROHER, 1998, p. 55) sobre a mulher, criancas, bens e propriedades. O que se
concretiza nessa redefinicdo € um resgate do papel das mulheres, como maes e
irmas, e dos filhos que sdo agora sujeitos religiosos. “[Ao] mesmo tempo, novos
lacos familiares surgem a partir das pessoas que estado juntas no discipulado. [...]
Toda relagéo familiar € colocada sob novas dimensdes. A nova familia é paradigma
para o discipulado” (STROHER, 1998, p. 55). Essa familia redefinida é, agora,

% Marcos nao menciona José como pai de Jesus. Em Mc 6, fala de Jesus como o carpinteiro filho de
Maria. Indicando que h& algum problema em torno de seu pai bioldgico. Pois chamar alguém de “filho
de sua mae’ significava dizer que era filho de pai desconhecido. Assim, as duas explica¢cbes mais
comuns da critica sdo que José seria o pai bioldgico e que por falecimento ou outro motivo ndo
estava presente quando da atuagdo publica de Jesus ou que Maria havia engravidado de outro
homem (um soldado romano por violéncia, por exemplo) e José teria assumido ambos
(OTTERMANN, 2009, p. 73, 74).
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relacionada com a concretizagdo do reino de Deus, e, a partir desse texto, colocada
em oposicao a atuacao demoniaca.

Ilvoni Richter Reimer (2012, p. 101, 102) complementa essa ideia afirmando
que Jesus redefine a familia, que é a unidade béasica da sociedade. Como as
necessidades e desejos individuais eram submetidos aos da familia, a passagem é
extremamente radical. A familia deixa de ser restrita ao parentesco e € substituida
por um novo grupo. Ela é ampliada com o critério de que se faca a vontade de Deus.
E, agora, relacionada a concretizacao do Reino de Deus.

No mesmo sentido, Myers (1992, p. 212) argumenta que a cena é
expressiva, visto a importancia do parentesco para o mundo social mediterraneo
antigo (veja segéo 1.3) e o papel da estrutura familiar na personalidade e identidade
antiga, controlando aspectos vocacionais e a socializagdo. Para Myers, Marcos
entende no parentesco a base da ordem social que Jesus lutava para derrubar. Com
a redefinicdo da familia, a partir da cisdo pelo ndo entendimento, um novo modelo
baseado na obediéncia e ndo nas relacbes sanguineas e no patriarcado completa “o
desafio de Jesus as estruturas de autoridade tradicional da sociedade palestina”. A
nova familia ndo patriarcal € a “unidade fundamental de ressocializagdo no reino” e
constituira a comunidade do discipulado (MYERS, 1992, p. 212).

Horsley (2001, p. 224, 225) acrescenta que ndo ha nada na passagem que
sugira a formacdo de uma nova familia, ou o rompimento com as necessidades
familiares. Mas ela desafia a norma patriarcal por uma familia mais comunal. Isso
combina com as circunstancias de uma desintegracdo da familia patriarcal sob
severas pressdes econbmicas. A ideia de uma comunidade familiar ndo patriarcal
seria, entdo, um principio complementar do programa de renovacéao social de Jesus
em Marcos. Pois incentiva as comunidades do movimento dar suporte as familias
necessitadas de mulheres e criangas deixadas vulneraveis pela desintegracéo social

e econémica.
2.2.2 A Importancia dessa Familia no Movimento

Pode-se dizer que toda oposicdo a Jesus é encarada como tendo
importancia politica, seja ela oriunda de uma manifestacdo das liderangas politicas
do povo ou da familia. Nem o ndao entendimento da familia, nem a acusacao dos

escribas detém o avanco da missao de Jesus, mas abrem um novo aprendizado: é a
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partir das microrrelagdes que Jesus trabalha o seu projeto de Reino de Deus até
atingir as esferas maiores.

Para isso, a redefinicdo da familia se faz fundamental, pois, ao redefinir as
identidades pessoais em termos igualitarios, traz o suporte necessario para o
desenvolvimento do Reino. As pessoas sao irmas, irmaos e maes de Jesus e assim
devem agir uns com 0s outros: em uma relagéo de igualdade e cuidado que foge a
norma patriarcal da sociedade e em engajamento com a vontade de Deus.

Além da liberdade que a igualdade interna a nova familia sem um patriarca
traz para as mulheres, sdo desmontados os aspectos hierarquicos de organizacao
familiar e social e que fazem do parentesco e da pertenca familiar motivos de
importancia social. Isso desconstréi a norma social romana do clientelismo e
patronado.

O entendimento da comunidade como uma familia metaférica introduz,
ainda, um aspecto de cuidado e sentimento com o préximo ao invés da busca por
vinculagdo a um patrono como forma de sobrevivéncia. Portanto, é nas relacdes
diarias entre as pessoas comuns que se forma a nova sociedade proposta por
Jesus.

2.3 AS CURAS DAS DUAS FILHAS

Dentro do escopo das interacdes de Jesus com as mulheres em Marcos,
segue-se a ressurreicdo® da filha de Jairo com doze anos (Mc 5,21-24.35-43),
intercalada com a cura da hemorroisa que sofre ha doze anos (Mc 5,24b-34).
Apresenta-se a traducao instrumental da pericope:

21 E novamente atravessando Jesus [de barco] para o outro lado, reuniu-se
grande multiddo ao seu redor e ficou junto ao mar. 22 E chegou um dos
chefes da sinagoga chamado Jairo, e, ao ver Jesus, caiu aos seus pés, 23
suplicando muito e dizia: Minha filhinha esta morrendo, vem para que lhe
imponhas as maos para que se salve e viva. 24 E foi com ele. E seguia-lhe
grande multiddo e o pressionava. 25 E uma mulher tinha um fluxo de
sangue ha doze anos. 26 Ela tinha sofrido muito nas maos de muitos
médicos, gastando tudo o que possuia, sem nenhum proveito, mas ficando
pior. 27 Ouvindo falar de Jesus, veio entre a multidao e, por trds tocou seu

0 0 dicionario Michaellis (WEISZFLOG, 2012) online traz como primeira definicio de ressurrei¢io o
ato de ressurgir ou reaparecer vivo depois de ter morrido; restituicdo do morto a vida. J& como
definicao de vivificacdo, o ato ou efeito de vivificar, que significa reanimar, infundir nova vida a alguma
coisa, ou, alentar, animar, fecundar, dar atividade ou movimento. No caso dessa cena, a menina
realmente morre e Jesus |lhe traz de volta a vida. Por isso, apesar de usar o termo vivificacdo ao
longo do texto, foi escolhido o termo ressurreicdo como principal para se referir a cena.
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manto. 28 Porque dizia: Se ao menos eu tocar suas vestes ficarei salva. 29
E, imediatamente, secou-lhe a fonte de sangue e ela percebeu no corpo que
estava curada de seu flagelo. 30 E, imediatamente, Jesus percebeu que
poder tinha saido dele, voltou-se no meio da multidéo e disse: Quem tocou
minhas vestes?. 31 E seus discipulos lhe diziam: Vés que a multidao te
aperta, e dizes: Quem me tocou? 32 E ele olhava em volta para ver aquela
que tinha feito isso. 33 Entdo, a mulher tendo medo e tremendo, sabendo
que lhe acontecera, veio e prostrou-se diante dele e Ihe disse toda a
verdade. 34 Entao, ele Ihe disse: Filha, a tua fé te salvou. Vai em paz e sé
curada do teu flagelo. 35 Enquanto ele ainda falava, vieram os do chefe da
sinagoga e disseram: Tua filha morreu, porque ainda incomodas o mestre?
36 Mas Jesus recusando-se a ouvir o que foi dito, disse ao chefe da
sinagoga: Nao temas, apenas cré! 37 E ndo permitiu que ninguém o
acompanhasse, a ndo ser Pedro, Tiago, e Jodo, irmao de Tiago. 38 E
chegaram a casa do chefe da sinagoga, e viu o alvorogo, € 0s que
choravam muito e se lamentavam. 39 E entrando, ele lhes disse: por que
vOos comoveis e chorais? A crianca ndo morreu, mas dorme. 40 E riram dele.
Mas expulsando a todos, tomou consigo o pai e a mde da crianga e os que
estavam com ele e entrou onde a crianca estava. 41 E, tomando a mao da
menina, disse-lhe: Talitha kum!; que, traduzido, é: Moca, eu te digo, ergue-
te!l 42 E, imediatamente, a menina se levantou e caminhava. Pois tinha doze
anos. E, imediatamente, todos ficaram grandemente extasiados, 43 E ele
ordenou-lhes muito que ninguém o soubesse e disse que lhe fosse dado de
comer

O trecho se localiza na primeira metade do Evangelho, dentro da primeira
cadeia de milagres e ainda dentro do tema da aceitacao e rejeicdo a Jesus, porém, a
esta altura, a campanha de renovacao ja se estendera para além da Galileia.
Sucede o exorcismo do endemoniado gadareno e precede a recusa a Jesus por
parte dos seus conterrdneos em Nazaré. Por causa da tematica do bloco, aparecem
ainda na cena pessoas que zombam de Jesus e pessoas que aderem a ele e o
motivo da fé é bastante importante.

A estrutura intercalada une novamente duas narrativas que precisam ser
interpretadas uma em relacdo a outra. Miller (2002, p. 74) cré que as duas historias
sejam conectadas pela estrutura e pelo numero doze que designa a idade da filha de
Jairo e a duracao da doenca da hemorroisa. Collins (2007, p. 280) acredita que o
namero doze da duracdo da doenca ndo é simbdlico, mas quer dizer que o
sofrimento da mulher foi longo e a doenca dificil de curar e serviria também para
conectar as duas curas. Mas, visto que o numero doze é caracteristico de uma
referéncia simbdlica a lsrael, segundo Horsley (2001, p. 203-207), poderia se
interpretar a repeticdo desse nimero como sendo realmente uma aluséo a lIsrael,
como nagao que, submetida a morte e ao sofrimento, experimenta a restauragéo e a
salvacao por meio da adesado a Jesus. Myers (1992, p. 251) também vai nessa
direcdo, apontando que a licao objetiva do trecho é que o judaismo precisa abracar
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a fé do Reino para ser salvo e viver. Richter Reimer (2012, p.110) acrescenta que o
namero pode “remeter a completude da dor vivida, ao inicio da vida fértil da menina
e a completa acdo salvifica de Deus”, mas também cré que as duas mulheres
podem representar as doze tribos de Israel, a salvacéao se faria presente ao povo de
Deus por meio da fé.

Além do numero doze, muitos aspectos unem as duas narrativas. Ambas
usam motivos comuns: sdo duas mulheres precisando dos milagres de Jesus,
ambas sdo curadas pelo toque, as duas usam o termo salvar para se referir a cura
(vv. 23 e 28) evocando assim uma salvagao escatolégica, também se referem a fé
como motivador da salvacéo (vv.34 e 36), o temor (vv. 33 e 35), o termo filha (vv. 34
e 35), Jairo e a hemorroisa se prostram aos pés de Jesus (vv. 22 e 33), ha, ainda,
um contraste entre espaco publico e privado. Além disso, ambas a mulheres se
mostram ritualmente impuras (uma com hemorragia menstrual e outra € um cadaver)
(MARCUS, 2010, p. 420; ALEGRE, 2009, p. 154, COTTER, 2001, p. 55).

Mesmo com essas conexdes, cada uma das historias forma uma unidade e
elas apresentam diferencas estilisticas. A narrativa da ressurreicdo da menina é
apresentada com um estilo vivo, composta de sentencas curtas que usam como
tecido verbal o presente histérico e conectadas por “e”. Ja a histéria da mulher é
formada de sentencgas longas, apresenta uma série de participios, sendo dominada
pelos aoristos, e se caracteriza por refletir as reacdes interiores dos protagonistas
(MARCUS, 2010, p. 420; ALEGRE, 2009, p. 160; GNILKA, 1986, 242-248).

Observando sob o aspecto da narrativa da ressurreicdo da menina, a cena
da mulher com hemorragia € mais uma dificuldade que se coloca no caminho de
Jesus até a cura da menina. Sua funcao é criar um atraso para que chegue a noticia
da morte da menina, provocando uma escalada de tensdo, aumentando a
dramaticidade e a profundidade do milagre que deixa de ser cura para ser
ressurreicdao (KELBER, 1979, p.32). A estrutura seria a seguinte:

e v. 21— Introducgdo: Jesus volta a margem do lago, junta-se a multidao
e v.22-23 — Pedido de Jairo

e v.24 — A multidao: primeira dificuldade e preparacéo para a segunda

v. 25-34 — A cura da mulher com hemorragia: segunda dificuldade

v. 35-37 — A morte da menina: terceira dificuldade
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e v. 38-40a — Descrenca das pessoas na casa: quarta dificuldade
e V. 40b-43 — A ressurreicdo, constatacdo da ressurreicdo e o segredo

messianico

A cena se inicia entdo a beira do mar, o lago de Tiberiades, mas na
continuidade da cena da filha de Jairo ha uma mudanca de cenario, Jesus se coloca
dentro da casa com restricado de espectadores. O mar é ambiente de muitas cenas
em Marcos, lugar privilegiado da atuagdo publica de Jesus, na vocacdao dos
discipulos, ensinando a multiddo, realizando milagres e se retirando para ser
precedido pela multiddo como parece ser o caso aqui e em 3,7-9 e 6,31-34. O final
da acéo se completa no espago domeéstico, novamente a casa se torna um ambiente
de atuacao de Jesus, aqui restrito aqueles que sao intimos da familia ou de Jesus.

O motivo da multiddo é comum aos relatos de milagre, nessa sequéncia.
funciona sob trés pontos de vista: reafirma que o movimento ganhava notoriedade
entre o povo, serve como dificuldade ao caminho de Jesus com Jairo e prepara a
cena da cura da mulher fornecendo-lhe oportunidade (ALEGRE, 2009, p.158).

As cenas serdo analisadas primeiro separadamente e depois sera feita a

conexao entre elas.

2.3.1 A Mulher com Hemorragia

A cena do meio segue o esquema dos relatos de milagre, apresentando a
natureza da doenca (v.25), a dificuldade da cura (v.26), sua realizacdo e
constatacao (v.29). A cura pelo toque e sua instantaneidade sao tipicas desse tipo
de relato (COLLINS, 2007, p.277), ja a descricao do tempo da doenca e a falha das
tentativas de cura servem para ilustrar a dificuldade e a magnitude do milagre.
Porém, além de um relato tipico de milagres, a histéria apresenta algo a mais, se
dividindo em duas partes claras:

e 0 toque, sua motivagao e a cura (v.25-29)

e abusca de Jesus e a confissdo da mulher (v.30-34)

Nessa segunda parte, Jesus forca a identificacao e a confissao da mulher, a
chama de filha, confirma a cura e a atribui a fé da mulher, ndo a si mesmo. A cena
da mulher com hemorragia apresenta entdao dois climaces. O primeiro, o da cura
subtraida pela mulher, é sequenciado pelo aparente incbmodo de Jesus e sua
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procura pela mulher que o tocara. Uma insisténcia caracterizada pelos imperfeitos
utilizados e pela desconsideragdo da resposta dos discipulos. Diante da confissdo
da mulher, é que surge o segundo e mais forte climax: Jesus revela como causa da
cura a sua fé (COBO, 2009, p. 184, 185). Dessa forma, o tema da fé parece ser o
ponto alto deste relato. A cena entdo comega com a mulher em atitude oculta, acaba
com ela em posicéo de suplica, a posi¢ao inicial de Jairo.

A temporalidade da cena € quase real, com excecdo do flashback que o
narrador faz ao explicar quem era a mulher. Isso acontece, apesar do uso da
expressao “e imediatamente” repetidamente, porque o texto é intercalado quatro
vezes com discursos diretos.

O conjunto de personagens que participa da acdo € composto pela multidao,
a mulher anénima, Jesus, os discipulos e Jairo. Como ndo ha antagonistas, as
dificuldades sao ambientais e conjunturais, logo o que gera a trama é tanto a doenca
quanto a atitude da mulher em busca da cura.

Jairo apenas observa a cena.

Os discipulos aparecem rapidamente, respondendo a pergunta de Jesus.
Essa pergunta torna-se dubia, pois enquanto parece incoerente, ja que nao ha como
realmente saber quem o toca meio a uma multiddo que o empurra, ela ja revela uma
caracteristica de ndao entendimento por parte dos discipulos, eles nao perceberam a
conexdo profunda entre Jesus e a mulher. Jesus ndo liga para a resposta dos
discipulos e continua procurando.

A multidao a beira do mar ndo se faz exatamente ator da cena, mas forma o
seu ambiente. E gracas a multiddo que a mulher tem a chance de tocar as vestes de
Jesus sem ser percebida

Os dois protagonistas sdao a mulher e Jesus. A mulher € anénima, em
contraste com Jairo e os discipulos nomeados mais tarde e em contraste também
com o detalhamento da proépria histéria. Nao sdo mencionadas familia, casa ou seu
status social, ela pertencia a multidao, ndo tinha alguém para pedir por ela. Também
em contraste com Jairo, ela ndo pede por sua cura, mas tenta agir em segredo, no
entanto, acaba como Jairo comecou, prostrada diante de Jesus. Ela é caracterizada
de muitas formas: pelo que o narrador diz em discurso indireto, pelo que Jesus diz,
pelo que ela mesmo pensa, por sua doenga e por sua acao.

Para o sistema cultural, pecado e doenga andavam juntos, portanto ela era
também pecadora (TAMEZ, 2004, p. 58). No texto, a doenca da hemorroisa €
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tratada como flagelo, tormento ou chicote que lhe atormentava, mas ndo se
especifica quem o empunha (COLLINS, 2007, p. 282; RICHTER REIMER, 2012, p.
108). Ela apresenta um estado de enfermidade grave, pois perder sangue é como
perder vida, ela morria lentamente (TAMEZ, 2004, p. 57).

Sua doenca envolvia todas as dimensodes da vida. Parece consenso entre

autores que a hemorragia da mulher era vaginal*'

. Tal fato faria com que ela fosse
ritualmente impura, o que implica que ela era impedida de exercitar a sua
religiosidade, que pelo fato de ser mulher ja era bastante restrita. A impureza ritual
nao é um tema explicito na passagem, apesar de ser facilmente notado. Marcos nao
demonstra interesse em aborda-lo diretamente, visto que nem a multiddo se afasta
da mulher, nem parece surpresa com sua presenga publica (LEVINE, 2001, p. 424).
Para Collins (2007, p. 282-284), aparentemente, no periodo do segundo templo,
mulheres menstruadas ou com descarga vaginal ndo eram isoladas socialmente, o
que implica que nao ha pista de que ela sofria de exclusdo social como resultado de
sua doenga, mas, provavelmente, ela ndo podia manter uma vida sexual saudavel
ou ter filhos. Ja para Tamez (2004, p. 57), Kinukawa (1994, 35-57), Myers (1992, p.
249) e Richter Reimer (2012, p. 108,109), ela era impura e por isso segregada,
discriminada e marginalizada. Como tudo que tocava ficava impuro, ela sofria, entao,
de uma doléncia social. Além de se sentir degradada, ela era responsavel pela nao
contaminagcao dos outros. E ja que ndo podia ter relagcdes sexuais, devido ao seu
estado de impureza, ndo podia ter filhos, portanto sua doencga levava a esterilidade,
outro estigma poderoso contra as mulheres. Isto agravava ainda mais seu estado de
marginalizagéo.

O que o narrador, sempre em terceira pessoa onisciente, diz sobre a mulher,
dentro de um flashback, em uma sequéncia de participios, caracteriza a sua
situacao: por um longo periodo, doze anos, esteve com essa doenga, sofrendo nas
maos de médicos, gastando todos 0s seus recursos e apenas piorando ao longo do
tempo. Esse relato também funciona como uma justificativa da atitude de tocar
Jesus, uma explicacdo da inocéncia da mulher (COTTER, 2001, p. 57). Diante da
sua situagdo, ela procura diversas saidas para conseguir atingir completude e

restaurar sua santidade, mas n&o logra éxito em nenhuma, o que piora cada vez

*1 Pela associagdo com Lv 15,25, Delorme (2006, p. 56) toma essa posicdo. Collins também a
assume (2007, p. 283, 284), assim como Alegre (2009, p. 164, 165), Gnilka (1986, p. 249, 250),
Marcus (2010, p. 410).
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mais sua situacéo fisica, social, financeira e também psicoldgica. Assim, ao finalizar
tal sequéncia com a agéo de tocar Jesus, ela € como o pico da historia de vida da
mulher. Até aqui ela é entdo uma mulher anénima, pobre, impedida de exercitar a
religido e desesperadamente doente.

Em seguida, o narrador passa para um estilo direto em que introduz ao
mundo dos pensamentos e desejos da mulher. A frase “dizia: se eu tocar ao menos
suas vestes, ficarei curada” seria para denotar o pensamento da prépria mulher. Ela
implica uma acao continuada, planejada, e ndo improvisada. Ja sabendo de Jesus,
ela planeja toca-lo, e consegue ocasiao para executar seu plano. Assim, a mulher é
caracterizada, ainda mais, como uma pessoa persistente, proativa e resiliente, que,
diante do préprio sofrimento, ndo se cansa de buscar solugdo. E uma agente volitiva.
Além disso, é também uma pessoa de fé, que cré que apenas o contato, mesmo que
indireto, com Jesus, é suficiente para cura-la.

E interessante notar que a mulher ndo parece pensar que o desejo
consciente de Jesus para curar € um pré-requisito da cura. E, no entanto, por ser
Jesus empurrado pela multidao, vé-se que somente o toque com a intengao de cura
e confiangca em que ele é detentor de tal poder é capaz de criar o milagre (COLLINS,
2007, p. 283).

Ao tocar Jesus, ela comunicaria sua impureza ritual a um homem sagrado,
portanto sua acao de tocar clandestinamente o manto de Jesus era considerada de
grande atrevimento, transgredia a lei sobre a pureza. O plano de tocar apenas nas
vestes pode ser entendido de duas formas. A primeira, é que se trata de uma
estratégia para ndo comunicar a impureza ritual a Jesus. A segunda, € que seria a
forma de permanecer anbnima, ja que a atitude de tocar Jesus era transgressora.
Segundo Kinukawa (1994, p. 42) sua agao a caracteriza como uma pessoa que
desafia o0 establishment, pois sua atitude de estar em publico e tocar outra pessoa
conscientemente desafia o sistema de santidade, as leis de pureza. Ela sabia que
tocar Jesus traria a ele vergonha.

Tocar Jesus ocultamente também pode ser interpretado como uma violacao
a esperada subserviéncia feminina, uma atitude ousada. Marcos, em geral, ndo
descreve as mulheres sob essa caracteristica subserviente, mas com um papel
ativo. No caso desta mulher, ela tem esse papel ativo. Se gasta seu dinheiro, é

porgue em algum momento era ja independente economicamente, mas também se
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apresenta autodirecionada, € ela mesma quem toma as decisées quanto a busca da
cura, e autoconsciente, ja que sozinha percebe a sua cura (LEVINE, 2001, p. 424).

O milagre, apesar de motivado pela fé da mulher, € narrado como reciproco.
Pois tanto a mulher se percebe curada, como Jesus também sente que saira forca
dele (KINUKAWA,1994, p. 43; MYERS, 1992, p.249), passando a procurar quem
gera esse fluxo de poder. Assim, a mulher se vé envolvida em uma relagéo viva com
Jesus. Fica aqui a duvida se Jesus sabia que fora uma mulher que o tocara, se a
frase “e ele olhava em volta para ver aquela que tinha feito isso” no verso 32
significa que ele sabia que se tratava de uma mulher ou se corresponde ao ponto de
vista do narrador.

O fato de Jesus querer tornar publica a histéria da mulher abre-lhe uma nova
possibilidade: o falar em publico que antes |he era vedado. Ele ndo s6 deixa de
censura-la, mas parece ignorar leis de pureza. Os dois juntos subvertem o mito da
contaminacao, quebrando barreiras entre puros e impuros e entre homens e
mulheres, determinadas por uma sociedade e uma religido patriarcal. Ao expor a
histéria a multidao, fez que se soubesse que a mulher havia sido curada e que ele
nao ficou impuro ao ser tocado por ela. Esse gesto é encorajador, incentivava as
pessoas a tomar coragem para mudar os padrdes que as marginalizavam e
construir uma nova maneira de viver e relacionar-se (TAMEZ, 2004, p. 59).

A mulher temeu porque sua acdo foi desafiadora, ela poderia ter
contaminado Jesus, mais ainda, ela pegara, sem permissao, do poder curador. Mas
seu temor também pode ser entendido como um motivo religioso, ao contato com o
sagrado (ALEGRE, 2009, p. 162). No entanto, isso ndo a paralisou e lhe deu a
chance de comecar uma interacdo com Jesus ao lhe contar publicamente a histéria.

A resposta de Jesus foi acolhedora. Ao invés de repreendé-la ele confirma,
expde o milagre e elogia sua fé. E a Unica vez no Evangelho de Marcos que uma
mulher é chamada por ele de filha (RICHTER REIMER, 2012, p, 109). Ela é assim
considerada parte da familia de Jesus, aqueles que fazem a vontade de Deus, em
um status até superior aos discipulos homens, o de filha (MYERS, 1992, p. 250).
Aqguela que era marginalizada faz parte, agora, da nova instituicdo social e religiosa.
Tanto sua saude como sua identidade sédo restauradas por Jesus, que a despede
em paz humanizadora.

Importa destacar que esta mulher foi capaz de curar a si pelo poder da fé ou,
como diz Elsa Tamez (2004, p. 57), ela tentou roubar um milagre de Jesus. E claro
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aqui que ela teve sua vida recuperada porque resistiu, teve fé, foi a luta e foi ousada,
violando as normas de uma conduta submissa propria de mulher. Seu
comportamento traz a ela a cura, o elogio de Jesus e a inclusdo na familia dele em
um nivel de sociabilidade muito maior: ela era digna de palavra, deixara de ser
marginalizada. Tinha a possibilidade de viver dignamente em uma comunidade onde

seu corpo nao era fonte de marginalizacéo.

2.3.2 A Filha de Jairo

A narrativa completa da ressurreicdo da menina é mais complexa, sao trés
partes:

e v.21-24 — O pedido de Jairo

e v.35-37 — A noticia da morte da menina

e Vv.38-43 — A atuacgao de Jesus na casa de Jairo

Como dito acima, a cena apresenta uma série de dificuldades, mas apenas
um climax que é também sua resolucao. Este climax é a prépria ressurreicao da
menina através do toque e palavras de Jesus nos versos 41 e 42. Cobo (2009, p.
189) chega a dizer que esse é o climax de toda a secao do texto correspondente a
Galileia, j& que antecipa a prépria ressurreicdo de Jesus. Ja o desfecho da cena,
v.42 e 43, com a ordem do segredo e de dar de comer a menina, busca demonstrar
o milagre (COBO, 2009, p. 186, 187).

A cena concentra uma forte carga de fatores que comunicam a importancia
do milagre, comegando pela escalada de tensao. A reviravolta na missao de cura € a
morte da menina. A reacdo do Jesus diante disso é uma exortacdo a fé. A menina se
compara aqui com o proprio Jesus € a mensagem de Marcos a comunidade crista
parece ser que mantenha a fé mesmo diante da morte de Jesus (MYERS, 1992, p.
251).

Ao mesmo tempo, é bem tipico de Marcos antecipar os seus temas para
depois aprofunda-los e repetir esses motivos ao longo do texto, fazendo uso de
predigdes e estruturas de texto e de campo seméantico, como descrito na sec¢éao 1.4.
Visto no &mbito da narrativa marcana como um todo, esse motivo da ressurreicao
deixa claro, ainda na primeira parte, enquanto ele esta na Galileia, que a morte ndo
pode deter a forca de Jesus e ele a vence trazendo vida. Nesse sentido, introduz
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essa ideia da vitoria sobre a morte, e quando ele mesmo morre, fica a duvida se ele
€ capaz de vencer a propria morte.

O ritmo da narracdo continua &gil, cheio de interrupcdes de acdes, € o tempo
cronolégico ndo é muito diferente do da narrativa. Mas a cena da menina apresenta
um quadro de atuacdo bem diverso do da mulher, que se passava em um espago
publico. Aqui Jesus chama alguns discipulos, o pai e a mde da menina para
presenciar o que parecia ser seu mais dificil milagre, uma ressurrei¢do. A vivificacao
dessa menina, considerada ja moca pelos seus 12 anos, legitima Jesus como o
messias e significa que o reinado de Deus ja chegou (CARMONA, 2009, p. 208).

Varios personagens aparecem na cena: Jesus, Jairo, a filha de Jairo, a méae
da menina, os discipulos, alguns da casa de Jairo, os que lamentavam e a multidao.

Novamente a multidao forma o ambiente inicial da cena a beira-mar. Ela se
torna em dificuldade no deslocamento para a casa de Jairo.

Jesus despedia ainda a mulher curada meio a multiddo, quando chegam
alguns da casa de Jairo. Esses personagens coadjuvantes tem a funcéo de trazer a
noticia da morte, se colocam como uma prova a fé de Jairo, pois, para eles, Jesus
nao deve ser mais incomodado diante da morte da menina.

Os discipulos, Pedro, Tiago e Jodo, aparecem na cena como testemunhas
do milagre, sdo justamente os trés que acompanham Jesus na transfiguracdo e no
Getsémani, o que remete a esses dois momentos e transparece a importancia do
milagre.

As pessoas na casa de Jairo pranteiam a menina. Para Collins (2007, p.
185), lamento na casa é espontédneo e néo ritualizado. Mas Gnilka (1986, p. 252) e
Marcus (2010, p. 417) discutem isso, afirmando que mesmo tendo a morte acabado
de acontecer, e o tempo sendo curto para a contratacao de carpideiras, podendo ser
o luto de amigos e parentes. A fala de Jesus sobre a menina dormir introduz um
elemento de ambiguidade: a menina estd mesmo morta? Mas a retorica deixa clara
a morte: enquanto a frase de Jesus deixa claro que é facil levanta-la, a mudanca das
pessoas do choro para o riso alto mostra que elas ndo sabem de seu poder, e que
nao possuem fé, o que recria a tensdo. Tensao aumentada quando ele manda todos
sairem.

Na narrativa, aparece mae da menina para acompanhar e testemunhar o
milagre junto a Jairo, Jesus e os trés discipulos. A ela nao € concedida fala nem é

mencionado seu nome, mas sua presenca demonstra que a familia completa era
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importante naquele momento. Dessa forma, a mde da menina se coloca em
comparagcdo com a mae de Jesus que permanece de fora em 3,31-35 (LEVINE,
2001b, p.425). Marcos a identifica ndo como a esposa de Jairo, como seria
esperado, mas apenas como a mae da menina, mostrando que o Evangelho nao
trabalha a unidade familiar com os mesmos niveis hierarquicos da sociedade da
época.

Quanto ao pai da menina, Jairo, ele era tanto o chefe de sua familia como de
seu grupo social (MYERS, 1992, p. 249). Sua presenca na cena mostra que nem
todos os membros da elite judaica se colocam contra Jesus. Este lider judeu, o
chefe da sinagoga, verdadeiramente vé a Jesus e o busca meio a sua angustia,
colocando-se em posicdo de submissdo, concessdo de honra a Jesus. Como
imagem de percepcdo® pode ser entendido como o primeiro exemplo do texto. Seu
desejo de pai é que Jesus imponha as maos sobre sua filhinha para a cura, por isso
sua peticao € insistente. O pedido aos pés de Jesus expressa tanto a urgéncia da
situacao quanto sua confianca em Jesus como fonte da salvacdo da menina
(MARCUS, 2010, p.421). Confiangca que segue mesmo com a noticia da morte da
filha e ante o descrédito das pessoas em sua propria casa.

A filha de Jairo é também anénima. Mesmo nao falando e quase nao agindo,
ela é essencial a cena. Primeiramente porque um grande numero de pessoas esta
envolvido com a sua condicao, depois porque ha uma escalada de tensdo a cada
vez que ela é citada. Ela é apresentada em conexdo comunal, doméstica e familial
(LEVINE, 2001b, p. 425) e por isso tem um status social garantido pela posicdo de
seu pai. Ela prépria é apresentada na dependéncia dele. Sua idade, revelada no
final da cena, mostra que néo se trata de uma crianga pequena, mas de uma moca
capaz de caminhar e no inicio da sua vida reprodutora, quando chegam as primeiras
regras (COBO, 2009, p. 187). Era comum que as meninas nessa idade se
casassem, passando do dominio paterno para o marital (ALEXANDRE, 1990, p.
520).

Nessa cena de ressurreicdo, dois fatores sao importantes do ponto de vista
do papel das mulheres em Marcos: 1) a mae da menina € identificada como méae e
nao como esposa; 2) uma mulher assume esse papel de ser a confirmacédo da

messianidade de Jesus, antevendo, no texto, a sua prépria ressurreicao.

2 Como é o caso da cura do cego em Betsaida logo ap6s a incompreensao dos discipulos em Mc
8.22-26 e da cura do cego de Jeric6 que marca a um aponto de inflexao na histéria em Mc 10.46-52.
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2.3.3 Comparando e Concluindo

Destaca-se que as duas narrativas tém ambiéncias contrastantes. Enquanto
na primeira, a agao particular, privada e intima da mulher se move em diregdo a uma
atuacao publica mediante a insisténcia de Jesus, a cena da menina comeca
publicamente, com o apelo de Jairo, € se move para uma particularizagdo, com
Jesus restringindo o ambiente e o numero de participantes em seu momento final. A
mulher que era privada de atuacao publica a teve concedida e a menina, cuja familia
era socialmente reconhecida teve seu milagre na intimidade da sua casa, tornando-a
ambiente de atuacéo para o projeto de Jesus.

As duas personagens curadas s&o andnimas e tem caracteristicas

contrastantes.

Uma comecga a reconhecer seu corpo de mulher (naquela cultura, com
cerca de doze anos as meninas eram dadas em casamento, essa idade
marcava aproximadamente o inicio da menstruacao); a outra sofre em seu
corpo uma enfermidade que € um peso em varios sentidos: econdmico
(gastou tudo e ia piorando sempre mais), religioso/social (ritualmente
impura, excluida) e familiar (impossibilidade de engravidar. Alids nao
sabemos se tinha familia. Jesus, no entanto, a trata como filha). [...] a jovem
morta aos doze anos; a adulta morta ha doze anos. Uma morta na cama; a
outra morta-viva ambulante (BORTOLINI, 2003, p. 109).

A primeira mulher/menina é uma crianca subordinada a um pai dotado de
prestigio social, € este quem busca a sua cura, e apresentada no ambiente
domeéstico. A segunda mulher, cuja doenca ja dura o tempo de vida da primeira, é
apresentada sozinha, sem marido, em ambiente publico, mas sem reconhecimento
publico. Ela toma a iniciativa de agir em prol da sua cura, que funciona por meio da
dynamis curadora colocada em acao entre a mulher com hemorragia e Jesus.
Importante é que ambas se tornam fonte de impureza ritual para Jesus e este nao se
importa com isso.

Também é interessante colocar que, para Myers (1992, p. 248-251), o
problema colocado nas duas narrativas € de classe social. As duas personagens sao
“opostos arquetipicos em termos de status econémico e honra” (MYERS, 1992, p.
249). Fica subentendida a questdo da prioridade no Reino, pois a cura da menina
com um status social mais alto € adiada em prol da cura da hemorroisa, que surge

da multidao e é marginalizada, e do dialogo de Jesus com ela. Sendo que ha uma
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inversao do status da mulher empobrecida. A cena prepararia entdo para o discurso
de Jesus: os ultimos serdo os primeiros.

E fundamental como Jesus ao longo da cena se relaciona com as mulheres,
recuperando-lhes a vida, e lhes dando lugar no Reino, com dignidade e expressao
social e religiosa. Mas também €& importante perceber que varios temas do
Evangelho de Marcos sdo retomados e antecipados nesta passagem e que as
mulheres se fazem personagens que encarnam esses temas: a propria morte e
ressurreicdo de Jesus, a suplantagdo dos cédigos de pureza e dos lugares sociais
sexuais dentro da cultura de honra, a exortacao pela fé, a prioridade no Reino de
Deus.

2.4 A MULHER SIRO-FENICIA

Ainda na primeira metade, mas ja na segunda série de milagres, ha o
exorcismo da filha da siro-fenicia (Mc 7, 24-30). Uma mulher duplamente opressa,
por seu género e sua etnia, busca a ajuda de Jesus para curar sua filha possessa de
um espirito imundo. ApOs a recusa inicial, essa mae persuade Jesus por meio da
sua forca argumentativa, no debate, convencendo-o a curar sua filha. Segue-se uma

traducao instrumental da pericope Mc 7, 24-30:

24 Mas, saindo de 14, foi para as fronteiras de Tiro. E entrou na casa, queria
que ninguém soubesse e nao pbde passar despercebido. 25 Mas
imediatamente, ouvindo sobre ele uma mulher cuja filhinha tinha um espirito
imundo veio e caiu prostrada a seus pés. 26 Mas a mulher era grega, de
familia siro-fenicia nascimento; e rogava-lhe que expulsasse o deménio de
sua filha. 27 E Ihe dizia: deixa primeiro serem saciados os filhos (as
criangas/descendentes). Porque ndo é bom tomar o pao dos filhos (as
criangas/descendentes) e para jogar aos cachorrinhos. 7,28 Mas ela
respondeu e disse: Senhor, mas os cachorrinhos debaixo da mesa comem
das migalhas das criangas. 29 E disse a ela: por causa desta palavra vai, o
deménio ja saiu da filha. 30 E partindo para sua casa, encontrou sua crianga
lancada sobre a cama e o deménio tinha saido dela.

Além de estar no ciclo de milagres, esse trecho da inicio ao ciclo gentilico,
em que Jesus faz uma série de milagres em territério gentio. A secao entre 6,22 e
8,21 tem em comum o motivo do pao, que é repartido com a chegada do reino. E
significativo aqui que esse debate e a ‘conversdo’ de Jesus por meio dos

argumentos sécio-religiosos da mulher, usando da metafora do pao, se localiza entre
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as duas multiplicacbes de paes e peixes, sendo que a segunda simbolicamente
indicando para a missao de Jesus que inclui os povos da gentilidade.

A cena também se localiza logo apdés uma sequéncia de conflitos de Jesus
com autoridades judaicas a cerca de tradi¢coes, leis alimentares e das questdes de
pureza (7,1-23). Todos sao aspectos que separavam judeus e gentios (MARCUS,
2010, p.545). Haveria de se esperar uma resposta positiva de Jesus a mulher,
acompanhando-a, mas ela ndo vem facilmente. Para Collins (2007, p. 367), a cena
prepara para a multiplicacdo dos péaes, conectando com a disputa com os fariseus e
as duas multiplicacdes e observa que a expressao “ficar satisfeito” acontece em trés
das quatro passagens.

Além do espanto que a resposta dura de Jesus causa nos leitores que veem
em Jesus “um modelo perfeito de cortesia e moralidade que n&o se contaminava
com sua cultura patriarcal ou com a natureza humana” (MALBON, 2001, p. 427), o
texto causa inquietacao porque parece deixar a légica narrativa de lado. Antes dessa
mulher, Jesus havia curado um gentio também possesso (5,1-20), e provocara ali
tanto admiracdo como rejeicdo, e também havia curado trés mulheres, uma das
quais também se aproximara dele de forma inconveniente. Portanto, previamente,
ele ja havia rompido tanto as barreiras da gentilidade como as de género. Nao se
entende exatamente entdo o motivo da recusa, mas se ela acontece, faz do texto um
ponto importante no contexto do Evangelho como um todo, pois nao é tipica do
personagem. Porém, o posicionamento do texto, a motivacdo explicitada e a
retorica, ddao a entender que a missdo aos gentios, talvez aliada a motivos sociais, é
mesmo o tema principal da pericope (MARCUS, 2010, p. 552, 553; MALBON, 2001,
p. 426, 427; GNILKA, 1986, p 342, 343). Para Myers (1992, p. 254), a ideologia da
inclusao/abrangéncia é a pedra angular da nova ordem social construida por Jesus
em Marcos. Segundo Kelber (1979, p.37, 38), o autor do Evangelho de Marcos sente
e escreve de uma perspectiva judaica, por isso, a integracdo dos gentios é um
problema dificil. Seu argumento comeca com a abolicdo de tabus rituais, mas,
conforme se desenvolve, é radicalizado ao ponto onde todas as normas rituais de
pureza estdo sob escrutinio e uma nova moralidade de pureza interior substituiu a
pureza exterior. Ao lidar com a mulher siro-fenicia, ele forca o novo senso de
identidade comunal aos seus limites geograficamente, etnicamente e sexualmente.

Ainda, segundo Fabris (1990, p. 499), o episddio é posto em relevo porque da “uma
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solucado autorizada a um problema de grande interesse para a comunidade: a
inclusao dos pagaos na histéria salvifica”.

Além do 6bvio motivo da gentilidade como parte da comunidade marcana,
outro se apresenta na passagem. A narrativa da siro-fenicia apresenta um conflito
interno a estrutura da casa patriarcal. Diferentemente das outras mulheres que
Jesus curara, a siro-fenicia buscava cura ndo para seu préprio corpo, mas para sua
filha. Em oposi¢do a narrativa da filha de Jairo, quem reivindica a saude da filha a
alguém externo a familia ndo é o pai, como é esperado na cultura patriarcal do
primeiro século, mas a mae, isso & uma critica a sociedade na qual a figura do pai
nao cuida mais da casa (TEZZA, 2006, p. 87; MALBON, 2001a, p.427). O texto de
Mc 7,24-30 estaria baseado na memoéria de um grupo de mulheres da regido de Tiro
que reagiu contra as relagdes patriarcais dentro da casa (TEZZA, 2006, p. 104). A
narrativa “serve para reforgar a identidade feminina das comunidades de Marcos ao
apresentar caracteristicas diferenciadas da mulher em relagdo a sociedade da
epoca” (TEZZA, 2006, p. 114).

Lima (2001, p. 37) apresenta a seguinte estrutura para a cena:

V. 24 — Introducao;

v. 25, 26 — a) A mulher chega a casa e pede a cura da filha

e v.27 —Db) Jesus nega-se a tender o pedido

e v. 28 —c) a mulher argumenta seu pedido

e v.29-D’) Jesus atende o pedido da mulher

e v. 30— a’) A mulher volta para casa e recebe o milagre

E uma estrutura concéntrica que obedece a alternancia de discurso dos
personagens e a oposicdo dos temas (chegada e saida da mulher, negativa e
aceitacdo). A parte central € o argumento da mulher, e esta é a Unica vez que uma
mulher tem voz direta em um discurso em todo o Evangelho de Marcos. Segundo,
Ringe (2001, p. 83), a pergunta hostil inicial de Jesus, a resposta e o
reconhecimento da efetividade desse desafio espelham a forma dos conflitos de
Jesus com as autoridades nos Evangelhos Sinéticos. A mulher o vence e muda sua
mente. Para Myers (1992, p. 252), embora seja a réplica da mulher que dé o aspecto
particular dessa narrativa, o fato de ela desejar conversar sobre o assunto e
“defender os direitos do seu povo ao poder libertador do ministério de exorcismo de
Jesus” aprofunda ainda mais a sua afronta a ele.
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A temporalidade da cena também se aproxima do tempo real. A expressao
“e imediatamente” ocorre no inicio da cena para demonstrar a pressa da mulher em
procurar a cura da filha. Seu pedido é narrado de forma indireta e também seu
retorno para casa com a constatagcdo da cura, ambos apresentam narrativas
dindmicas, tornando essas partes rapidas. Ja o didlogo é em forma direta,
diminuindo novamente o passo da narrativa e dando voz tanto a Jesus quanto a
mulher, o que também coloca como foco da cena nas palavras de ambos.

O motivador inicial da acdo € a possessao da menina e, com isso, o0 estado
deploravel em que ela e sua mae se encontravam com marginalizacao de género e
social-religiosa. No entanto, como a cura ndo é o centro da narrativa, a peripécia, ou
a dificuldade a ser superada, é colocada pelo préprio Jesus com sua recusa. E a
resposta da mulher, como centro da narrativa que abre a possibilidade para a sua
resolucdo: Jesus muda de ideia e realiza a cura.

Ainda pelo fato da cura ndo se configurar como centro do texto, a narrativa
nao se encaixa exatamente em um relato de milagre. Por isso, Lima (2001, p. 56)
opta, seguindo Pech, por classifica-la como relato de cura a distancia, que seria
assim organizado: 1) surge o intercessor, a mulher no caso; 2) apresenta-se um
obstaculo e um motivo de exposig¢édo de confianga, que aqui se configuram na recusa
de Jesus e na resposta da mulher; 3) A cura produz-se a partir do reconhecimento
de fé e ha exclamacdo de confianca, na cena se da com a resposta positiva de
Jesus. Gnilka (1986, p.337, 338), no entanto, argumenta que o milagre esta
subordinado ao dialogo, por isso ndo se pode classificar a pericope como apotegma
nem como relato de milagre, mas sim como uma conversacao didatica. Marcus
(2010, p. 546) afirma que o didlogo e o milagre estédo vinculados, mas ndo apresenta
uma classificacao, ficando entre um relato de milagre e um dialogo de controvérsia.

Se o tema principal é a gentilidade, o cenario € bastante importante para o
entendimento dessa cena. A viagem a terras pagas descrita em Mc toca somente
territérios e localidades habitadas por judeus. Assim, o redator de Marcos deu um
sentido novo a essas indicagdes topograficas: a passagem de Jesus por essas
terras se converte em sinal da missdo paga, de cuja legitimidade e necessidade ele
esta convencido (THEISSEN, 1997, p. 81).

Em termos macrogeografico, a narrativa se passa, primariamente, nas

regides de Tiro, o que implica ndo na cidade localizada na Fenicia, mas no campo
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ao redor dela. E um territério gentio, mas préximo & fronteira, onde habitavam judeus
e gentios. Ele abarcava trés mundos culturais: fenicio, judeu e helénico.

Jesus se encontrava perto de Tiro, fora da sua regido usual. Ao colocar a
cena nessa regiao de fronteira, Marcos traz a tona toda uma histéria de relacdes
conflituosas. As relacdes entre os judeus galileus e a populacédo de Tiro era tensa,
pois

preconceitos agressivos mantidos através de uma situacdo de dependéncia
econdmica e legitimados por tradicdes religiosas dificultaram as relagdes
entre os de Tiro, mais helenizados, e a populacdo judia, que vivia em
bairros como a minoria em Tiro, tanto na &rea dentro da cidade, como na
area campesina. Provavelmente os tireos, mais fortes economicamente,
frequentemente deixavam sem pao a populacdo judia do campo,
comprando cereal no interior (THEISSEN, 1997, p. 93).

Havia j& uma tradicdo de relatos biblicos do Antigo Testamento que
condenava Tiro*®. Além disso, era uma regido rica, com metalurgia, comércio e
plUrpura, mas nao possuia autonomia agricola, de forma que os camponeses da
regido produziam para a cidade rica e viviam em situacdo de pobreza (LIMA, 2001,
p. 98-101).

Na microgeografia, a cena se passa dentro de um espacgo privado: uma casa
cujo dono nao é especificado. Nao se sabe se a casa é de gentios ou de judeus,
uma vez que, em um territério misto, as duas possibilidades ocorrem. Mas ela
representa ali um lugar de retiro para Jesus, o narrador informa que ele buscava ali
permanecer oculto. Parece, entdo, que a intencdo da viagem era se afastar para
reflexdo e ndo um trabalho missionario (MYERS, 1992, p. 252). A cena trata de mais
uma tentativa, frustrada, de Jesus de estar s6*!, apés uma etapa dificil de
controvérsias e recusas ao seu projeto.

O interior de uma casa seria um espac¢o mais propicio a uma mulher que o
espaco publico, mas ela ndo fora convidada. Esse espaco intimo de reclusao €
invadido pela mulher (MALBON, 2001a, p. 427, 428). Para Myers (1992, p. 252), por
causa dessa invasao, que se configuraria uma afronta a honra de Jesus, sua recusa
poderia ser compreensivel. A cena finaliza com a chegada da estrangeira em sua
prépria casa que se tornara um lugar aonde chega também a novidade do Reino
(LIMA, 2001, p.41).

s 23,1-18; Ez 26,1-28; JI 3,4-8; Am 1.9-10; Zc 9, 2-4.
4 Assim como em 1,35-39; 2,1; 3,20; 6,31.45-46; 7.24; 9,30-31. Jesus busca nesses textos estar sé
ou fugir da multidao.
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Acrescente-se ainda, em termos de microgeografia, um cenario metaforico,
menor ainda que a casa, mas interno a ela: debaixo da mesa. E o espaco dedicado
aos caes, aos gentios, no caso a mulher gentia e sua filha (LIMA, 2001, p.42). O
texto, mesmo aceitando que o0s céaes (gentios) estejam no mesmo ambiente
recebendo do mesmo tipo de coisa que os filhos (israelitas), afirma-lhes um lugar e
um destino: ficam debaixo da mesa (em segundo lugar) e recebam as migalhas do
pao.

Os personagens sao trés: a mulher, sua filha e Jesus. Como atuantes
principais, temos os interlocutores do didlogo: a mulher e Jesus. Sendo a menina
citada no inicio, e aparecendo, mas sem agao, no fim.

As caracteristicas de Jesus, nesse texto, advém do seu proprio discurso e
da sua reacao diante da réplica da mulher. Como ele é rude com a mulher, se
utilizando da metéfora dos caes® para identifica-la como gentia, possivelmente uma
exploradora, aparece inicialmente ainda preso a tradi¢des religiosas judaicas, ou,
considerando a hipdtese acima, preso a estigmas sociais de divisdo de estratos.
Segundo Soares, Correia Junior e Oliva (2012, p. 144), a recusa se da por uma
questao de procedéncia, mas nao de exclusao, pois a frase de Jesus da a entender
gue chegara o momento dos gentios serem atendidos.

O vocabulario mostra como muda o posicionamento de Jesus. A palavra
tekna (v.27), que significa ‘filho legitimo’ ou ‘descendente’ é usada com relagdo aos
israelitas, enquanto a menina é associada a caezinhos. Na réplica, a mulher
utilizando a palavra paidion (v.28), que tanto significa ‘crian¢a’ ou ‘crian¢a submetida
a um servico laboral’. Quando muda sua atitude, Jesus usa thygatrion (v.29), que
significa ‘filha pequena’ (TEZZA, 2006, p.102 e 103). Essa alteragdo de vocabulario
mostra, em sua resposta, o quanto se humanizou com a interferéncia da mulher.

Como Jesus muda de ideia ap6s a resposta da mulher, se mostra disponivel
a mudancas com base em interferéncias relacionais. Aqui, fica claro que a
construcdo do Reino de Deus, ndo é um projeto fechado, mas aberto a novas
possibilidades. Nesse sentido, o texto desafia a um compromisso com a vida
concreta, a fugir dos paradigmas religiosos, sociais e de género.

* ‘Cao0’ é um insulto forte no mundo mediterraneo, sdo considerados catadores, impuros € nao
animais domésticos. O diminutivo ndo € menos insulto e pode ter sido usado por se referir a crianca
(MALINA e ROHRBAUGH, 2003, p. 177). O termo era utilizado para se referir a grupos hostis ao povo
de Deus ou as leis de Deus, os ricos habitantes de Tiro poderiam se encaixar nessa descricdo de
inimigos dos judeus pobres residentes nessa regiao de fronteira (RINGE, 2001, p. 89).
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Enquanto a Jesus, nenhum atributo € apresentado pelo narrador. As duas
apresentam algumas caracteristicas. A primeira € que ambas sdo anénimas. A filha
da mulher estava possuida por um espirito impuro, um demoénio. A situagdo da
menina é calamitosa, pois com a possessao, ela seria triplamente impura do ponto
de vista judeu, pois é mulher, estrangeira e possuida por demdnio (KINUKAWA,
1994, p. 55). Essa caracterizacdo da filha se estende a méae, também triplamente
impura.

Nao ha mencdo a familia ou status marital, mas ao apresentar a mulher,
Marcos usa algumas classificacdes. Similarmente a outras no evangelho, é
apresentada como uma mulher. Ela também é apresentada através de sua filhe, o
que indica que sua vida é regulada pelo sofrimento da crianca (MILLER, 2002, p.
122). Essa mulher é grega e siro-fenicia, descricdo em dois passos em que um
termo geral é seguido de um especifico (RHOADS; DEWEY; MICHIE, 1999, p. 49).
Com siro-fenicia, indica a caracterizagdo de pessoas autoctones da regido,
distinguindo-a dos libio-fenicios. Com grega, pode-se entender uma indicacdo de
sua formacao e pertenca cultural e religiosa (RICHTER REIMER, 2012, p. 131). Para
Theissen (1997, p.82-84), o atributo “grega” implicava uma pessoa com
conhecimento da lingua grega e provavelmente ampla integracdo na cultura
helenistica, além disso, ele a localiza em um estrato social superior, ela faria parte
daqueles que oprimiam, estaria contra a nova ordem de Jesus. Ringe (2001, p. 86)
também vai nessa dire¢ao, a mulher faria parte de um grupo cujas politicas e o estilo
de vida causavam sofrimento aos vizinhos camponeses judeus. Por outro lado, ndo
€ explicita na cena a identificacao da pertenca social da mulher, e o fato da cena se
dar no campo, ndo na cidade, diminui a possibilidade dela ser da elite.

A mulher também é caracterizada por suas proprias atitudes e discurso.
Primeiro, ela tem habilidade de agir sozinha para conseguir a cura de sua filha e
libertagédo para as duas. Porquanto viola as regras de conduta feminina e também as
regras de pureza judaicas, motivada pelo cuidado com sua filha, ela é uma pessoa
corajosa o suficiente para romper fronteiras que delimitam o masculino e feminino.
Ela aparece no texto como uma espécie de figura profética que ignora as barreiras
sociais e religiosas entre judeus e gentios (MILLER, 2002, p. 122). Sua atitude de se

prostrar diante de Jesus é polémica por causa de tais normas*®, mas revela uma

*® Tal atitude remete as curas da mulher com hemorragia e da filha de Jairo, pois tanto a mulher como
Jairo se prostram diante de Jesus. Como, aparentemente, Jesus nao se ofendera com a mulher se
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profunda religiosidade (RICHTER REIMER, 2012, p. 132). E um gesto de humildade
e reconhecimento do nivel superior da pessoa a quem se deseja pedir um favor
(TAMEZ, 2004, p. 65).

Ao reagir a recusa de Jesus, ela se recusa a perder a esperanca, o faz com
criatividade e sabedoria, de uma maneira audaz. Mostra-se resiliente, mantendo a
postura, a recusa ndo a faz perder a fé e a confiangca de conseguir a cura para a
filha. Ela inicia a resposta chamando Jesus de Senhor. Embora possa ser um termo
de respeito, € também um titulo cristoldgico e é a Unica passagem em que um ser
humano se dirige a Jesus como Senhor no Evangelho de Marcos (MILLER, 2002, p.
142). Isso mostra que, mesmo diante da recusa ela ainda reconhece em Jesus um
homem santo. Segundo Richter Reimer (2012, p.134), ela representa

uma parcela da populagdo autdctone da regido de Tiro/Sidon que conhecia
Jesus, mas que ainda ndo era plenamente aceita e acolhida em seu
movimento, nas comunidades cristas. Portanto, junto com a argumentagao

que mudou a perspectiva de Jesus, convertendo-o de sua decisdo primeira
em recusar o socorro solicitado, a mulher o confessou como Senhor.

Para Collins (2007, p. 367, 368), a forma com que a mulher vence a
dificuldade é por inteligéncia e auto-humilhacdo: transforma os cédes de rua a que
Jesus se refere em caes domésticos que tém acesso a onde a familia come. A
humilhacdo se da em aceitar a metafora gentios-cdes e, portanto, na qualidade
superior e temporal dos judeus na histéria da salvacao. Por causa dessa resposta,
Jesus reconhece e afirma a inteligéncia e humilhacdo da mulher e exorciza o
deménio a distancia. A mulher contribuiu significativamente para a cura da menina,
assim como a mulher com o fluxo de sangue virtualmente se curou. Para Theissen
(1997, p. 94), esse milagre nao consiste somente na cura a distdncia, mas na
superacao dos preconceitos entre povos e culturas, que é igualmente dissociador,
pois tém bases sociais, econdmicas e politicas, ja que havia um problema de
relacdes de exploragédo entre a Galileia e Tiro. Mas a mulher acha a saida: assume a
metéafora colocada por Jesus e a reestrutura. Com isso, permite observar a situacéo
de forma nova e traspassar fronteiras inter-humanas carregadas de preconceitos.
Ela conseguiu retirar da metafora uma atitude positiva e sobrepds o brutal rechaco.
“Ela mesma se comporta como um céo fiel: cré que Jesus, apesar da negativa, pode
e quer ajudar”’ (THEISSEN, 1997, p. 94, 95).

prostrando diante dele naquela ocasido, ndo parece ser o caso de se ofender com a mesma atitude
da siro-fenicia.
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O fato é que a mulher demonstra uma enorme for¢a argumentativa. Ela ndo
parece assumir exatamente a metafora ou concordar com sua caracterizagdo como
cao. Mas, admitindo a existéncia do preconceito, rejeita a metafora ao reverté-la e,
assim, antecipar as expectativas escatolégicas de acolhimento de Judeus e gentios.
As criangas, que estdo a mesa, sempre deixam migalhas, e muitas vezes de
proposito, para que os cachorrinhos em baixo da mesa sejam saciados. Ou seja, ao
evocar o espaco metaférico debaixo da mesa e usar uma cena doméstica cotidiana
carregada de emocao, a mulher faz Jesus mudar seu olhar, perceber a existéncia de
outros tipos de pessoas marginalizadas que podem ser alvo do seu ministério. Sua
forca argumentativa estd em mostrar que Jesus € Senhor para ela e que na casa, ou
no Reino, as diferentes formas de vida tém acesso ao mesmo tipo de suprimento.
Com a conversao de Jesus, as duas puderam receber libertacdo, o deménio fora
embora da filha e ha a possibilidade de reconstru¢cao (RICHTER REIMER, 2012, p.
134-135; SOARES, CORREIA JUNIOR e OLIVA, 2012, p. 243-244).

2.5 AVIUVA POBRE E SEU EXEMPLO

Apés longa auséncia de personagens femininos, ao longo da parte central
do Evangelho de Marcos, as mulheres reaparecem na ultima parte do Evangelho. A
primeira delas € a vilva pobre que oferta no Templo em Mc 12,41-44.

41 E tendo se assentado diante do gazofilacio observava como a multiddo
colocava dinheiro no gazofilacio. E muitos ricos colocavam muito; 42 e vindo
uma vilva pobre colocou dois lepta, o que é um quadrante. 43 E chamando
seus discipulos disse-lhes: Amém digo-vos que esta pobre vilva colocou
mais do que todos os que estdo colocando no gazofilacio; 44 pois todos
colocaram do que lhes esta sobrando, mas esta da sua pobreza colocou
tudo quanto tinha toda a sua vida.

Essa narrativa se encontra na segunda metade do Evangelho de Marcos, na
campanha de acéao direta de Jesus em Jerusalém nos dias que antecedem a paixao.
Para Ivoni Richter Reimer (2012, p. 185), o0 eixo dos capitulos 11 e 12 € que Jesus
vai sendo reconhecido por sua profética messianidade. Essa passagem é parte de
uma sequéncia de conflitos com autoridades religiosas e politicas, pois, desde o
capitulo 11, Jesus se depara com ancidos, escribas, sacerdotes, fariseus,
herodianos, saduceus. Logo antes da narrativa da vilva, Jesus ensinara em

oposicao as atitudes dos escribas. A cena é a Ultima acdo de Jesus dentro do
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Templo, em sequéncia, comega o discurso apocaliptico do capitulo 13, que condena
a Templo como simbolo da estrutura religiosa que € utilizada pelo Império.

Ha similaridade com outras passagens em que Jesus reune os discipulos
para falar-lhes (3,13; 8,34; 10,42), isso sugere que a acao da viuva é relevante para
a questao do discipulado (COLLINS, 2007, p. 589-590). Além disso, o uso da
expressdao de autoridade “Em verdade vos digo” (ameén) atrai a atencédo para a
interpretagdo em forma de ensino (RICHTER REIMER, 2012, p. 184), pois ela foi
usada antes para introduzir seu dito profético sobre insultar o espirito santo, o sinal
dado a esta geracao (8,12) e também em 9,1.41; 10,15.29; 11,23, 13,30; 14,9.
18.25.30, dando a impressdao de uma afirmacédo importante e enfatica (COLLINS,
2007, p. 589-590). Kinukawa (1994, p. 76) observa que esta é a Unica passagem
com a terminologia que se refere a uma acao passada, e que isso pode na verdade
apontar para o destino proximo de Jesus ao entregar sua vida, assim pode-se
entender a empatia de Jesus com a viuva e aceitar a que ele permaneca distante
dela deixando-a sé, pois ele proprio também estara sé.

Para Collins (2007, p. 587), ao apresentar o contraste entre os ricos e a
vilva o narrador expressa o ponto de vista comum dos valores econémicos e Jesus
corrige. Entendendo assim, podemos dizer que haveria uma diferenca entre o autor
implicito e o narrador, no entanto, parece melhor entender que o narrador ja
apresente uma consciéncia de classe, usando de uma oposicao extrema: muitos
ricos deixavam muito, enquanto uma vitiva pobre deixou dois lepta*’ (MYERS, 1992,
p. 384). Esta oposicdo é repetida e aprofundada no discurso de Jesus. Por ja ser a
repeticdo de uma oposicao, e por conter uma énfase com a expressdao amén, pode-
se dizer que o ponto principal da histéria € encontrado no dito de Jesus: todos ali
deitaram do que Ihes sobejava, mas a vilva, na sua pobreza, deitou toda a sua vida.
Jesus apresenta, entdo, um novo sistema de valoracdo. N&o se trata da quantidade
ofertada, mas da qualidade com que a viuva fez a oferta.

Como caracteristica do Evangelho, na segunda metade, a impressao de
rapidez nos acontecimentos diminui (RHOADS; DEWEY e MICHIE, 1999, p. 47). O
passo dessa narrativa nao € rapido como nas narrativas iniciais, ainda se percebe o
uso do conectivo ‘€', mas a cena nao causa impressdao de rapidez. O narrador

detalha o movimento: havia uma multidao ofertando, esta tinha em seu meio muitos

* Lepta era a menor moeda de cobre (RICHTER REIMER, 2012, p.184).
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ricos, mas uma vilva pobre no meio do multiddo tem especial atencédo. Jesus
observava essa movimentacdo e chama os discipulos para falar-lhe sobre isso.
Assim, tudo parece ser narrado em um tempo préximo ao real.

A cena ocorre no Templo, fazendo parte de uma sequéncia de ensinamentos
e conflitos ali. Nesta passagem, ha uma mudanca espacial dentro do Templo. Na
passagem anterior, Jesus ensinava a uma grande multiddo, agora ele esta
assentado em frente a arca do tesouro, observando a multiddo que ali coloca
dinheiro (COLLINS, 2007, p. 297).

A apresentacao do lugar da cena nao é precisa, Marcos poderia estar se
referindo ao patio, ou arca, do tesouro, onde se encontravam treze gazofilaceos de
oferendas ou a um deles. Um dos gazofilaceos era destinado a ofertas voluntarias,
que serviam principalmente a holocaustos destinados exclusivamente a Deus
(GNILKA, 2005, p. 206 e 207), mas as ofertas desse gozofilacio se destinam
também ao cuidado com as pessoas pobres (RICHTER REIMER, 2012, p. 185).

Apesar da diferengca no cenario espacial, a passagem se liga a anterior,
v.38-40, pela palavra “vidva”. Isso coloca em contraste o comportamento de
abnegacao da vilva e o comportamento dos escribas que gostam de ser bem vistos
socialmente e “devoram as casas das viuvas, e isso com pretexto de largas
oracdes”. A histdéria da vilva pobre se torna uma espécie de ilustragdo do
ensinamento que Jesus acabara de dar, a estrutura religiosa escribal baseada no
Templo oprime ainda mais os pobres e marginalizados ao invés de defendé-los. “A
piedade escriba serviu como fino véu para encobrir o oportunismo econémico e a
exploracdo. Marcos os acusa de plena responsabilidade por estes abusos” (MYERS,
1992, p. 383). Assim, a histéria mostra que, como a classe escriba, o Templo ndo
mais protege vilvas, mas as explora como a essa mulher, privando-a de seus
proprios meios de vida.

Em seu artigo, Wright (1982, p. 257 e 258) faz uma revisdo da literatura
sobre a passagem para dividi-la em cinco tipos de posi¢des sobre a fala de Jesus: 1)
que verdadeiro valor das ofertas é o custo para quem a faz; 2) que o que importa € o
espirito em que a oferta € feita; 3) que a verdadeira oferta é dar tudo que se tem; 4)
a histéria indica que esmolas e outras doacdes piedosas de vem corresponder as
posses pessoais; 5) a historia indica o dever da caridade. No entanto, ao considerar

o contexto imediato da passagem, o discurso apocaliptico que afirma a destruicao
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do Templo e os ditos de Jesus sobre o Corban (7, 11-12), Wright (1982, p. 262)

conclui que a vidva ndo € um modelo a ser imitado, pois
0 seu pensamento religioso realizara aquilo que os escribas foram acusados
de fazer (a menos que presumamos que 0 pensamento religioso ndo faca
nada errado ou que a religido ndo devora). Se, de fato, Jesus era contrario
ao devorar das casas de vilvas, como ele poderia se satisfazer com o que
via ali? A historia, se vista como aprovacdo, ndo € mais coerente com o
precedente imediato dito sobre vilvas do que com a afirmagao sobre o
Corban. [..] A histéria ndo prové um contraste piedoso a conduta dos
escribas na secgao precedente (como é a visdo habitual), ao contrario, ela

prové mais um exemplo dos males da devogéo oficial. O dito de Jesus ndo
€ uma visdo penetrante sobre a medida das ofertas, € um lamento

De fato, a tendéncia espiritualizante das interpretacdes, deixa de lado a
severidade da pobreza daquela viuva. No entanto, Malbon (2001, p.118-124) critica
a nogao de contexto de Wright, afirmando que existem contextos sobrepostos e ele
falha ao deixar de comparar a vilva com o préprio Jesus, tanto na oposicao de
atitude quanto na entrega da vida, e ndo observar o valor da passagem em conexao
com as outras mulheres do Evangelho. Segundo ela, é preciso pensar que a morte
de Jesus e a destruicdo do Templo tém referéncias intercaladas ao longo de todo o
Evangelho e que esta passagem e a da uncao de Jesus por uma mulher emolduram
o discurso escatoldgico. Sendo assim, a entrega de vida seria o cerne da passagem.

Sao personagens da cena: Jesus, a vilva, a multiddo, os muitos ricos e os
discipulos. Nesta cena, a multiddo, que ali especificamente contém ricos, deixa de
seguir a Jesus e passa a ser alvo da sua observagao na acao de deitar ofertas. Os
ricos deitam grandes ofertas funcionam como oposicao imediata a atitude da vitva.

Jesus € caracterizado na cena como mestre. Na cena anterior, ele ensinara
a multidao, agora a seus discipulos, como em varias passagens anteriores. Também
pelo fato de ele observar, estar sentado*®, ajuntar os discipulos para falar-lhes e pelo
uso da expressdao Amén. Os discipulos, ndo sado especificados, atuam novamente
como personagens-tipo. Sua funcao é receber o dito de Jesus sobre as ofertas, mas
ao serem colocados na cena recebendo ensinamento, implica que a mensagem é de
fato importante do ponto de vista do discipulado. Implica também que até ali, o
discipulado ndo estava completo e que eles ainda tinham a aprender.

A mulher é sozinha e an6nima, ndo ha indicacdo de familia ou amigos. Ela

permanece sem perceber a presenca de Jesus que a observa a distancia e se torna

*8 Estar sentado alude a uma posicao autoritativa dos rabbis enquanto ensinavam (MALBON, 2001, p.
123).
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fonte de seu ensino. Ela é caracterizada pelo seu status de vilva e de pobre. Seu
status social e econbmico é o mais marginalizado da sociedade sob dominio
romano. Era duplamente oprimida por ser uma mulher s6 e por ser pobre (GNILKA,
2005, p. 208). Viavas ndo eram capazes de cuidar dos seus direitos, que deveriam
ser protegidas pelo sistema religioso, portanto deviam permanecer em siléncio e se
tornavam desumanizadas vistas como for¢a de trabalho pela familia que a abrigava
(KINUKAWA, 1994, p. 67 e 68). Assim, o estado de soliddo, destituicdo e
consequente vulnerabilidade das vilvas era resultado da interconexdo dos circulos
de relagdo entre eu/outro, homem/mulher e opressor/oprimido.

A sua atitude de oferta a caracteriza também. A viuva oferta toda a sua vida
(Mc 12,41-44), dedicando “tudo o que tinha”. Isso pode representar uma
religiosidade abnegada como forma de transgressédo a légica de mercado romana
(RICHTER REIMER, 2005, p. 110-113) ou um ato de compartilhar o pouco que ela
tinha com outras pessoas que também passavam necessidade (RICHTER REIMER,
2012, p. 185). Ela é um paradigma de religiosidade nos dois casos, por isso, chama
a atencao de Jesus. Ao entregar todo o seu meio de sustento, ela opta por viver fora
da esfera de economia de mercado, transcendendo o Império Romano, mas também
ainda nao vivia sob o Reino de Deus que chegara com Jesus, estando em um
estado intermediario: dando si mesma e fazendo de Deus o valor supremo, ela € a
antitese das autoridades judaicas (MATEOS e CAMACHO, 1998, p. 290). Assim, ela
antecipa o Reino, fazendo de sua vida exemplar e auténtica. Ela antecipa também
na entrega da sua vida a entrega da vida de Jesus. Por isso, toda a énfase da
narrativa na observacdo de Jesus, ela é sim modelo de discipulado. Aqui
novamente, uma pessoa que se coloca como ultima na escala social é capaz de
antecipar o Reino de Deus, se tornando uma das primeiras.

Para Kelber (1979, p. 65), a vidva exemplifica o discipulado genuino ao ser
contrastada com dois grupos de personagens: os discipulos e as autoridades
religiosas. Os discipulos, até ali, ndo tinham compreendido verdadeiramente a
campanha de Jesus, sonhavam com honra e lugares de poder. As autoridades
escribais egoistas tinham a religidfo como a arte de auto-promocédo e
implacavelmente exploravam viuvas sob pretensa piedade. Portanto, a oferta da
vilva forma a oposicao ideal ao scribal establishment e também aos ricos que
davam da sua abundancia.
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Além de ser uma atitude de religiosidade admiravel, que mostra um
personagem que ndo se conforma com a forma errada que encontra a sociedade e
age para muda-la, a oferta, como observada por Jesus, pode ser, simultaneamente,
entendida de outra maneira: como denuncia da exploracdo econémica existente no
Templo. Ao destacar que a vilva depositava no Tesouro, onde tradicionalmente se
acumulavam as riquezas, tudo o que tinha para viver, Jesus esta denunciando que
aquela mulher estava sendo fraudada e explorada, sua vida roubada, pelo sistema
iniquo do Templo (SOARES; CORREIA JUNIOR e OLIVA, 2012, p. 18).

Para Kinukawa (1994, p. 77), a mulher vive em uma fé cega que a leva a
ofertar até suas ultimas pequenas moedas, mas esse € a unica forma que conhece
de chamar a Deus, pois ja ndo se importa consigo. Para a mulher, € Deus quem
deve agir agora, pois ela ndo tem apoio humano. “A mulher encara a destituicao e
nao gasta suas duas ultimas moedas consigo. Sua acao desafia o desejo humano
pela autopreservacao e o poder da morte. Sua oferta ilustra sua confian¢ga em Deus
e a esperanca sublinhada que ele superara o mal” (MILLER, 2002, p. 171),

Diante de todas essas andlises, pode-se entender que a narrativa da vilva
pobre € um ponto de inflexdo da narrativa e que apresenta mdltiplas leituras. Ha
uma tensao entre o retrato positivo da autoentrega da mulher e o retrato negativo do
tesouro do Templo e da riqueza. Esse personagem é um exemplo para uma
comunidade que se compde de muitos pobres, ela encoraja os pobres a serem
generosos e suportarem outros na mesma condi¢do. Ela encarna o modo de viver
esperado do Reino, aquele que ndo entra em acordo com o sistema de mercado
exploratorio e que doa tudo que tem em contraste com a busca de gléria do Império,
através de uma religiosidade abnegada e engajada. Ela encarna também a denuncia
do sistema social e religioso que coloca pessoas a margem da sociedade, servindo-
se delas e deixando que outras tenham sobras e sejam ricas. Desta forma, a mulher
antecipa a atitude de Jesus recusando o modelo religioso e imperial e serve de
modelo de discipulado.

2.6 A MULHER QUE UNGE JESUS

Depois do discurso apocaliptico do capitulo 13, temos a narrativa da mulher
que unge Jesus em Mc 14,3-9.
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3 E, estando ele em Betania, reclinado a mesa, em casa de Simao, o
leproso, veio uma mulher, que trazia um vaso de alabastro, com unguento
de nardo puro, de muito valor, e, quebrando o vaso, lho derramou sobre a
cabecga. 4 E alguns se indignaram interiormente, e disseram: Para que se
fez este desperdicio de unguento? 5 Porque podia vender-se o perfume por
mais de trezentos denérios, e da-lo aos pobres. E a criticavam duramente. 6
Jesus, porém, disse: Deixai-a! Por que a molestais? Ela fez-me boa obra. 7
Porque sempre tendes os pobres convosco, € podeis fazer-lhes bem,
quando quiserdes; mas a mim nem sempre me tendes. 8 O que sentia fez;
antecipou-se a ungir 0 meu corpo em preparagao para o funeral. 9 Amém,
entdo, vos digo: onde se proclamar o evangelho em todo o mundo, o que
ela fez sera contado em meméria dela.

A cena esta na abertura da historia da paixdo. Ela fica intercalada entre a
trama dos sacerdotes e escribas para prenderem Jesus (Mc 14,1-2) e a associacao
de Judas com os sacerdotes para trair Jesus (Mc 14, 10-11), pouco antes da
preparagao da ultima ceia. A técnica aumenta o impacto das duas narrativas
enquanto os eventos se desenrolam. Assim enfatiza o timing da traicdo de Jesus e
cria uma ironia dramatizada contrastando a malicia dos inimigos e a devocao da
mulher. A passagem apresenta um contraste entre a mulher e sacerdotes e escribas
e também Judas, porque € um nomeado membro dos doze discipulos que traz a
paixao sobre Jesus enquanto uma anénima ilustra o verdadeiro discipulado.

Segundo Schussler Fiorenza (1992, p. 10, 189), a localizacdo da passagem
surte um efeito de despolitizagdo da histéria da paixao. Pois desvia a culpa da morte
de Jesus, dos romanos para uma instituicdo judaica e define a messianidade de
Jesus como de sofrimento e morte. No entanto, justamente o inverso parece ocorrer.
Sendo Jesus caracterizado como rei, pela ungao, esta posta a acusacgao politica que
leva a sua morte pelos romanos. A mulher anénima, numa acao simbdlica profética,
unge a Jesus como os profetas do Antigo Testamento ungiam os reis, homeando-o
publicamente. A mulher assume um papel tipicamente masculino, reconhece e faz
reconhecer claramente a messianidade de Jesus com esse significado de sofrimento
e morte, enquanto os outros discipulos, e Pedro, especificamente, ndao o fazem, e
por isso ela é paradigma de verdadeiro discipulo. A localizagao intercalada sugere
ainda que é justamente essa messianidade de Jesus que Judas trai e ela se torna
mais tarde a base da acusacao de sedicdo (D’ANGELOQO, 2001, p. 436).

Sendo assim, a mulher, cuja memoria € para ser sempre declarada, se torna
uma profetisa esquecida. O Evangelho usa a voz de Jesus chamar a presenca a
audiéncia, também como uma espécie de profecia de que o evangelho é pregado. E

embora a audiéncia cumpra a profecia ao lembra-la a cada vez que ouve/lé o texto,
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ela é sempre lembrada como alguém que fez uma boa acédo, mas ndo como quem
cumpriu um papel profético.

Para D’angelo (2001, p. 434) a narrativa € classificada como histéria de
pronunciamento, apotegma biografico ou chreia. Ademais, estruturalmente, a cena
consiste de um incidente, um breve didlogo e culmina com dois ditos proféticos de
Jesus. Para Myers (1992, p. 436), a estrutura do relato € caracteristica de episédios
de conflito, onde Jesus passa a atencao do sujeito para os adversarios, voltando
novamente ao sujeito. Ja para Gnilka (2005, p. 260), sua forma é indeterminada,
possui tragcos de apotegma e de discussdo, sem se enquadrar completamente,
estando mais proxima de uma cena biografica.

Est4 dividida em quatro partes.

e v.3—aacdo iniciadora: a ungao;

e V.4, 5—-aobjecdo dos que estavam na casa;

e V. 6-8— aresposta de Jesus;

e Vv.9 —a afirmagdo de memoria (GNILKA, 2005, p. 261).

A definicdo temporal da cena esta em Mc 14,1, no inicio do trecho em que
ela estd intercalada: acao se passa dois dias antes da pascoa e da festa dos paes
azimos. Essa caracteristica faz uma ligacao especial com o periodo da pascoa, que,
por costume Judeu, dava ocasiao especial para ajudar aos pobres (GNILKA, 2005,
p. 260). D’angelo (2001, p. 434) lembra que essa localizacdo temporal também
conecta Jesus e o Reino de Deus a festa da pascoa e seu tema de libertacéo.

A localizacéo espacial da cena é dada em trés passos: Jesus estava em
Betania, na casa de Simao, o leproso, reclinado a mesa. Beténia, nas proximidades
de Jerusalém, se caracteriza como um refagio temporario, enquanto Jerusalém se
caracteriza como lugar de morte.

A mencao da lepra de Simao faz crer que ali ja era espaco de cura,
aprofundando a ideia da casa que, em si, j& assume em Marcos ares de lugar de
cura (1.29; 2.1,15). Essa mencao também faz uma conexao narrativa com o inicio do
Evangelho, na cura do leproso em Mc 1,41. A propria presenca de Jesus ali se faz
uma transgressao de fronteiras socioculturais e, por causa da doencga, torna-se um
“lembrete narrativo da maneira como a pratica do discipulado de Jesus continua a
desafiar os limites sociais da ordem dominante” (MYERS, 1992, p.426). Nesse
sentido a cena retoma duas questdes centrais do ministério publico de Jesus: “ele
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tinha comunhao com pessoas doentes e acolhia (e era acolhido por) mulheres como
sujeitos participes em sua vida e ministério” (RICHTER REIMER, 2012, p. 193).

Segundo, Malina e Rohrbaugh (2003, p. 209), a posi¢ao de Jesus indica um
jantar de luxo e por isso um jantar assistido por homens. Apesar disso, Miller (2002,
p. 177) argumenta que a cena descreve um jantar em uma casa privada € nao um
banquete plblico formal. E possivel que as praticas de refeicdes fossem menos
rigidas nas vilas e entre pessoas pobres. Jesus era criticado por suas companhias
em refeicdes o0 que implica pouca preocupacado com esses costumes. Ainda assim, o
ambiente é caracterizado como um espaco masculino. Simao, o leproso, é o dono
da casa, ali acontece uma refeicdo e ndo sdo descritas outras mulheres na cena
(WAINWRIGHT, 2003. p. 164). Além disso, o espanto que a agdo da mulher causa
também pode ser originario dessa invasao de espaco masculino, o que colocaria em
questao a reputacdo da mulher (MALINA e ROHRBAUGH, 2003, p. 209), pois ela
veio a Jesus de fora da casa e nao foi convidada, trazendo uma garrafa de 6leo
aromatico, para ungir a cabeca de Jesus.

Como parte do espago metaférico, a expressao “onde quer” da afirmacao
final de Jesus significa que esta tarefa nao é para ser confinada a espacos femininos
ou histérias de mulheres, mas tomar lugar na ekklesia de religido e discurso publico,
onde o género estava sendo renegociado (WAINWRIGHT, 2003. p. 163). Para
Schissler Fiorenza (1992, p. 189), ela significa que, em sua forma final, o episédio é
narrado por uma comunidade que entende que a missao abrange o mundo, pois a
acao da mulher serd lembrada onde quer que as boas novas forem anunciadas.

Além da sequéncia em trés passos para definir o lugar, a mesma estrutura é
na descricdo do unguento/vaso: um vaso de alabastro, com unguento de nardo puro,
de muito prego. Enfatizando o valor do presente da mulher e a ousadia de sua agao.
Aprofundando o contraste com Judas, enquanto ela da um presente valioso a Jesus,
ele o trai por dinheiro. Essa ousada acao de ungir a Jesus € o fator que gera a
trama. Aqui ela € tomada como exemplar, mostrando novamente os “politicamente
‘menores” (no caso as mulheres) que assumem a posicdo dos “maiores” (uncao
profética)” (MYERS, 1992, p. 427),

O narrador faz uso de discursos diretos e indiretos. As acées da mulher sao
narradas em terceira pessoa e forma rapida e na sequéncia alguns homens se
indignam, e tal indignagcao gera uma dupla resposta de Jesus. Ele prevé sua morte e

anuncia o ato da mulher como servigo de misericordia e também prediz que o ato da
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mulher vai ser contado em sua memdéria. Jesus sustenta “que a legitimidade do ato
da mulher repousa no fato de que era feita para ele” (MYERS, 1992, p. 427) e assim
resguarda a reputacéo da mulher.

A mulher permanece calada ao longo da narrativa, deixando apenas sua
acao e Jesus falarem por ela. Sao trés sentencas que focam na mulher, mas a
interpretacdo em trés passos de Jesus coloca nele o foco: boa agéo destinada a ele,
sua contraposicdo com a permanéncia dos pobres, a ungdo por sua morte. Suas
palavras finais redirecionam a atencao a ela de novo. Dessa forma, a énfase fica no
discurso de Jesus a respeito dela. Sendo assim, o centro da narrativa estd na
discussao do significado da uncdo, que nas palavras de Jesus € a preparacao do
seu funeral.

O que em anadlise superficial parece acontecer na linha narrativa € que
Marcos usa as palavras de Jesus para diminuir as associacdoes messianicas da
uncao, interpretando-a como acao de devogao em preparagado para o sepultamento
de Jesus. D4, assim, solucdo ao fato de Jesus nédo ter os ritos cumpridos antes do
sepultamento. No Evangelho de Marcos, Jesus néao recebe uncdo em nenhum outro
momento antes do sepultamento, a acdo da mulher concede honra ao falecido. Os
leitores/ouvintes ndo se espantam com essa condi¢do, pois sabem que fora ungido
previamente. Logo, essa interpretacdo muda a designacao profética da mulher de
Jesus como messias para a predicao de sua morte. “Sua acao nao se limita a ser
um simples sinal de estima e veneracao, mas faz parte do anuncio evangélico, que
tem como conteudo essencial a morte de Jesus” (FABRIS, 1990, p. 586)

No entanto, percebendo as varias oposicdes narrativas com respeito ao
curso normal de uma uncdo, parece que esta ndo apresenta um unico sentido.
Kelber (1979, p. 72) se posiciona argumentando que a uncédo, jogando 6leo pela
cabeca, era o ato central pelos quais os reis de Israel eram apontados e instaurados
no oficio real, mas a uncédo de Jesus em Betania reverte dramaticamente todos os
aspectos de uma cerimbnia de nomeacao davidica. Jesus ndo é ungido no templo,
mas em um local que se coloca em oposicao a Jerusalém e ao Templo. Além disso,
ndo é uma celebracdo em brilho e pompa real-sacerdotal, mas uma mesa de
comunhao na casa de um leproso. Ele é ungido nao pelos sacerdotes, mas por uma
mulher anénima. Sua uncao nao é aplaudida, mas criticada. E, sobretudo, ele nao foi
ungido para o poder e vida, mas para o seu funeral. Como o Reino de Deus foi
estabelecido em oposicdo as expectativas e autoridades de Jerusalém, e como a
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autoridade de Jesus era definida contra o Templo, sua ungédo em Betania se torna
em desafio da uncéo tradicional davidica. O que é compativel com o projeto do
Reino de Deus que ele tenta implantar desde o inicio.

A uncédo pode ter ainda varias interpretacdes. Um ato profético-sacerdotal
que conferiu a Jesus status de messias-rei anunciando sua funcao histérico-salvifica
(HORSLEY, 2001, p. 208; RICHTER REIMER, 2012, p. 192-195), ou um ato de
homenagem (SCHOTTROFF, 1995, p. 63-64), ou ainda uma transgressao pelo
desperdicio como boa acao (RICHTER REIMER, 2005, p. 114-120). Para Collins
(2007), uma das conotacdes do ato da mulher € ungir Jesus como messias real, mas
essa ungéo era feita com azeite de oliva e ndo com 0Oleo aromatico, portanto seria
mais provavel que o gesto da mulher representasse o costume de ungir a cabeca
em preparacao para um banquete festivo. O éleo aromatico era usado para
refeicdes festivas e antes do sepultamento (COLLINS, 2007, p. 641-643).

Ja para Wainwright (2003, p. 163-167), a ungdo pode ser interpretada
também como uma acao de cura. Ela argumenta que o vocabulario nao condiz com
um vocabulério de cura, mas que este sé invoca uma funcao sacerdotal apds a acéao
da mulher, na fala de Jesus. O espaco masculino da refeicdo em casa de Jairo
lembra um symposium onde o perfume feminino era apropriado por homens para
cura e regozijo. No fim da narrativa de Marcos, um corpo de mulher transgride o
espaco de cura que se apresentava masculino em toda a narrativa. Substancias
curadoras e fala de corpos sao trocados na fronteira dos discursos de homem e
mulher e criam um memorial a ela. O texto ndo informa uma necessidade de cura de
Jesus, mas uma atitude de cura faria supor que ela ja sabe do sofrimento de Jesus
e, por isso, fazia parte do grupo de discipulos. Sua agao liga 0 mundo de homens e
mulheres. A afirmacao final de Jesus transgrediria a dominagdo masculina de cura
em Marcos e afirmaria a cura feminina em contextos histéricos e contemporaneos de
leitura. A fala de Jesus faz da cura feminina uma memoria continua, contada por
mulheres e homens e autorizada a lembrar do evangelho da basileia de Deus para
que sua membresia em todas as manifestacdes inclua mulheres e homens.

A trama tem um sujeito, a mulher, e esta tem antagonistas e um aliado,
Jesus. Em oposicao a atitude da mulher, os antagonistas aparecem sem definicao:
sdo alguns, ndo se sabe quem, nem quantos, que se indignam, acusando-a de
desperdicio. Aqui ha que se perceber que eles nao estao contra Jesus, mas contra a
atitude da mulher. Provavelmente sdo pessoas que 0 seguiam e que estavam
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preocupadas com a implantacdo do Reino, em especial com o cuidado com o0s
pobres, mas ndo tinham a visdo completa, como os doze discipulos também nao
tinham. O fato de serem alguns também leva a pensar que nao eram todos e que
mesmo entre 0s que acompanham Jesus permanece a divisdo entre insiders e
outsiders.

Jesus é retratado como assumindo um status messianico, mas revisitando-o
para aponta-lo para sua morte. Aceitar essa uncao de uma mulher colaboraria com
uma reivindicacao tacita