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RESUMO

COSTA, J. Carlos de L. Jesus, Profeta de Palavra e Acao: A fusdo dos tipos
proféticos weberianos na praxis de Jesus. Tese de Doutorado (Programa de Pés-
Graduacado Stricto Sensu em Ciéncias da Religiao) Pontificia Universidade Catélica
de Goiéas, Goiania, 2016.

A presente pesquisa propde-se interpretar e explicar o impacto que a figura histérica
de Jesus exerceu na vida de seus primeiros discipulos e discipulas, bem como nas
comunidades que se formaram ao seu redor. Defende-se que a razdo do impacto
gue Jesus provocou foi por haver fundido os dois tipos proféticos da sociologia
weberiana: o profeta exemplar e o profeta emisséario. Para tal, considera-se o0s
Evangelhos Sinoticos como as fontes principais para o conhecimento da percepc¢ao
gue as primeiras comunidades cristas tiveram de Jesus. Através da pesquisa destas
fontes, verifica-se que a caracteristica profética se manifesta tanto nas a¢gdes quanto
nas palavras de Jesus. Ele se compreendeu fundamentalmente como um profeta de
Deus. Além disso, tanto os seus discipulos e discipulas quanto aqueles que o
conheceram, perceberam-no primeiramente como profeta. Ademais, sua atuacéo
nos Evangelhos Sinoticos se manifesta fortemente marcada pela tradicdo profética.
Averigua-se também que a pregacdo de Jesus se apresenta moldada por esta
tradicdo, tanto na forma quanto em seu conteddo. Por fim, através da analise
exegética do relato da tentacdo de Jesus no deserto, constata-se que as primeiras
comunidades formadas ao seu redor o perceberam tanto como profeta exemplar
guanto como profeta emissario. Neste sentido, o relato se apresenta como a fuséo
da experiéncia mistica, tipica da profecia exemplar com as praticas ascéticas e 0
radicalismo ético, caracteristicos da profecia emissaria. Portanto, os discipulos e
discipulas e as primeiras comunidades cristds perceberam em Jesus um poder
carismatico que perpassava tanto sua vida quanto suas palavras, sendo esta a
razdo do grande impacto que exerceu sobre suas vidas e, por conseguinte, sobre
comunidades inteiras e sobre a sociedade em geral.

Palavras-chave: Jesus, profeta, tradicdo profética, profeta exemplar, profeta
emissario.



ABSTRACT

COSTA, J. Carlos de L. Jesus, Prophet of Word and Deed: a fusion of weberian
prophetic types in the praxis of Jesus. Doctoral dissertation (Postgraduate program
Stricto Sensu in religious studies). Pontificia Universidade Catdélica de Goiés,
Goiania, 2016.

This dissertation attempts to interpret and explain the impact of the historical Jesus
on the life of his first disciples, as well as on the communities that came about around
him. It is argued that the reason of Jesus’ impact has to do with the fact that he
merged the two types of the prophetic weberian sociology, namely, the exemplary
prophet and the emissary prophet. In order to do that, the synoptic Gospels are taken
as the main sources for the knowledge of the perception the first communities had of
Jesus. Through research in these sources, it is observed that the prophetic
characteristics are verified both in the deeds and in the words of Jesus. Indeed,
Jesus understood himself as God’s prophet. Additionally, both his disciples and those
who met him, perceived him first and foremost as a prophet. Furthermore, his actions
in the synoptic Gospels are strongly marked by the prophetic tradition. This thesis
also reveals that the preaching of Jesus is shaped by that tradition in form and
content. Finally, through the exegetical narrative of the temptation in the desert, it is
demonstrated that the first communities formed around him perceived Jesus as both
an exemplary prophet and as an emissary prophet. In this sense, the narrative
presents the merging of the mystical experience, typical of the exemplary tradition
with the ascetic practices and the ethical radicalism, characteristic of the emissary
tradition. Therefore, the disciples and the first Christian communities perceived in
Jesus a charismatic power which permeated his life and word, being that fact the
reason of the great impact Jesus exerted over their lives and, in turn, over entire
communities and, eventually, over the whole society.

Keywords: Jesus, prophet, prophetic tradition, exemplar prophet, emissary prophet.
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INTRODUCAO

E inegavel o grande impacto e a influéncia que a figura de Jesus exerceu e
continua exercendo sobre a humanidade. Ao longo dos séculos, seus atos e
palavras moldaram culturas e transformaram estruturas. De acordo com Max Weber,
a figura carismatica de Jesus e 0os movimentos formados ao seu redor foram centrais
para a construgcéo do ocidente, como o conhecemos hoje. Como continuadores das
tradicBes proféticas veterotestamentarias, a pregacao e a praxis de Jesus estdo na
linha de um processo de desencantamento do mundo? levado adiante pelo
movimento de reforma protestante e, de modo mais consequente, pelas seitas
puritanas calvinistas, as quais desenvolveram o tipo de ascetismo intramundano que
foi determinante para o surgimento do capitalismo moderno e, de modo mais geral,
de toda a racionalidade ocidental contemporanea.

Por outro lado, houve outros lideres, profetas e messias contemporaneos e
proximos ao tempo de Jesus, tais como Jodo Batista, Teudas, Jesus, filho de
Ananias, Onias, Hanina ben Dosa, Judas, o galileu, Simdo Bar Giora, entre outros,
gue também impressionaram pessoas em seu tempo, conseguindo, inclusive,
mobilizar grupos importantes de individuos para acdes significantes. Alguns destes,
tais como Jodo Batista e Judas, o galileu, deixaram discipulos, seguidores e
formaram movimentos. Porém, a abrangéncia e a extensdo da influéncia que Jesus
de Nazaré provocou na histéria excederam a de qualquer um deles.

Esta constatacdo motiva a questdo central da presente pesquisa: qual teria
sido a razdo de Jesus provocar tal influéncia entre agueles que o conheceram e
sobre inimeras outras geracdes depois dele? O que o distinguiu de tantos outros
messias, profetas, taumaturgos e milagreiros de seu tempo? Em outros termos, qual
0 aspecto singular do ser e da praxis do Nazareno e que foi central no impacto que
ele causou aos grupos que se formaram ao seu redor? Como Seus primeiros
discipulos e discipulas e as primeiras comunidades cristas o perceberam?

Embora se tenham construido varias imagens de Jesus ao longo de cerca de

dois séculos de pesquisa acerca do tema, sdo poucos 0s estudiosos que tentam

? De acordo com Pierucci (2005), “desencantamento do mundo” tem dois sentidos em Weber: 1) pela
religido, como desmagificacdo ou desdivinizacao da realidade natural; e 2) pela ciéncia, como perda
de sentido da realidade exterior. O termo estda sendo empregado aqui no primeiro sentido, como
“desmagificagéo da realidade natural”.
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explicar o motivo do impacto que Jesus provocou em seus discipulos imediatos e
nas primeiras comunidades cristds. Geralmente, as op¢des se apresentam em duas
direcdes. A explicacdo mais comum é que o motivo da influéncia que Jesus causou
em seus discipulos deveu-se ao evento da ressurreicdo. A maioria dos estudiosos
do Jesus historico estabelece um grande contraste entre 0 modo como os discipulos
entendiam Jesus antes e depois da ressurreicdo, embora, desde Bultmann,
interpretem-na como evento subjetivo e ndo como um fato objetivo.®> Por exemplo,
Bornkamm (2005, p. 296-298) atribui esta guinada, mediante a qual o proclamador
da fé se tornou o objeto da fé, a conviccdo, por parte dos primeiros discipulos e
discipulas, de que Jesus teria ressuscitado de entre 0s mortos.

Por outro lado, véarios pesquisadores do Jesus histérico explicam sua grande
influéncia a partir de seu carisma pessoal. Estes estudiosos hormalmente empregam
as categorias de carisma da sociologia weberiana. De acordo com Schluchter (1999,
p. 56) “0 movimento de Jesus serve [...] como estimulo para o desenvolvimento do
conceito da dominacgao carismatica” em Weber. O carisma € um conceito central em
sua sociologia religiosa. Os estudos empiricos convenceram-no de que “a mudanca
historica exigia, de um lado, grandes figuras carismaticas e, de outro, camadas
sociais e organizagdes ‘portadoras’ e propagadoras” (KALBERG, 2010, p. 25). Para
Weber (1982, p. 283-284), historicamente toda lideranca inicia mediante
reconhecimento carismatico. Através de suas (re)acdes, esses lideres produzem
consequéncias intencionais e nao intencionais de carater historico. Por isso, o lider
carismatico é um agente social por exceléncia, pois age como forca revolucionaria
na historia (GERTH e MILLS, 1982, p. 70). Assim, em época de miséria e opressao o
carisma pode significar “uma modificagdo da direcdo da consciéncia e das acoes,
com orientacdo totalmente nova de todas as atitudes diante de todas as formas de
vida e diante do ‘mundo’, em geral” (WEBER, 2000, p. 161).

Weber (2000, p. 158-159) define carisma como:

[...] uma qualidade pessoal considerada extracotidiana [...] em virtude da
gual se atribuem a uma pessoa poderes ou qualidades sobrenaturais,
sobre-humanos ou, pelo menos, extracotidianos especificos ou entdo se a
toma como enviada por Deus, como exemplar e, portanto, como “lider”.

® Nogueira (2005), por exemplo, interpreta as experiéncias dos discipulos com Jesus depois da
pascoa como experiéncias extatico-visionarias.
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Para Weber (2000, p. 280), embora o carisma faca parte da natureza intima
daquele que o possui, ndo podendo ser adquirido ou perdido, as capacidades
carismaticas podem permanecer ocultas em alguém, carecendo ser estimuladas ou
desenvolvidas. Um dos meios mais comumente empregados para despertar as
capacidades carisméticas € a ascese. Em alguns casos, o individuo carece de
iniciacdo a fim de capacitar-se para controlar o carisma que possui (WEBER, 1982,
p. 375). Eventualmente, o carisma é considerado como uma for¢a ou poder “material
€ mesmo assim invisivel, impessoal, mas com uma espécie de vontade” que penetra
o individuo, concedendo-lhe virtude e poder. Neste caso, o carisma limita-se a
algumas pessoas especialmente qualificadas para possui-lo. O éxtase é “o estado
que especificamente representa ou transmite o carisma” (WEBER, 2000, p. 280).

De acordo com Weber, o carisma determina, para cada individuo, a sua
vocagédo, ou seja, o0 sentido de sua existéncia no mundo. Neste caso, 0 carisma &
visto como uma capacidade ou “dom” que todos ou pelos menos a maioria das
pessoas possuem. A natureza deste carisma parece ser distinta para cada individuo,
sendo-lhe concedido, aparentemente, de modo aleatdrio. Neste sentido, Weber
(1982, p. 387) declara:

Certas tarefas séo atribuidas a todo individuo e grupo segundo seu carisma
pessoal e posicdo social e econbmica, determinadas pelo destino. Em geral,
essas tarefas estdo a servico da realizacdo de uma condicdo que, apesar
de sua natureza de concessdo, € agradavel a Deus. Essa condicdo é
interpretada como sendo, ao mesmo tempo, utilitaria, social e providencial.

Neste caso, 0 carisma se constitui em “vocagado”, ou seja, € visto como uma
“missao” ou “tarefa” intima que o individuo entende que precisa realizar no mundo
(WEBER, 2000, p. 160). Em casos agudos, o individuo entende que tal tarefa é
exclusiva e somente ele pode realiza-la adequadamente. Em muitos casos, o
carisma tende a criar uma “religido dos virtuosos”, que, por sua vez, se opbe a
religido autbnoma das massas (WEBER, 1982, p. 331-333).

O carisma da origem a uma dominacdo sobre determinado grupo que o
reconhece em determinado individuo. Neste sentido, “autoridade carismatica’ [...]
refere-se a um dominio sobre os homens, seja predominantemente externo ou
interno, a que 0s governados se submetem devido a sua crenca na qualidade
extraordinaria da pessoa especifica” (WEBER, 1982, p. 340). A legitimidade do

dominio carismatico “se baseia na crenca e na devogao ao extraordinario”, que se
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acredita ter origem sobrenatural. Portanto, a relacdo de dominagcdo do lider
carismatico com a comunidade é de carater emocional, e geralmente, voluntaria, ndo
formal ou legal (WEBER, 2000, p. 159).

De acordo com Weber (1982, p. 287-289), o carisma apresenta um carater
iminentemente instavel. A dominacdo carismatica s6 é legitima a medida que
encontra o reconhecimento daqueles que a aceitam (WEBER, 2000, p. 160). Por
esta caracteristica, ela necessita de “provas” (milagres, sinais, vitorias etc.) e a
auséncia destas por um tempo razoavel pode ameacar a autoridade carismatica (p.
159). Caso perca o reconhecimento da comunidade, o carisma entra em colapso e
pode extinguir-se (WEBER, 1982, p. 285). Assim, espera-se que 0 exercicio da
autoridade carismatica represente algum tipo de beneficio para a comunidade, como
prova da aprovacado divina. Porém, uma vez autenticada, a lideranca carismatica
passa a nao estar submetida a quaisquer leis ou regras impostas pela tradicéo. Pelo
contrario, em razao de seu carisma, ela tem autoridade para impor novas leis, como
sendo revelagdes divinas (WEBER, 2000, p. 160).

Em sua origem e em sua forma genuina, 0 carisma assume um carater
extracotidiano, representando, portanto, uma oposi¢do a todo tipo de cotidianizacéo
(WEBER, 2000, p. 161). Ele é essencialmente avesso a todo tipo de rotinizagao.
Exatamente por esta caracteristica, 0 carisma surge como uma 0posi¢ao as praticas
tradicionais e burocréticas, quer no nivel social, religioso ou politico.

Todavia, com o desaparecimento da pessoa portadora do carisma e o interesse
de que a relacao por ele iniciada continue, surge a necessidade de sucessao. Esta
pode se dar mediante varios meios e observando a diferentes critérios (WEBER,
2000, p. 162-163). Assim, com o tempo acontece o “resfriamento dos estados de
devocao e fervor extraordinarios” (GERTH e MILLS, 1982, p. 72). Tem inicio, entao,
‘o processo de rotinizagdo, e assim, de tradicionalizagdo” do carisma (WEBER,
1982, p. 341). Segundo Weber (2000, p. 166), esta rotinizacdo ocorre quando o
fendmeno inicial do carisma extracotidiano “cede aos poderes do cotidiano, logo que
a dominacao esta assegurada e, sobretudo, assim que assume carater de massa”.
Entretanto, “a rotinizacdo nao se realiza, em regra, sem lutas”. Inicialmente, havera a
lembranga das “exigéncias pessoais em relacdo ao carisma do senhor”. Havera,
entdo, o conflito entre a exigéncia do carisma de cargo e do carisma pessoal.
Portanto, dentro da comunidade original, havera aqueles que querem vé-la

organizada (instituida) e aqueles que desejam manter o carisma original. Esta
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tensdo certamente esteve presente nas primeiras comunidades cristds formadas em
torno da praxis do Nazareno. Porém, de acordo com Schluchter (1999, p. 96-97) o
carisma de Jesus nao passou inicialmente para outra pessoa ou se tradicionalizou,
mas passou para a comunidade. Neste caso, a ekklésia se torna uma “instituicéo
carismatica”.

O exemplo de um estudioso do Jesus histérico que interpreta a influéncia
causada pelo Nazareno na base de seu carisma pessoal € Bonneau (2003). Para
este autor, o Cristianismo iniciou como um fervoroso movimento carismatico, mas
com o tempo, se institucionalizou e teve o seu carisma inicial arrefecido. Também
Barbaglio (2011, p. 396ss) entende que a grande influéncia causada por Jesus sobre
seus discipulos e discipulas foi devido ao seu carisma pessoal “transcendente a
figura de um ‘professor, e capaz de um dizer e um fazer expressivos de
extraordinaria autoridade (exousia)”. Theissen (2008, 45ss) da um passo adiante e
explica a influéncia causada por Jesus, combinando o conceito weberiano de
carisma com o conceito de estigma elaborado por Erving Goffman.* Deste modo,
tentando dar conta do “caminho do teocentrismo de Jesus [judaico] para o
cristocentrismo dos cristdos”, Theissen (2009, p. 67, 68) o explica como superagao
da dissonancia “entre o carisma de Jesus e sua crucifixao”. Assim, “por meio da
elevacao do crucificado ao status divino, superou-se a dissonancia da cruz” (p. 70).
Tal elevacao é entendida por ele como “superacgéao religiosa, psiquica e social da
dissonancia” (p. 72). Deste modo, foi tentando dar conta da contradicdo entre o
impacto do carisma de Jesus e a tragédia da sua morte, que seus primeiros
discipulos construiram sua extraordinaria figura de Filho de Deus. Para tal, segundo
Theissen (2008, p. 45ss), eles teriam recorrido a ideia de estigma, ja presente na
tradicao profética. Deste modo, eles transformam “rejei¢ao e hostilidade em aumento
de sua influéncia” (p. 46).

Todavia, embora se adote a tese de Theissen de que a “glorificacdo” do Jesus
pos-pascal se deu por causa da experiéncia de dissonancia entre seu carisma e a
aparente derrota na cruz, resta explicar a forca de tal carisma. Ou seja, que poder
carismatico foi suficiente para convencer os discipulos e discipulas e as primeiras
comunidades cristds de que Jesus era digno de ser adorado como Deus? Seria

relativamente facil explicar a divinizacdo de Jesus, se os discipulos e as primeiras

* De acordo com Theissen (2008, p. 46, nota 2), o conceito de estigma foi aplicado ao movimento de
Jesus por M. N. Ebertz, em Das Charisma des Gekreuzigten.
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comunidades formadas ao seu redor ndo fossem compostas por judeus. Porém,
conforme reconhecido pelo préprio Theissen (2009, p. 288), como judeus, 0S
discipulos de Jesus tinham, como um de seus “axiomas fundamentais”, a “fé
monoteista num Deus uno e unico”. Portanto, permanece a pergunta: que carisma
os discipulos teriam percebido em Jesus capaz de fazé-los abrir mdo, ou ao menos
mudar, uma de suas cren¢as mais basicas?

Além disso, de acordo com Weber (2010, p. 41) a fé e a autoridade carismatica
“‘desaparecem ou ameagam desaparecer, [...] enquanto a pessoa carismaticamente
qualificada parece ter ficado despojada de seu poder magico ou abandonada por
seu deus”. No caso, de Jesus, o que teria levado os discipulos e discipulas a
continuarem crendo nele mesmo depois de sua humilhante morte na cruz? Ou, que
poder carismatico teria leva-os a superarem a tragédia da cruz e a exaltarem-no
como Deus?

A presente pesquisa pretende compreender e explicar o motivo do impacto que
Jesus causou em seus discipulos e discipulas e nas primeiras comunidades que se
formaram ao redor dele. Para tal, analisar-se-a a praxis profética de Jesus tendo
como marco tedérico o conceito weberiano de “tipos” proféticos — o “profeta exemplar”
e o “profeta emissario”.

Weber (2000, p. 303) define profeta como “o portador de um carisma
puramente pessoal, o qual, em virtude de sua missdo, anuncia uma doutrina
religiosa ou um mandado divino”. O profeta, geralmente, € um leigo e “apoia sua
posicdo de poder sobre o grupo de adeptos leigos” (p. 313). Como individuos
carismaticamente reconhecidos, eles sdo geralmente mantidos por meio de ofertas e
donativos dos crentes, mas, em geral, ndo cobram por seus servi¢os (p. 161).

Para Weber, o profeta € fundamentalmente o pregador de uma mensagem
ética. A caracteristica principal de sua atividade € que ela transfere a nocdo de
pureza do campo ritual para o campo moral. Neste sentido, o profeta substitui o tabu
por principios éticos (MARIZ, 2010, p. 82). De acordo com Weber (1982, p. 376), por
causa da caracteristica ética de sua atividade, “como regra, o profeta ou salvador
colocou-se, pessoalmente, em oposicdo aos poderes hierocréticos tradicionais dos
magicos ou dos sacerdotes”. Assim, coloca “seu carisma pessoal contra a dignidade
deles, consagrada pela tradi¢ao”.

Também, é tipico do profeta atribuir um sentido homogéneo a existéncia

individual e coletiva. Ou seja:
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A vida e o mundo, os acontecimentos sociais e 0s césmicos, tém para o
profeta determinado “sentido”, sistematicamente homogéneo, € o
comportamento dos homens, para lhes trazer salvagéo, tem de se orientar
por ele e, sobre esta base, assumir uma forma coerente e plena de
significado (WEBER, 2000, p. 310).

M

Portanto, segundo Weber (2000, p. 310), o profeta concebe o “mundo” “como
um ‘cosmos’ do qual se exige que constitua um ‘todo’, de algum modo ordenado

”m

segundo um ‘sentido’. Deste modo, ha sempre “uma tentativa de sistematizagcéo de
todas as manifestacdes da vida, portanto, de coordenagdo do comportamento
pratico num modo de viver”. Assim, o profeta enfrenta o problema de ter que
harmonizar coerentemente a tensdo entre o sentido atribuido ao mundo e a
realidade empirica que se apresenta diante de si. No caso dos profetas israelitas,
eles atribuiram as derrotas diante das poténcias estrangeiras o castigo divino pela
desobediéncia do povo.

Weber (1982, p. 328) emprega duas categorias tipico-ideais® para classificar o
profetismo: a profecia “exemplar” e a profecia “emissaria”. A profecia exemplar é
aquela que “mostra o caminho da salvagao pela vida exemplar, habitualmente por
uma vida contemplativa e apatico-extatica”. Buda € notoriamente o exemplo deste
tipo de profeta, que, pelo seu exemplo, mostrou aos outros o caminho para a
salvacdo (WEBER, 2000, p. 308). Por outro lado, a profecia emissaria € o tipo de
profecia que “dirige suas exigéncias ao mundo em nome de um deus. Naturalmente,
essas exigéncias sao éticas; e tém, com frequéncia, um carater ascético
preponderante” (WEBER, 1982, p. 328). O profeta emissario se considera
“instrumento que anuncia um deus e a vontade dele” (WEBER, 2000, p. 308).

Weber concebe estes dois tipos de profecias como estando fundamentadas em
duas concepcoes diferentes da divindade. A profecia emissaria esta estreitamente
ligada ao conceito de um Deus criador “supramundano, pessoal, irado,
misericordioso, amante, exigente, punitivo” (WEBER, 1982, p. 329). Este conceito da
divindade contrasta com o deus supremo e, geralmente impessoal e estatico da

by

profecia exemplar. A profecia exemplar conduz a mistica, enquanto a profecia

®>Na sociologia weberiana, “tipo ideal” € uma construgdo mental e utdpica, conseguida pela reuniéo e
exagero de caracteristicas e acontecimentos extraidos da realidade histérica, formando “um cosmo
ndo contraditério de relagdes pensadas”’ (LEMOS, 2007, p. 30-33; RINGER, 2004, p. 114-123).
Porém, Weber (1982, p. 372) reconhece que embora os tipos ideais sejam importantes sob o ponto
de vista tedrico, na pratica, eles “raramente se encontram na realidade” e que ha a possibilidade de
combinacdes ou fusdes entre dois ou mais deles.
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emissaria leva a ascese (MARIZ, 2010, p. 83). De acordo com Weber (1982, p. 329),
“a concepgao de um deus ativo, apresentado pela profecia emissaria, dominou as
religides iraniana e do Oriente Médio, e as religides ocidentais derivadas delas. A
concepcao de um deus supremo e estatico, defendida pela profecia exemplar,
dominou a religiosidade indiana e chinesa.” Estas diferencas foram determinadas por
uma série de motivos exclusivamente histéricos (p. 330).

Weber (1967, p. 299-300) postula que os profetas israelitas foram
fundamentalmente profetas emissarios. Embora o Antigo Testamento coloque
grande énfase na vida pessoal dos profetas pré-classicos® e, ocasionalmente eles
tenham sido acometidos de éxtase, ndo se enquadram totalmente na categoria de
profetas exemplares, pois eram reconhecidos como anunciadores dos oraculos e da
vontade de Yahweh (SELL, 2013, p. 202-207). Para Weber, Jesus de Nazare é
exemplo tipico de um profeta emissario.

As tensOes existentes entre as varias funcodes religiosas marcam a relacdo de
poder existente no campo religioso’. Neste sentido, o profeta se opde,
principalmente, ao sacerdote. O que os diferencia € fundamentalmente a possessao
da vocacao pessoal por parte do primeiro. O sacerdote reivindica autoridade em
funcdo de uma tradicdo sagrada da qual esta investido; o profeta, por outro lado, em
virtude de seu carisma (WEBER, 2000, p. 303). O sacerdote distingue-se do profeta
por pertencer a uma organizacao tradicionalmente instituida. Neste caso, o profeta
carismaticamente investido, opde-se ao sacerdote tradicionalmente instituido e vice
versa. Esta tensdo se fez presente na religido israelita, tendo como exemplo mais
vivido a polémica entre o sacerdote Amazias e o profeta Amés (Am 7,10-17). Neste
caso, o profeta “desvaloriza os elementos magicos do sacerddcio organizado”,
assumindo também uma posicdo cética “em relagdo as atividades sacerdotais
propriamente ditas”. Assim, para os profetas israelitas ndo sao os holocaustos ou as
atividades litirgicas que agradam a Deus, mas a obediéncia a Ele e a justica para
com o préximo, ambos resultante de uma relacdo adequada com Yahweh (WEBER,
2000, p. 313-314).

® Denominam-se profetas pré-classicos os profetas que exerceram sua atividade profética antes dos
profetas classicos do século VIII e VII, também denominados profetas escritores, dentre os quais se
apontam Amaés e Oséias como os primeiros (HORSLEY e HANSON, 1995, p. 129-133).

’ Bourdieu (2009) define e discute a estrutura e o funcionamento do campo religioso, bem como as
tensdes existentes entre os varios atores envolvidos nele.
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Todavia, mesmo que haja diferengas e conflitos entre sacerdote e profeta, para
Weber (2000, p. 303), ambos “sdo os dois portadores da sistematizacdo e
racionalizagdo da ética religiosa”. Neste caso, como agentes desmagificadores da
religido, profeta e sacerdote se opdem ao mago. Por outro lado, tanto profetas
guanto magos sao possuidores de qualidades carismaticas reconhecidas pela
comunidade. Ambos vivem a margem da organizacao instituida. A diferenca entre o
profeta e 0 mago € que o primeiro “anuncia revelagbes substanciais e [...] a
substancia de sua missdo nao consiste em magia, mas em doutrina ou
mandamento” (WEBER, 2000, p. 303). O mago € uma espécie de “profissional livre”,
‘que age de forma coercitiva sobre os seres extraordinarios” (LEMOS, 2007, p. 78),
0 que é absolutamente incompativel com a atividade profética. Além disso, o carater
gratuito da profecia contrasta com os servicos geralmente remunerados do mago
(WEBER, 2000, p. 304).

E mediante sua capacidade de mobilizac&o e convencimento que a mensagem
profética logra obter sucesso diante das massas. Quando a mensagem do profeta
obtém éxito, atrai seguidores permanentes, ou discipulos, que se juntam a ele de
modo puramente pessoal e colaboram ativamente em sua missdo. Além dos
seguidores imediatos, ha também, conforme Weber (2000, p. 310), “o circulo de
adeptos que o apoiam com alojamento, dinheiro e servicos e que tornam viavel sua
atividade”. Tanto uns quanto outros esperam, em troca de seus servicos religiosos, a
salvacdo. A partir do momento que o carisma profético se rotiniza e a comunidade
surgida ao redor do profeta se torna permanente, tém-se, entdo a formacéo da
congregacao. Neste caso, “o proprio profeta ou seus discipulos asseguram a
continuidade da revelacdo e da administracdo da grac¢a” (p. 311). Quando uma
comunidade religiosa surge na onda de uma profecia, “[...] o controle da conduta
regular cabe, primeiro, aos sucessores qualificados carismaticamente, aos alunos,
discipulos do profeta ou do salvador” (WEBER, 1982, p. 376). Esta congregacéao
assume, geralmente no inicio, a forma de uma seita fechada e somente
posteriormente se torna uma igreja instituida.

Para Weber (1967, p. 292, 422-423), Jesus inaugurou um movimento
pneumatico profético. Schluchter (1999, p. 65) entende a formacdo inicial do
movimento cristdo como circulos concéntricos, tendo como figura central a pessoa
de Jesus. Os circulos mais externos “alimentavam-se da qualidade pneumético-

carismatica do movimento original” e nele se legitimavam. Utilizando-se da
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sociologia weberiana, Theissen (2008) postula que o grupo de Jesus iniciou como
um movimento de carisméaticos itinerantes, transformando-se, com Paulo, num
movimento de organizadores de comunidades. Contrapondo-se a Theissen, Horsley
(2004, p. 111ss; 2010, p. 133ss) entende que a itinerancia do movimento de Jesus
foi apenas uma estratégia para levar a afeito seu projeto de renovacdo das
comunidades camponesas da Galileia, de acordo com a alianca. De qualquer modo,
a figura carismatica de Jesus continuou central em todos os grupos formados a partir
do movimento iniciado por ele.

Durante toda a pesquisa se privilegiarda o método compreensivo e historico-
comparativo da sociologia weberiana. O préprio Weber (2000, p. 5) denominou sua
sociologia de “interpretativa” ou “compreensiva”. Gerth e Mills (1982, p. 74) afirmam
que a Sociologia Compreensiva weberiana esta fundamentada no fato de que “o
homem pode ‘compreender’ ou procurar ‘compreender’ suas proprias intencdes pela
introspecgdo, ou pode interpretar os motivos da conduta de outros homens em
termos de suas intensdes professadas ou atribuidas”. Neste sentido, o papel do
socidlogo é compreender a acdo “em termos do significado ‘subjetivamente
intencional’ do agente”, ou seja, o que o “levou a agir desse ou daquele modo”
(RINGER, 2004, p. 106). Porém, Weber (2000, p. 7) alerta que tal interpretacdo so
pode pretender alcancar evidéncias, nunca certezas; por isso, devem se apresentar
como hipoteses, nunca como leis absolutas.

Weber (2000, p. 3) define sociologia como a “ciéncia que pretende
compreender interpretativamente a acdo social e assim explica-la causalmente em
seu curso e em seus efeitos”. Por agéo social, ele entende uma agédo empreendida
por um agente ou agentes, que visa e orienta-se ao comportamento de outros
individuos. O método parte do pressuposto de que o0 que leva 0s agentes a agirem
sdo “os resultados que almejam alcancgar, juntamente com os meios de obter esses
resultados” (RINGER, 2004, p. 98). Deste modo, embora Weber (2000, p. 9) nao
negue que o coletivo exerce influéncia sobre o individual, a énfase de seu método
Sociolégico centra-se no individuo e sua influéncia sobre o seu contexto social.
Weber (2000, p. 15) distingue diferentes tipos de “a¢gdes” motivadas, de acordo com
seu maior ou menor grau de racionalidade. Neste sentido, as ac6es podem ser do
tipo racional, afetivo ou tradicional, sendo que as duas Ultimas sdo de carater
iminentemente irracional. Porém, uma acéo pode ser racional em relagcdo aos meios

empregados, mas irracional com respeito aos fins visados. As acdes racionais, tanto
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em relacdo aos meios quanto aos fins, sdo a forma mais “compreensivel” de
conduta, sendo o objeto prioritario da Sociologia (GERTH e MILLS, 1982, p. 75).

Weber “constréi a dindmica social em termos de uma analise pluralista dos
fatores, que podem ser isolados e medidos em termos de seus respectivos pesos
causais” (GERTH e MILLS, 1982, p. 85). Neste sentido, ele rejeitou totalmente
qualquer explicacdo monocausal para a realidade histérica (KALBERG, 2010, p. 24).
Para ele, “o nucleo da andlise social consistia na interdependéncia entre religido,
economia e sociedade” (LEMOS, 2007, p. 13). Também rejeitou qualquer
“significado objetivo” atribuido a realidade social, bem como “quaisquer elementos
filosoficos’ ou ‘metafisicos’ nas Ciéncias Sociais” (GERTH e MILLS, 1982, p. 77). Ao
invés de atribuir conceitos generalizantes a realidade social, ele preferiu empregar a
ferramenta heuristica dos ‘tipos ideais’. Ao fazé-lo, ele pode enfatizar o papel dos
agentes sociais — profetas, magos, mestres religiosos etc. — nas remodelacdes e
configuragdes sociais.

Deste modo, em contraste com Marx, Weber recusou atribuir as ideias o papel
de meros reflexos de interesses materiais. As ideias tém existéncia autbnoma, em
muitos casos, independentemente de interesses. A relacéo entre ideias e interesses,
Weber preferiu aplicar o conceito de “afinidade eletiva”. Ou seja, embora as ideias
tenham sua origem independente de interesses, com 0 processo de rotinizacdo o0s
atores sociais envolvidos “elegem” aquelas ideias com as quais tém mais afinidades
ou que estdo mais de acordo com seus interesses (GERTH e MILLS, 1982, p. 81-
82). Portanto, as ideias funcionam como “trilhos”, sobre os quais se movem o0s
interesses na conducéo da historia (WEBER, 1982, p. 323).

Em vérias de suas exposi¢cdes socioldgicas, Weber recorre a interpretacao
de textos biblicos, tanto do Antigo quanto do Novo Testamento. Por exemplo, ao
abordar o conceito de vocacao (Beruf) em Lutero, em sua mais famosa obra A ética
protestante e o “espirito” do capitalismo (2004, p. 75-77), ele analisa a ocorréncia do
termo no Antigo Testamento, em Jesus e em Paulo. Na nota 53 da referida obra,
‘com a meticulosidade de um exegeta biblico”,2 Weber analisa a ocorréncia do
conceito de vocacdo (Beruf) na biblia hebraica (m®la’khah), na Septuaginta
(diathéke), na vulgata latina (opus), nas linguas romanicas (espanhol: vocacion;

italiano: vocazione) e no grego (klésis). Na nota 55, depois de apresentar a traducao

® Expressdo empregada por Bobsin (2005, p. 224).
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do termo vocacao (Beruf) para vérias linguas modernas, ele analisa os varios usos
paulinos da palavra grega klésis. Porém, sua mais completa abordagem de textos e
contextos biblicos encontra-se na obra Ancient Judaism (1967) — Judaismo Antigo.
Nesta obra, Weber faz uma analise socio-histérica do Judaismo, desde a sua origem
como uma confederacdo de tribos, até sua existéncia pos-exilica como povo paria.
Neste estudo, ele analisa o papel e a relagdo dos varios grupos sociais, politicos e
religiosos presentes na sociedade israelita (SELL, 2013, p. 183-215). O conceito de
alianca (berith) fornece o fundamento de sua analise das ideias, praticas e
instituicdes israelitas (WEBER, 1967, p. 75-77). Bobsin (2005, p. 223) denomina o
método empregado por Weber para analisar os textos biblicos de ‘biblico-teolégico’.

Conforme afirma Bobsin (2005, p. 213-214), Weber recebeu significativa
influéncia de Dilthey (1833-1911) na elaboracédo de sua sociologia compreensiva e,
sobretudo, em sua maneira de interpretar os textos biblicos. Dilthey (1999, p. 15)
entende que “a arte do compreender tem seu ponto central na exposi¢cdo ou
interpretacdo dos restos da existéncia humana preservados na escrita”. Para ele,
“textos, artefatos e instituicdes de todos os tipos podem ser considerados tragos
externalizados ou ‘objetificados’ da ‘mente’, sendo tarefa do intérprete reconstruir o
mundo histérico com base nesses tragos objetivamente disponiveis” (RINGER, 2004,
p. 37). A ciéncia que se ocupa da “arte (Kunstlehre) da interpretacdo de
monumentos” € a Hermenéutica (p. 16). Conforme Dilthey (2010, p. 200), a
ferramenta da hermenéutica é a exegese, a qual se define como “o compreender
artisticamente estruturado de manifestacdes vitais duradouras fixadas” — a escrita.
Este processo exegético constitui-se, inicialmente, de dois procedimentos: o trabalho
prévio gramatical e o trabalho prévio historico (p. 203). Deste modo, a compreenséao
da realidade de sociedades e comunidades antigas, bem como de individuos que as
influenciaram passa necessariamente pela interpretacdo de textos produzidos por
estes individuos e ou por comunidades a eles diretamente relacionadas.

Portanto, para Weber (2000, p. 4-5), podemos compreender uma acgao, quer
se apresente na realidade historica, quer se expresse em um texto antigo,
intelectualmente ou intuitivamente. Compreendemos a ac¢do intelectualmente
guando sua conexao de sentido visado apresenta-se de modo cabal e transparente.
Porém, também podemos compreender uma acéo intuitivamente, por meio de uma
“‘revivéncia mediante a imaginagao intuitiva”, através da qual se experimenta a sua

conexdo emocional. Esta revivéncia se da por meio da compreensdo empética
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(nachfuhlend Verstehen), mediante a qual podemos compreender “tanto os
‘processos intelectuais’ quanto os comportamentos humanos” (RINGER, 2004, p.
97). Neste caso, para Weber (2000, p. 5), os impulsos e as (re)agdes de um sujeito
“‘podem ser revividos por nds emocionalmente e com tanto mais evidéncia quanto
mais suscetiveis sejamos a esses mesmos afetos”. No caso de um texto biblico, este
processo hermenéutico acontece por meio da vivéncia compartilhada entre o
intérprete e o autor do texto. Esta vivéncia compartilhada € possibilitada pela
revivéncia, por parte do intérprete, dos condicionamentos historicos e socioculturais
do autor e de seus destinatarios imediatos. No que diz respeito a Jesus e as
primeiras comunidades formadas ao seu redor, os Evangelhos Sinéticos se
constituem as fontes textuais privilegiadas para a compreensdo das causas e
resultados de suas (re)acgoes.

Weber (1982, p. 312) parte da tese de que o ethos religioso “recebe sua marca
principalmente das fontes religiosas e, em primeiro lugar, do conteudo de sua
anunciagcdo e promessa’. Isso significa que, tanto Jesus recebeu sua principal
influéncia das fontes e tradicbes que tinha a sua disposicdo — principalmente a
tradicdo profética —, quanto também que as primeiras comunidades formadas a partir
da sua pregacao, receberam dele as principais influéncias que moldaram suas
préaticas e crencas. Porém, Weber (1982, p. 312, grifos do autor) também reconhece
que, nas geragdes seguintes, “é comum que as doutrinas religiosas se ajustem as
necessidades religiosas” das comunidades formadas. Deste modo, a presente
pesquisa focalizar4 no retrato de Jesus apresentado nos Evangelhos Sindticos. O
interesse aqui € compreender como as primeiras comunidades cristds formadas em
torno do Nazareno o compreenderam, para, em seguida, tentar explicar o impacto
gue seus atos e palavras provocarem nelas. Parte-se do pressuposto de que 0s
dados acerca de Jesus apresentados nos Evangelhos, embora tendo sido
trabalhados pela igreja primitiva e pelos evangelistas, remontam aos atos e palavras
do préprio Jesus historico. Especialmente a imagem de Jesus como profeta tem alta
probabilidade de retratar a primeira percepcdo que as comunidades palestinenses
tiveram acerca dele, uma vez que no periodo pds-pascal ndo havia interesse das
comunidades cristds em apresenta-lo como profeta e sim como o Filho de Deus.

A hipbétese com a qual a presente pesquisa trabalha € a de que o motivo do
impacto que Jesus causou em seus discipulos e discipulas e, por conseguinte nas

primeiras comunidades cristas, deveu-se ao fato de haver fundido em sua pessoa 0s
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dois tipos proféticos weberianos — o “profeta exemplar” e o “profeta emissario”. A
narrativa da tentacdo de Jesus presente na Fonte dos Ditos® (Lc 4,1-13) parece
demonstrar a plausibilidade da presente hipotese.

Os resultados da pesquisa serdao apresentados em quatro partes.
Primeiramente, serd feito um estudo bibliografico acerca dos principais elementos
introdutérios dos Evangelhos Sindticos, buscando identificar suas caracteristicas
peculiares e as implicacdes disso para a interpretacdo que fazem acerca dos atos e
palavras do Nazareno. Esta parte servira de fundamentacdo para as trés partes
seguintes da pesquisa, uma vez que os Evangelhos Sinéticos constituem-se nas
fontes privilegiadas para o estudo dos atos e palavras de Jesus.

Em seguida, abordar-se-a a atuacao profética de Jesus feita nos Evangelhos
Sinodticos, procurando compreender sua autocompreensao, a maneira como O0S
outros 0 compreenderam e sua praxis, em comparacdo com a praxis profética.
Depois, tratar-se-a tanto da forma quanto do contetudo da sua pregacéo, sempre em
relacdo com a tradicdo profética. Nestas duas etapas seréo feitas analises biblico-
teoldgicas dos textos evangélicos “que se referem a reacdes dos diversos ambientes
em face de Jesus e de seus gestos e palavras” (FABRIS, 1988, p. 182). Para tal se
fard uso do método historico-critico e historico-social. Aléem disso, verificar-se-a a
respeito da interpretacdo pessoal ou subjetiva do proprio Jesus, comparando 0s
resultados da andlise das fontes diretas — titulos, palavras e autoapresentacdo —
com os da documentacéao indireta — gestos, palavras e tomadas de posi¢cdo conexas
com o seu projeto historico. O objetivo aqui € compreender e explicar as ideias e
acOes de Jesus e como seus discipulos e as primeiras comunidades cristds o
perceberam.

A etapa final da pesquisa consistira na exegese da narrativa evangélica da
“tentacdo de Jesus” presente na Fonte dos Ditos (Lc 4,1-13). Neste passo sera
empregado o método histérico-critico’® de interpretacédo, juntamente com o histérico-
social. A exegese sera feita no texto lucano, em comparacdo com seus paralelos
evangélicos. Na aproximacdo ao texto, partir-se-4 da hipdtese, defendida por
Schiavo (2005a), de que o relato da tentacdo retrata uma experiéncia extatica de

Jesus preservada pelas primeiras comunidades cristas. Entende-se que, neste texto,

° Tratamento acerca da Fonte dos Ditos ou Fonte Q encontra-se abaixo, nas paginas 34-35.
9 0 tratamento detalhado do método histdrico-critico de interpretacéo, bem como a sua aplicacdo a
compreenséo de textos biblicos encontra-se em Volkmann (1992) e Wegner (1998).
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Jesus é compreendido e retratado tanto como profeta emissario, que prega uma
mensagem ética, quanto como profeta exemplar, que vive uma relagdo singular com
o mundo espiritual. O objetivo é verificar se e como este relato apresenta uma
imagem fundida dos tipos proféticos weberianos em Jesus. Empregar-se-4, como
texto padrédo da pesquisa, a quarta edicdo do Novo Testamento Grego (2009) da
Sociedade Biblica Unida.

Em todas as etapas da pesquisa lancar-se-a mao tanto de fontes primarias
guanto secundarias para se compreender o objeto de estudo. Neste sentido, o
trabalho de outros pesquisadores serd integrado a pesquisa, sendo, a0 mesmo
tempo, avaliado a luz das informac¢des constantes nas fontes primarias.

Caso a presente hipotese se confirme em tese, isso explicaria, ndo somente o
motivo do grande impacto que Jesus provocou nos seus discipulos e discipulas, bem
como nas primeiras comunidades cristds, mas também do surgimento das diferentes
correntes misticas e proféticas no seio do Cristianismo nascente. Neste caso,
significa compreender as origens de ideias e praticas firmemente cristalizadas em
nossos dias. Além disso, entender o motivo do impacto causado por Jesus nas
primeiras comunidades formadas ao seu redor significa também compreender as
origens sociolégicas de um movimento que, embora tenha passado por profundas
mudancas e transformacdes ao longo de sua existéncia, permanece até os dias de
hoje e continua a influenciar, tanto positiva quanto negativamente, seu meio
sociocultural. Portanto, a pesquisa se reveste de grande relevancia ao estudo da
Sociologia da Religido, das Ciéncias da Religido, das Religibes Comparadas e da

prépria Teologia.
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1 OS EVANGELHOS SINOTICOS COMO FONTE PARA
A COMPREENSAO DA PRAXIS PROFETICA DE JESUS

Antes de se tratar acerca do carater profético do ministério de Jesus, é
importante que se averigue a natureza das principais fontes de que dispomos para a
pesquisa. Portanto, pretende-se, a seguir, apresentar um panorama introdutério dos
Evangelhos Sinéticos, visando compreendé-los enquanto as principais fontes
disponiveis sobre os atos e palavra de Jesus e acerca das crencas e praticas das
primeiras comunidades que se formaram em torno dele e como resultado de sua
atuacao.

Conquanto tenha carater introdutério, este capitulo € importante, pois servira
de fundamentacdo para os demais capitulos da presente pesquisa, uma vez que
esta se concentra nos Evangelhos Sinoticos como fonte para se compreender a
atuacao profética de Jesus. Neste sentido, tanto a pesquisa sobre os atos e a
pregacdo de Jesus, como a exegese na narrativa da tentacdo, fundamentar-se-ao
nas informacgdes constantes nesta parte.

Embora se reconheca que os Evangelhos Sinéticos pretendam atender a
necessidades especificas das primeiras comunidades cristds e que estdo moldados
com esta finalidade, ndo se pode também deixar de reconhecer que sdo 0s
transmissores mais antigos que dispomos das tradicdes acerca da vida e ensinos de
Jesus (BARBAGLIO, 2011, p. 57). Desse modo, para que se consiga compreender
as acoes e palavras de Jesus no relato dos Evangelhos Sinéticos é necessario que
se compreenda a natureza e caracteristicas deste tipo de literatura. Portanto,
objetiva-se aqui, localizar literariamente a pesquisa. Para tal, sera necessaria uma
breve descricdo dos principais aspectos exegéticos e literarios relativos aos

Evangelhos Sindticos.
1.1 A DEFINICAO DE EVANGELHO
A palavra grega euangelion!, deriva de angelos (mensageiro) ou do verbo

angellé (anunciar) (BECKER, 2000, p. 758). O termo significa, literalmente, “boas
noticias”, “noticias alegres”, “boas novas” (MOULTON, 2007, p. 183). A palavra

" Todas as transliteracdes de palavras gregas seguirdo o Dicionario Internacional de Teologia do
Novo Testamento. 2. ed. Sdo Paulo: Vida Nova, 2000. (p. 2701-2733).
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euangelion se tornou um termo técnico referindo-se a uma mensagem de vitoria, ou
a mensagens politicas e pessoais que trazem alegria, como os grandes feitos do
imperador (BECKER, 2000, p. 758). Na Septuaginta a palavra traduz o termo

hebraico basar*?, que normalmente é usado para descrever “a proclamacdo das

acdes gloriosas de Deus em favor de Israel” (BROWN, 2004, p. 171). Estas agbes
tém como elemento central a irrup¢édo do Reinado de Deus sobre o mundo, o qual
traz uma nova era na histéria da humanidade (BECKER, 2000, p. 759). No contexto
do primeiro século, o termo euangelion havia adquirido conotacfes religiosas,
relacionadas a oraculos e ao culto ao imperador (KUMMEL, 1982, p. 33). Na
pregacdo de Jesus, euangelion se refere a “sua mensagem do Reino de Deus
vindouro (Mc 1,14), que ja esta presente nas suas palavras e agoes” (BECKER,
2000, p. 761). No Novo Testamento o termo € geralmente empregado para indicar a
mensagem oral do ato salvifico de Deus em Cristo em prol dos seres humanos (Mc
1,14-15; Rm 1,16; 1Cor 15,1; GI 1,6-7) (VIELHAUER, 2005, p. 283-284). O apostolo
Paulo o emprega tanto para se referir a mensagem quanto ao proprio conteudo
(Jesus) deste ato salvifico (BECKER, 2000, p. 761). Neste sentido, € que a
proclamacao do Evangelho “torna Jesus presente para nés, ho momento em que
escutamos esta palavra” (FERREIRA, 2012, p. 70).

1.2 OS EVANGELHOS COMO OBRAS LITERARIAS

O primeiro a empregar a palavra “Evangelho” para designar os relatos
candnicos do ministério terreno de Jesus foi Justino, o Martir, em meados do século
I (CARSON; MOO; MORRIS, 1997, p. 53). Ao denominar os Evangelhos de
“‘Memorias dos Apdstolos”, Justino pretendia fazer um paralelo entre os Evangelhos
candnicos e a literatura biografica da antiguidade helenista, especialmente da obra
de Xenofonte, “Lembrancas de Sécrates” (STEGEMANN, 2012, p. 491). Depois do
uso feito por Justino, paulatinamente, passou-se a empregar a palavra evangelho
para designar uma obra ou género literario (VIELHAUER, 2005, p. 286). Neste
sentido, a palavra é empregada para denominar “um livro que relata a respeito da

vida e atuagao, sofrimento, morte e ressurreigao de Jesus” (p. 283). O termo passou

2 Todas as transliteracdes de palavras hebraicas seguirdo o Dicionario Internacional de Teologia do
Antigo Testamento. Sao Paulo: Vida Nova, 1999. (Em um volume).
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a designar ndo apenas 0s escritos canbnicos, mas também os tidos como
Evangelhos “apécrifos” (p. 288).

A posicdo de Justino em entender os Evangelhos em analogia a literatura
biogréfica helenista da época atingiu 0 seu apice no inicio do século XX com C. W.
Votaw (STEGEMANN, 2012, p. 493). O moderno estudo dos Evangelhos como
género literario® comecou com K. L. Schmidt. Ele classificou os Evangelhos n&do
como “obra literaria” (Hochliteratur), mas como “literatura popular” (Kleinliteratur)
(CARSON; MOO; MORRIS, 1997, p. 53). R. Bultmann (apud STEGEMANN, 2012, p.
493) rejeita a classificacdo dos Evangelhos como género literario e os entende como
‘uma grandeza da historia dos dogmas e do culto”. Ja C. H. Dodd (apud CARSON;
MOO; MORRIS, 1997, p. 54) entendeu os Evangelhos como obras que tinham por
finalidade espalhar a pregacao (kérygma) crista das origens, acerca de Cristo. Neste
sentido, eles seriam o produto final de uma tradicdo oral continua mais que criacbes
literarias autoconscientes.

Atualmente, existem varios exegetas que acreditam que os Evangelhos podem
ser classificados de acordo com géneros empregados na antiguidade. Entre 0os mais
comuns estdo a aretologia (historia sobre feitos miraculosos de um herai), o midrash
judaico e, mais comumente, a biografia (CARSON; MOO; MORRIS, 1997, p. 54).*
Por exemplo, seguindo R. A. Burridge, Stegemann (2012, p. 495) interpreta os
Evangelhos em analogia ao “antigo género greco-romano do ‘bios’ (‘vita’)”,
especialmente dos filésofos greco-romanos. Por outro lado, existem estudiosos que
estdo convencidos de que os Evangelhos ndo podem se encaixar em qualquer
género literario da antiguidade, mas séo singulares. Por exemplo, Kimmel (1982, p.
35) afirma que “os Evangelhos, do ponto de vista literario, s&o uma nova criagao”.
Assim também pensa Marconcini (2001, p. 9), ao declarar que eles “representam um
modo de expressar-se Unico que ndo pode ser identificado com nenhuma outra obra
do tempo antigo”.*®

Todavia, embora os evangelistas possam néo ter seguido conscientemente um

género literario especifico, € pouco provavel que eles estejam criando um tipo

¥ Wenzel (apud STEGEMANN, 2012, p. 491-492) define Género Literario como “um sistema de
comunicacdo destinado ao uso de escritores para escrever e de leitores e criticos, para ler e
interpretar”. Portanto, sua definicdo € decisiva para a correta interpretagdo de um escrito, pois revela
o “horizonte de expectativas” ligado a um tipo de texto.

* Tratanto acerca do Evangelho de Marcos, Vaage (2009, p. 23) apresenta “trés 6ticas ‘genéricas’, a
artir das quais a obra pode ser lida”: 1) cronica apocaliptica; 2) histéria; e 3) biografia antiga.

® Brown (2004, p. 174-177) discute as varias opinides dos estudiosos acerca da origem do género
dos Evangelhos, chegando basicamente a mesma conclusdo de Marconcini (2001, p. 3-4).
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literario sui generis, do nada. E provavel que Reiser (apud BARBAGLIO, 2011, p. 59)
esteja com a raz&o ao afirmar que os Evangelhos fazem parte “da literatura judaico-
helenista do tempo e denunciam uma estreita parentela estilistica com o género
biografico ndo do mundo grego [...], mas do judaico, em particular com a biografia de
Jeremias feita por seu ‘historiador’ Baruc”. Portanto, percebe-se uma notavel
afinidade entre os Evangelhos e as biografias dos antigos profetas Israelitas,
especialmente as narrativas referentes aos feitos dos profetas denominados pré-
classicos, tais como Samuel, Elias e Eliseu. Neste sentido, tanto nos Evangelhos
Canobnicos quanto nos relatos proféticos, o interesse ndo se centraliza na vida do
personagem, em si, mas na mensagem e na acao de Deus pregada e vivida por seu

intermédio.

1.3 OS EVANGELHOS SINOTICOS

Os livros de Mateus, Marcos e Lucas sdo denominados Evangelhos Sinéticos
em fungado da relacao estreita existente entre eles. A palavra ‘Sinético’, empregada
para descrever os trés primeiros evangelhos, foi usada pela primeira vez pelo
estudioso alemdo J. J. Griesbach, no final do século XVIII (CARSON; MOO;
MORRIS, 1997, p. 19).*°

Uma analise comparativa nos Evangelhos Sinoticos revelara que, dos 661
versiculos de Marcos, 600 se encontram em Mateus e 350 em Lucas. Mateus e
Lucas tém em comum, 235 versiculos (tradicdo dupla) (TILLESE, 1987, p. 11). Isto,
em termo de escritos independentes, é considerado no minimo incrivel e sugere uma
interdependéncia entre os Evangelhos Sindticos.

O ‘problema Sindtico’ trata da “relagcao ‘genética’ literaria” ou “de parentesco”
entre os Evangelhos de Mateus, Marcos e Lucas (VAAGE, 2009, p. 24). Tal
problema gira em torno da “questao a respeito da relagao literaria dos trés primeiros
evangelhos entre si: como explicar a notavel teia de concordancias e discordancias
entre Mateus, Marcos e Lucas?” (KUMMEL, 1982, p. 41). De acordo com Koester
(2005b, p. 48), os “trés evangelhos apresentam materiais paralelos numa estrutura
semelhante e com frequéncia na mesma sequéncia de pericopes individuas”. O

mesmo autor acrescenta que a redacao é tdo semelhante “que certamente se deve

'8 A palavra “sinético” origina-se das palavras gregas syn (junto com) e opsis (vista, ponto de vista),
tendo o sentido de “vistos juntos” ou “que tém o mesmo ponto de vista”.
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concluir pela existéncia de algum tipo de relagao literaria”. Por outro lado, a despeito
da grande semelhanca que caracteriza os evangelhos sinéticos, podem-se perceber
também diferencas substanciais, tanto em contetddo quanto em forma — diferenca na
ordem dos eventos, omissfes e acréscimos etc. Constata-se, portanto, que “cada
um dos trés sindticos tem material especial que Ihe é peculiar”’ (p. 43). Por exemplo,
do total de 1068, Mateus tem 233 versiculos que ndo se encontram nem em Marcos
nem em Lucas; e de um total de 1149 versiculos de Lucas, 564 ndo aparem quer em
Marcos quer em Mateus (TILLESE, 1987, p. 11,13).

1.4 A COMPOSICAO DOS EVANGELHOS SINOTICOS

Como os encontramos atualmente, os Evangelhos “sdo resultado de um
periodo de aproximadamente 40 a 60 anos de transmissdo oral a respeito da
atuacdo de Jesus de Nazaré, quando este vivia na Galileia e Judeia no século I”
(RICHTER REIMER, 2007b, 141). A medida que o tempo passou, esta tradi¢do oral
assumiu a forma de pericopes de materiais padronizados, de acordo com certas leis
de composicéo. Finalmente, estas pericopes foram objeto de um trabalho redacional
levado a efeito por pessoas pertencentes a comunidades cristas distintas localizadas
no entorno do mar Mediterraneo (VIELHAUER, 2005, p. 312-322).

Portanto, de acordo com a pesquisa mais recente, entende-se que 0 processo
até a composicéao final dos Evangelhos, como os encontramos atualmente passou

por trés etapas distintas: a tradicdo oral, as fontes escritas, e a composicao final.

1.4.1 A Tradicéo Oral

As pesquisas mais recentes'’ tém demonstrado que os relatos acerca das
aclOes e ensinos de Jesus circularam primeiramente de forma oral. Estes relatos
foram inicialmente contados pelos primeiros discipulos de Jesus as igrejas e depois
recontados por aqueles que deles ouviram. Porém, estas historias acerca dos feitos
e palavras de Jesus foram largamente iluminadas e enriquecidas pela fé pos-

ressurrecional compartilhada pelos discipulos de Jesus. Além disso, esta pregacao

" Os pioneiros desta pesquisa, que é conhecida como critica da forma, foram Johann Gottfried
Herder, Karl Ludwig Schmidt, Martin Dibelius e Rudolf Bultmann (KOESTER, 2005b, p. 63-65).
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(kérygma) nao tinha meramente a intensdo de relatar os fatos acontecidos, mas de
conduzir outros a fé em Cristo (BROWN, 2004, p. 182).

Durante o periodo da transmissdo oral as unidades individuais de material —
também chamadas de pericopes — compondo as narrativas e ditos eram largamente
transmitidas nas comunidades independentemente uma das outras e muitas delas
perderam sua referéncia historica, passando a circular sem seu contexto original
(VIELHAUER, 2005, p. 314-315). Este periodo da oralidade durou cerca de meio
seculo.

E geralmente reconhecido que ao recontar os relatos dos ensinos e das acdes
de Jesus, as primeiras comunidades os adaptaram a sua prépria realidade e
necessidades.'® Assim, as tradicdes foram se adequando aos novos contextos
(helénicos) nos quais as comunidades cristas se inseriam (KOESTER, 2005b, p. 65).
Neste sentido, as narrativas acerca dos atos e ensinos de Jesus foram
reinterpretadas para responder as perguntas e resolver necessidades presentes no
contexto de vida das primeiras comunidades cristas. Estas necessidades giravam
principalmente em torno de intensbes missionarias, apologéticas ou polémicas
(FABRIS, 1988, p. 52). Era de se esperar que muitos destes relatos, que
aparentemente ndo se aplicavam a estas necessidades, desaparecessem durante
este periodo. Deste modo, de acordo com a critica da forma, ao se estudar a forma
de um relato ou uma declaracéo especifica nos Evangelhos, € possivel determinar,
pelo menos até certo grau, a situacdo especifica (Sitz im Leben) da vida das
primeiras comunidades (MARCONCINI, 2009, p. 25-27).

Em seu periodo de transmissdo oral os relatos acerca da vida e ensinos de
Jesus tomaram certas formas padronizadas peculiares. De acordo com a pesquisa
critico-formal, as principais destas formas sdo as seguintes (CARSON; MOO;
MORRIS, 1997, p. 23):

1) Relatos de pronunciamentos, apotegmas ou paradigmas. Sao declaracdes
curtas de Jesus apresentadas dentro de um contexto. Entre estes, podemos
encontrar os ditos apocalipticos, os ditos de sabedoria, as elocucbes proféticas etc.

2) Relatos de milagres. Séo relatos de acdes sobrenaturais realizadas por

Jesus — exemplo, a alimentacao dos cinco mil.

'8 Os criticos da forma divergem quanto ao grau em que acreditam que as primeiras comunidades
modificaram e adaptaram os dados a sua prépria situacao vivencial.
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3) Relatos histéricos sobre Jesus. Sdo narrativas que exaltam Jesus como
“herdi”, como o relato lucano sobre Jesus no templo, aos doze anos de idade.

4) Declaragbes do Senhor ou paréneses. S&o ensinos de Jesus que nao tém
como climax um dito isolado. Entre estes se encontram as parébolas, as similitudes,
as exortacOes e as partes legais.

A ciéncia biblica que concentra sua aten¢do no estudo do periodo da tradi¢édo
oral € denominada “Critica da Forma” (Formgeschichte).

1.4.2 As Fontes Escritas

A enorme semelhanga existente entre os Evangelhos Sinéticos — tanto na
estrutura geral quanto na fraseologia e até no estilo utilizado — demonstra que algum
tipo de fonte escrita foi utilizada por, pelo menos, dois deles (KUMMEL, 1982, p. 41-
42).* Conforme sera exposto abaixo, os estudiosos tém proposto varias solucdes
para o chamado problema sindtico, inclusive a existéncia de documentos escritos
gue serviram de fonte na composi¢cdo de um ou mais dos Sinoticos. Uma evidéncia
gue parece corroborar com esta ideia sdo as palavras de Lucas 1,1-4.

E provavel que num periodo ainda bem recuado as fontes orais foram, aos
poucos, tomando forma escrita. Inicialmente, estes escritos devem ter tomado a
forma de “panfletos, pequenas colegdes de ditos, milagres e controvérsias de Jesus”
(RICHTER REIMER, 2012a, p. 25-26). A pesquisa biblica tem postulado a existéncia
de uma fonte dos ditos de Jesus, denominada fonte Q®°. A rigor, o material da fonte
Q compde-se dos ditos de Jesus comuns a Mateus e Lucas e que nao aparecem em
Marcos (VIELHAUER, 2005, p. 345).?* Koester (2005b, p. 162) defende que a fonte
Q deve ter sido produzida por volta do ano 50 d.C. por uma comunidade
escatologica que esperava a implantacdo imediata do Reino de Deus. Esta fonte
esteve disponivel aos evangelistas, provavelmente “em lingua grega e por escrito”
(THEISSEN e MERZ, 2004, p. 48). De acordo com Vaage (2009, p. 27), o

Documento Q parece ser 0 mais primitivo relato das memorias acerca de Jesus.

!9 As evidéncias para o emprego de uma fonte comum, em grego, utilizada por Mateus e Lucas, além
de Marcos, sédo apresentadas por Kimmel (1982, p. 69-75).

2% A sigla ‘Q’ faz referéncia a palavra alema Quelle, fonte (KOESTER, 2005b, p. 49).

2! De acordo com Carson, Moo e Morris (1997, p. 39) “existem aproximadamente 250 versiculos
comuns a Mateus e Lucas e que ndo se encontram em Marcos”.
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Recentemente, o projeto internacional sobre Q, coordenado pelo pesquisador
americano James M. Robinson, concluiu a reconstrucdo do texto grego de Q. Os
trabalhos de Robinson postulam que a fonte Q era provavelmente um género
conhecido como Logoi Sophon, ou seja, “Palavras dos Sabios” (KOESTER, 2005b,
p. 50, 51). De acordo com Kimmel (1982, p. 78), € provavel que a Fonte Q tenha se
originado na Palestina. Ela retrata as primeiras comunidades cristds da Galileia
(FERREIRA, 2012, p. 62). Segundo Vielhauer (2005, p. 347,348), Q provavelmente
era de uso intracomunitério e tinha propdsito didatico. Além disso, ela demonstra um
interesse marcadamente escatoldgico, enfatizando a certeza do juizo divino (p. 350).
De acordo com Brown (2004, p. 195) a fonte Q é a mais profética de todas as
narrativas acerca da vida de Jesus.

Além da fonte Q, alguns pesquisadores tém postulado a existéncia de outros
materiais escritos que serviram de fonte para a composi¢cdo dos Evangelhos. Entre
as fontes propostas estdo uma contendo as histérias dos milagres de Jesus
(aretologia) e outra contendo a histéria da paixao (KOESTER, 2005b, p. 51). Além
disso, € possivel que tanto Mateus quanto Lucas tenham contado com fontes
escritas exclusivas para compor seus relatos sobre as acfes e palavras de Jesus.

A ciéncia biblica que estuda a maneira como as diferentes unidades literarias

foram reunidas para constituir os Evangelhos é chamada de “Critica das Fontes”.

1.4.3 A Composicéao Final

O estagio final da elaboracdo dos Evangelhos, como os conhecemos hoje, foi a
sua composicdo final. A ciéncia biblica que concentra seus estudos nas
contribuicdes literarias e teoldgicas dos autores dos Evangelhos é denominada
“Critica da Redagao” (Redaktionsgeschichte). Conforme explicado por Carson, Moo
e Morris (1997, p. 44), “a Critica da Redagao procura descrever os obijetivos
teoldgicos dos evangelistas ao analisar a maneira como empregam suas fontes”. O
precursor desta Ciéncia foi William Wrede.?

No trabalho de composicédo dos Evangelhos, os evangelistas lancaram mao de

fontes orais, escritas e, em parte, de sua propria memodria (RICHTER REIMER,

2 Os pioneiros da “Critica da Redagdo” foram Giinther Bornkamm, Hans Conzelmann e Willi
Marxsen. Todos eles procuraram descobrir a énfase ou o interesse teoldgico de um ou mais dos
evangelistas ao escreverem (CARSON; MOO; MORRIS, 1997, p. 47).
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2012b, p. 237). Porém, ao fazé-lo eles selecionaram, arranjaram e adaptaram os
materiais, ndo simplesmente para contar ou preservar a vida e ensinos de Jesus,
mas também para apresenta-lo a seus destinatarios de acordo com seu préprio
interesse distinto e “segundo o seu ponto de vista literario e teoldégico, num dialogo
com a comunidade e o contexto cultural em que ele vive e deve escrever 0 seu
evangelho” (FABRIS, 1988, p. 53).

Deste modo, os Evangelhos foram redigidos num contexto “de conflitos e
discordias presentes nas diferentes comunidades na segunda metade do século I”
(RICHTER REIMER, 2012a, p. 39). Eles se propbéem a responder perguntas e
problemas presentes no contexto dessas comunidades. Neste sentido, o0s
evangelistas ndo pretendem apenas relatar o que Jesus disse e fez, “mas querem
simultaneamente (re)significar a historia das proprias comunidades dentro das quais
as tradicbes acerca de Jesus estdo sendo memoradas e organizadas” (RICHTER
REIMER, 2012b, p. 237).

Ao utilizar as fontes de que dispunha na composicao de sua respectiva obra, o
evangelista foi orientado por quatro principios basicos (FEE, 1993, p. 49-50):

1) Seletividade. O evangelista selecionou principalmente os relatos da vida e
ensinos de Jesus que serviam aos seus proprios interesses particulares, omitindo os
gue nao estavam de acordo com seu proposito. Por exemplo, no caso de Mateus,
isso foi feito a fim de relacionar Jesus com o Antigo Testamento e com Moisés.

2) Disposicao. Cada evangelista dispds o seu material de acordo com o
proposito que pretendia alcancar em relacdo a comunidade a qual foi dirigido.
Marcos, por exemplo, dispde seus dados, a fim de apresentar Jesus como o “servo
sofredor” (RICHTER REIMER, 2012a, p. 63).

3) Adaptacdo. Os autores dos sinéticos adaptaram os relatos sobre a vida e
ensinos de Jesus de acordo com a situacdo vivencial da comunidade a qual se
dirigiam (RICHTER REIMER, 2012b, p. 238-239). Este trabalho se aplicou
especialmente em relacdo aos detalhes incluidos ou omitidos e, até certo ponto, ao
contexto no qual o relato teria acontecido. Neste processo é importante observar as
“transi¢cdes” que o evangelista emprega para juntar as tradicdes que inclui em seu
Evangelho (WEGNER, 1998, p. 132-133).

4) Acréscimos. E possivel que os evangelistas tenham acrescentado dados as
fontes orais e escritas que empregaram para escrever seu Evangelho. Estes

acréscimos podem ter vindo da prépria memoria do autor ou de fontes e tradi¢cdes
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exclusivas. De acordo com a tradicdo, Marcos esteve associado ao apoéstolo Pedro e
Lucas ao apostolo Paulo (cf. Mc 6,12; Lc 6,2).

Por outro lado, conforme salientado por Swartley (1994, p. 9), “ndo apenas os
atos e palavras de Jesus e as necessidades missionaria e catequética da igreja
primitiva moldam a historia de Jesus nos Sinéticos, mas a tradicdo de fé de Israel
influenciou a estéria também”.?® Os evangelhos sdo “essencialmente parte do fluxo
da trajet6ria da Escritura Hebraica” (p. 253). Koester (2005b, p. 66-68) demonstra
gue tanto as pardbolas quanto as narrativas da paixdo seguem de perto géneros
amplamente empregados na literatura profética. Neste sentido, os Sinéticos sao
dependentes e estdo em estreita conexao, especialmente com a literatura profética.
Todavia, deve-se reconhecer também que o0s evangelistas nao apenas se
apropriaram da tradicdo profética veterotestamentaria, como elas existiam, mas as
desenvolveram e as transformaram. Eles se apropriaram dela a luz de sua propria

tradicao crista, e a interpretaram a luz desta tradicao.

1.5 A RELACAO ENTRE OS EVANGELHOS SINOTICOS

Ao longo da histéria da pesquisa biblica tem havido varias teoria acerca da
relacdo entre os evangelhos sinéticos.?* Estas hip6teses podem ser classificadas em
dois grupos: independéncia e dependéncia entre um ou mais Evangelho. Porém, ha
praticamente um consenso entre os estudiosos modernos de que Marcos foi 0
primeiro Evangelho candnico a ser composto®, tendo servido de fonte, tanto para
Mateus quanto para Lucas (hipotese da dependéncia) (BROWN, 2004, p. 190-191).
Além disso, Heinrich Julius Holtzmann (apud KOESTER, 2005b, p. 49) demonstrou
gue Mateus e Lucas devem ter usado uma segunda fonte comum, denominada
‘Fonte dos Ditos de Jesus’ (a fonte “Q”). Conforme Koester (2005b, p. 49), os dois
evangelistas “extrairam sua estrutura e também a maioria dos materiais sobre a vida
e atividade de Jesus do Evangelho de Marcos, a Fonte dos Ditos forneceu-lhe as
palavras de Jesus, que foram entdo transformadas, de varios modos, em discursos

de Jesus”. Esta solugdo € conhecida como ‘hipotese das duas fontes’. Todavia,

2% As traducdes para a lingua portuguesa de citacdes de obras estrangeiras foram feitas pelo proprio
autor da pesquisa, salvo indicagéo diferente.

# Brown (2004, p. 186-192) descreve as varias hipoteses proposta para a solugdo do ‘problema
sindtico’.

?® Carson, Moo e Morris (1997, p. 36-38) apresentam as evidéncias da primazia de Marcos.
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também ha o reconhecimento de que, ao compor sua obra, cada evangelista
utilizou-se de fontes exclusivas, orais e/ou escritas (RICHTER REIMER, 2007b, p.
142). Assim, os materiais exclusivos a Mateus e a Lucas tornam necesséaria a
utilizacéo de pelo menos uma fonte (oral ou escrita) exclusiva a cada evangelista,
denominada respectivamente de M e L (KOESTER, 2005b, p. 50). Finalmente,
conforme declarado por Koester (2005b, p. 51), deve ser reconhecido que antes,
durante e até depois da escrita dos evangelhos a tradicdo oral continuou em
atividade, circulando no seio das comunidades cristas até por volta do século Il d.C.

1.6 OS EVANGELHOS SINOTICOS COMO FONTES SOBRE JESUS

Como afirma Stegemann (2012, p. 163), ndo possuimos quaisquer
autotestemunhos de Jesus. O que possuimos sdo testemunhos acerca de Jesus (p.
165). De acordo com sua procedéncia, as fontes acerca dos atos e palavras do
Nazareno s&o normalmente classificadas em cristés e no cristas.?

As fontes cristas ainda podem ser classificadas em candnicas e extracanodnicas
(STEGEMANN, 2012, p. 165). Entre as fontes extracanbnicas se encontram
principalmente os Evangelhos denominados apdcrifos. Estre os mais importantes
destes Evangelhos estdo: Evangelho de Tomé, Evangelho de Maria, Evangelho de
Filipe, Evangelho de Pedro, Evangelho Secreto de Marcos.?’ Varios destes escritos,
tal como o Evangelho de Tomé, dentre outros, tém sido empregados como fontes
confiaveis — em alguns casos mais que os Evangelhos Sindticos — acerca do Jesus
historico. Por exemplo, Crossan (1994; 2006; 2009a) considera o Evangelho de
Tomé como uma das principais fontes para a pesquisa historica sobre Jesus de
Nazaré, situando-o, inclusive, no primeiro estrato da tradicdo (30-60 d.C.). Porém,
conforme demonstra Stegemann (2012, p. 176-184), todos estes Evangelhos
revelam clara dependéncia dos Evangelhos Candnicos, além de tendéncia sectaria,
geralmente gnostica. Assim, ndo sdo absolutamente confiaveis como fontes para o
Jesus historico (p. 183).

A respeito das fontes nao cristds, pode-se classifica-las em judaicas e pagas. O

testemunho judaico mais importante € do historiador judeu Flavio Josefo, do final do

?® Stegemann (2012, p. 165) entende como anacrdnica a designacdo cristd para algumas destas
fontes, preferindo designa-las de “provenientes de circulos de crentes em Cristo”.

" A descricdo resumida e analise destes Evangelhos encontram-se em Stegemann (2012, p. 176-
184).
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primeiro século d.C. Dentre as fontes pagas, destaca-se o testemunho de Técito, do
inicio do segundo século d.C. Todavia, embora importantes para o testemunho
acerca da existéncia historica de Jesus e de seu grupo, as informagdes constantes
nelas sdo por demais gerais e vagas para que se possa extrair informagdes mais
precisas acerca das acles e palavras de Jesus de Nazaré (STEGEMANN, 2012, p.
184-186).

Os Evangelhos Sindticos séo as fontes mais antigas e mais confiaveis sobre os
atos e palavras de Jesus de que dispomos atualmente, sendo Marcos 0 mais antigo
dos trés.®® Certamente estas fontes ndo se tratam de “dados” objetivos sobre o
Jesus histdrico, mas se tratam “de afirmagdes, opinides, descricdes, narrativas sobre
Jesus, de lembrangas dele” (STEGEMANN, 2012, p. 161). Obviamente estas
memdarias nao se apresentam como fotografias dos eventos, mas sao interpretacdes
das acdes e discursos de Jesus, bem como da importancia deles. Neste sentido, se
apresentam mais como pinturas representativas da realidade que a vida e os
ensinos de Jesus representaram para cada evangelista e para as comunidades com
as quais estao relacionados. Assim, deve-se reconhecer que “os Evangelhos néo
sdo nem narrativas histéricas, nem biografias”, mas “interpretacdes teoldgicas
conscientes a respeito de Jesus” (CROSSAN, 1994, p. 30).

Ap0s rejeitar os conceitos de “Jesus Real” e “Jesus Histérico” introduzidos pela
pesquisa historica acerca de Jesus e de reconhecer a impossibilidade de uma
imagem cientifica e objetiva do Jesus que viveu na Galileia, e fundamentando-se em
James D. G. Dunn, Stegemann (2012, p. 113-141) favorece o conceito de “Jesus
Lembrado”. Conforme este autor, o “Jesus Lembrado” refere-se as memorias acerca
do Jesus terreno preservadas por agueles que o conheceram, as quais foram
transmitidas para as geracdes seguintes e registradas nos Evangelhos. Porém,
estas memorias estdo cunhadas pelo impacto e pela fé que Jesus provocou em seus
primeiros seguidores e nas comunidades depois deles. Deste modo, os Evangelhos
sdo composicdes literarias de lembrancas®® acerca de Jesus e do impacto que ele

provocou sobre aqueles que creram nele como Senhor (p. 134).

?® Embora a discussdo acerca do tema n&o tenha chegado a uma conclusdo e muito menos a um

consenso, é aceito pela maioria dos estudiosos que o Quarto Evangelho e a maioria dos Evangelhos

Apdcrifos séo desenvolvimentos posteriores acerca das palavras, dos atos e da pessoa de Jesus, a
artir dos Evangelhos Sinéticos (cf. STEGEMANN, 2012, p. 166-169, 183-184).

® Uma exposicéo do conceito de lembranca e memédria histérica encontra-se em Stegemann (2012,

p. 135-139).
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Portanto, embora se deva reconhecer que as tradicdes acerca do que Jesus
fez e disse foram reinterpretadas e, até certo ponto, adaptadas a vida das primeiras
comunidades, ndo se pode negligenciar o fato de que estdo alicercadas em fatos
histéricos ocorridos com o profeta nazareno, tendo sido lembrados e transmitidos por
aqueles que conviveram e foram impactados por ele. Neste sentido, Fabris (1988, p.
52), embora reconhega que “os fatores que contribuiram para a historia da tradigao
evangeélica s&o constituidos, antes de tudo, pelas exigéncias vitais da comunidade”,
afirma que a presenca e atividade “dos primeiros discipulos histéricos, reconhecidos
como testemunhas situadas na origem da tradicdo”, mesmo para as comunidades
judeu-helénicas da diaspora, impediram “que se criassem de forma incontrolavel,

narrativas e coletdneas de sentencas atribuidas abusivamente a Jesus”.

1.7 OS ACONTECIMENTOS HISTORICOS NOS SINOTICOS

Ao se estudar os Evangelhos, conforme enfatizado por Marconcini (2009, p. 32-
35), deve-se pressupor uma continuidade entre os fatos acerca de Jesus, a tradicao
e os evangelistas. Neste sentido, as informa¢cdes mais confiaveis de que dispomos
para a reconstrucao historica da praxis de Jesus e seu movimento encontram-se nos
Evangelhos Sinoticos (RICHTER REIMER, 2012b). Estes pretendem ser a sintese
das memodrias acerca de Jesus, as quais as primeiras comunidades de crentes
coletaram e que foram literaria e redacionalmente agrupadas pelos evangelistas
entre os anos 60 e 85 d.C. Embora ndo se possa ter uma imagem historica
“positivista” de Jesus de Nazaré®, tendo como fundamento os Evangelhos
candnicos, é possivel construir um esboco geral de seus atos e palavras. Todavia,
para isso € imprescindivel que se tenha como base o contexto historico-cultural no
gual Jesus agiu e pregou. Para tal, € importante que se recorra ao auxilio de varios
métodos disponibilizados pela sociologia, histéria social, antropologia cultural e
arqueologia (STEGEMANN, 2012, p. 151-155).

% Crossan (2006, p. 166) diferencia trés tipos de abordagens na pesquisa histérica, quais sejam: a
pesquisa “narcisista’, que vé o passado apenas como um reflexo do presente; a pesquisa
“positivista”, que enxerga o passado sem qualquer interferéncia do presente; e a pesquisa “interativa”,
gue compreende o passado como em continuo didlogo e interacdo com o presente; optando,
obviamente, pelo ultimo tipo.
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1.7.1 O Contexto Histérico Geral do Primeiro Século d.C.

O periodo da vida e ministério de Jesus foi marcado pelo governo imperial
romano sobre a regido da Palestina. Jesus nasceu e morreu sob o dominio deste
império mundial. Neste sentido, para se compreender os ensinos e as acdes de
Jesus € importante que se compreenda o contexto histérico mais amplo sob os quais
eles aconteceram.

ApOs vencer e aniquilar a cidade rival de Cartago, em 146 a.C., Roma iniciou
seu programa expansionista sobre toda a area mediterranea. Os romanos
ambicionavam controlar o comércio na regido do Mediterraneo. O préximo passo
neste intento foi derrotar as monarquias macedonias e seus aliados gregos. Ainda
na ultima parte do século Il a.C. eles consolidaram este intento. A ultima parte da
estratégia expansionista e comercial romana consistiu na expulsdo dos partas e na
“pacificacéo” dos piratas maritimos (HORSLEY, 2004, p. 22-24).

O final do primeiro triunvirato, formado por Julio César, Pompeu e Crasso,
marcou também a derrocada da republica e o inicio do Império romano. O triunvirato
comecou a dissolver-se em 53 a.C. com a derrota e morte de Crasso na batalha
contra os partas, em Carras. Em 49 a.C estourou a guerra civil romana entre as
forcas de César e Pompeu. Um ano depois, César derrotou Pompeu na batalha de
Farsdlia, nas planicies da Tessdlia, anistiando a maioria dos adversarios. Porém, em
44 a.C. Julio César foi assassinado por antigos partidarios republicanos
(CROSSAN, 1994, p. 68-69).

Apoés o assassinato de César, estabeleceu-se o segundo triunvirato, desta vez,
formado por Antonio, Lépido e Otavio, filho adotivo de César. O primeiro intento do
novo governo foi eliminar os assassinos de César e partidarios da republica. Em 42
a.C. Céssio e Brutos foram derrotados na batalha de Filipos, morrendo com eles “as
ultimas esperancas de uma volta da Republica” (CROSSAN, 1994, p. 68).

Aproveitando-se da guerra civil judaica e das disputas pelo poder entre os
principes asmoneus Aristobulo Il e Jodo Hircano I, as legibes romanas, sob o
comando de Pompeu, conquistaram violentamente a Palestina no outono de 63 a.C.
Porém, a conquista romana seguiu-se um periodo longo de devastacdo e de lutas
pelo poder por parte de faccbes hasmoneias e por exércitos romanos rivais
(HORSLEY e HANSON, 1995, p. 43).
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Depois de derrotar as forcas de Antonio e Cledpatra, na batalha naval de Acio,
na Grécia, em 31 a.C., Otavio foi saudado como Augusto (o reverenciado, 0
exaltado), tornando-se o primeiro imperador romano. Ele estabeleceu um sistema
provincial de governo, com proconsules e governadores, alguns dos quais
prestavam contas ao senado romano, outros ao préprio imperador (GUNDRY, 2007,
p. 11). Em pouco tempo ele conseguiu consolidar o seu governo, estabelecendo a
Pax Romana — um dominio aparentemente tranquilo, sem muitas revoltas,
conseguido por meio do emprego da forca, da intimidacdo e, muitas vezes, da
violéncia (SCHIAVO e SILVA, 2011, p. 24).3' Horsley e Hanson (1995, p. 44)
afirmam que “repetidamente, os exércitos romanos incendiaram e destruiram
completamente cidades e massacraram, crucificaram ou escravizaram as suas
populagdes” no intento de mantar a “ordem” e a “paz” no mundo.

Num discurso, preservado por Tacito (Apud CROSSAN, 1994, p. 77), Calcago,
um general bretdo, antes de uma batalha, chama os romanos de “saqueadores do
mundo” e os acusa de pilharem, matarem, roubarem, e chamarem isso de império;
de trazerem desolacédo e chamarem isso de paz. Mais adiante, no mesmo discurso,

suas palavras descrevem bem a situacédo dos povos sob o dominio romano:

Eles (os filhos e a familia) sdo arrancados de nés para serem levados como
escravos para terras distantes; as nossas mulheres e irmas, mesmo quando
escapam do desejo de um soldado, sdo violadas por pretensos amigos e
hdspedes; nossas posses sdo tomadas sob a forma de tributos; nossas
terras e colheitas, em requisicdes de suprimentos; a nossa prépria vida e
nosso corpo sao usados para derrubar florestas e pantanos, sob um coro de
zombarias e pancadas.®

Para os camponeses judeus, a dominacdo romana significou pesada
tributacdo, forte opressdo politico-cultural e, as vezes, violentas repressfes em
nome da paz e da ordem. No geral, Roma ndo implementou nada de novo no regime
de governo das areas conquistadas, mas “basicamente assumiu e perpetuou a
civiizagdo e o império helenistico ja estabelecido no Oriente” (HORSLEY e
HANSON, 1995, p. 43).

O dominio romano no Oriente Médio era geralmente exercido por meio de

governos indiretos, com reis e governadores nativos vassalos de Roma (HORSLEY,

' Horsley (2010) descreve o ciclo de opress&o e violéncia perpetrado pelo dominio romano sobre os
povos conquistados, em especial na Palestina.
2 TACITO, Agricola, p. 30-31; Citado por Crossan (1994, p. 77).
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2004, p. 37). Durante a ultima parte do | século a.C. Herodes reinava como vassalo
dos romanos na Palestina. Ele chegou ao poder aproveitando-se das rivalidades
dentro da dinastia asmoneia e do apoio dos romanos. Seu reinado foi estabelecido
apos haver vencido o grupo pré-asmoneu e controlado uma série de distirbios e
insurrei¢cdes surgidas na Galileia (CROSSAN, 1994, p. 209-213).

Herodes dominava “como déspota, arrogando-se o direito de nomear a seu bel-
prazer os sumos sacerdotes”. Ele era de origem idumeia e se inclinava aos usos e
costumes helenistas (BARBAGLIO, 2011, p. 146-147). Herodes tinha mania de
grandeza e gastou vultosas somas de dinheiro em obras de construcdo e carissimos
presentes visando agradar o governo romano. Sua corte real era marcada pela
pompa, sendo uma das mais caras da época. Para manté-la ele recorria a pesadas
tributacdes, especialmente sobre os camponeses israelitas (HORSLEY, 2004, p. 38-
39). Além disso, a dinastia herodiana n&o possuia legitimidade para ocupar o trono
judaico, uma vez que, além de ndo proceder de uma familia real ou sacerdotal
judaica, tinha origem estrangeira. Por estes e outros motivos, o governo de Herodes
sofreu forte oposicdo de grupos importantes na Palestina. A resposta dos
herodianos a esta oposicao foi atraves de repressdes violentas (THEISSEN, 2008, p.
306-311).

Apoés a morte de Herodes, em 4 a.C., o territério sob o seu dominio foi repartido
entre seus trés filhos, que o sucederam no governo da Palestina. Arquelau tornou-se
etnarca sobre a Ildumeia, Judeia e Samaria; Herodes Antipas exerceu dominio sobre
a Galileia e Pereia; e Herodes Filipe, governou sobre a regido ao norte e nordeste do
mar da Galileia (CROSSAN, 1994, p. 127-128). Ap0s uma série de tumultos,
Arquelau foi denunciado por uma comissao de lideres judeus, tendo sido destituido e
exilado na Galia, em 6 d.C. A regido sob seu dominio foi entregue a um prefeito
romano. No geral, os principes herodianos, seguiram a mesma politica opressora do
pai, especialmente no que diz respeito a cobranca de impostos.

Durante a primeira parte do século | d.C., a Galileia esteve sob o governo de
Herodes Antipas. Tiberiades e Séfores eram o0s principais centros urbanos da
Galileia. Estas cidades foram construidas por Antipas para servirem de centros
administrativos em seu governo na regido, em consonancia com “o programa
imperial de romanizagao pela urbanizagcdo para a comercializagcdo” (CROSSAN,
2009b, p. 16). Por volta do ano 19 d.C., a nova capital, Tiberiades, foi construida em

homenagem a César, sobre um antigo cemitério judaico (THEISSEN, 2009, p. 58).
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Herodes Antipas pretendia reinar sobre toda a regido antes dominada por seu pai.*®
A fim de alcancar seus ambiciosos projetos, ele sobrecarregou a Galileia com
altissimos tributos (CROSSAN, 2009b, p. 16-19). Durante o primeiro século d.C. os
galileus estavam sujeitos a trés tipos de impostos: impostos religiosos destinados ao
Templo em Jerusalém; impostos aos tetrarcas nativos, no caso, a Herodes Antipas;
e impostos destinados a Roma. Numa sociedade tipicamente agréria, estes impostos
pesavam especialmente sobre os camponeses. Calcula-se que eles perfaziam cerca
de 30% a 50% de toda a renda que o campo produzia (STEGEMANN, 2012, p. 314-
315).

O sistema de tributacdo romana ndo produzia quaisquer beneficios as
populacBes do império e servia apenas para o beneficio das elites romanas e locais
(MALINA, 2004, p. 37-38). Neste tipo de sociedade a riqueza concentrava-se nas
méaos de uma pequena elite — entre 2% a 10% —, que morava em luxuosos palacios
e era possuidora de extensas areas de terra.®* Malina (2004, p. 29,33) afirma que,
embora sendo minuscula minoria, estes “grandes proprietarios de terra formavam a
agenda da vida diaria para a sociedade inteira”. Estes latifundios concentravam sua
producéo na exportacdo (THEISSEN, 2008, p. 216). Por outro lado, a grande massa
da populacéo vivia com o minimo necessario a sobrevivéncia e, em alguns casos,
até abaixo disso. Stegemann (2012, p. 327) afirma que “a grande maioria da antiga
populacdo campesina vivia no limite estreito entre assegurar a sobrevivéncia e
passar fome”. A diferenciagdo entre ricos e pobres se demonstrava principalmente
pelo problema das dividas. As situacdes a que um devedor se submetia incluiam a
priséo, tortura e escravizacao (p. 319-329).

Pesquisas argqueoldgicas na regido da Palestina indicam que durante o periodo
da expansdo romana 0s pequenos proprietarios foram paulatinamente diminuindo,
enquanto houve um aumento das grandes propriedades rurais (MALINA, 2004, p.
42). Isso significa que o endividamento provocado pelas taxas e tributos, por
colheitas ruins e por empréstimos de dinheiro, fazia com que muitos camponeses
perdessem suas terras, seu status social e fossem focados a se tornarem meeiros,

diaristas ou vagabundos. Em casos extremos, além das propriedades, suas familias

% Crossan (2009b, p. 16-18) descreve a saga de Antipas na tentativa de reinar sobre a antiga regido
dominada por seu pai em seis atos. Porém, sua estratégia fracassou e ele acabou sendo exilado na
Galia.

* Horsley (2004, p. 39) nos informa que pesquisas arqueoldgicas no periodo herodiano indicam que
as ricas familias sacerdotais construiram mansdes cada vez mais luxuosas na colina que dava para o
templo a partir do oeste.
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precisavam ser entregues para saudar as dividas contraidas. Este processo
provocava o desabamento da infraestrutura socioeconémica tradicional sobre a qual
a sociedade palestinense estava fundamentada (HORSLEY, 2010, p. 10). Esta
situacdo empurrava muitas pessoas a ruina, a escraviddo ou até ao banditismo
social.*®

Bryan Wilson (apud CROSSAN, 1994, p. 108) demonstra que, sempre que um
grupo de pessoas “nao encontra mais uma maneira adequada de se proteger do mal
dentro do escopo tradicional de sua religiao”, reagira de diversos modos, na tentativa
de se adequar, compensar ou superar o problema percebido.*® Samuel Eddy (apud
CROSSAN, 1994, p. 141) alista quatro formas principais de resisténcia “diante da
dominacéo de uma cultura estrangeira que ameaca destruir ou modificar a antiga”: a
resisténcia passiva, a resisténcia militante, a resisténcia messianica e a resisténcia
proselitista. Obviamente, € possivel que mais de uma destas formas de resisténcia
possam combinar-se.

Nota-se que, no contexto da Palestina do primeiro século d.C., houve variadas
reacoes a situacdo de opressdo e exploracdo empreendida, tanto pelo império
romano quanto pela elite nativa que o apoiava. Alguns destes movimentos eram
pacificos, outros recorriam a violéncia; alguns deles tinham feicdes mais proféticas,
outros, mais messianicas; alguns tinham mais apelo politico-militar, outros, mais
religioso. Porém, na maioria das vezes, estes elementos se fundiam ou se
combinavam. Estes varios movimentos de resisténcia e revoltas desembocaram,
finalmente, na guerra judaico-romana de 66-70 d.C. (HORSLEY, 2010).

Barbaglio (2011, p. 151-152) afirma que durante o primeiro século d.C., em
todo territorio de Israel, “floresceram movimentos que perseguiram com violéncia
ideais politico-religiosos, o fim do dominio estrangeiro e a instauracdo de uma nova
ordem, conforme as promessas proféticas [...]". Flavio Josefo descreve, com riqueza
de detalhes, os lideres destes movimentos e suas principais acées (BARBAGLIO,
2011, p. 152-157). Tais movimentos geralmente se inspiravam em antigos atos de
libertacao realizados por Deus narrados no Antigo Testamento. Como afirma Horsley

(2004, p. 68-69), era esperado que num contexto de opressao e espélio por parte

% para uma descricdo sobre o banditismo social na Palestina do tempo de Jesus, consultar Crossan
51994, p. 203-241) e Theissen (2008, p. 200-202).

® Bryan Wilson (apud CROSSAN, 1994, p. 109) alista sete reacdes de pessoas para se protegeram
do mal, no ambito da religifio: os conversionistas, 0s manipulacionistas, os taumaturgicos, 0s
revolucionistas, o0s introversionistas, os reformistas e 0s utopicos.
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das elites politicas e religiosas de Jerusalém, surgissem movimentos que se
apegassem as tradicGes proféticas de pregacdo da justica social, critica e anuncio
de juizo. Como afirma Samuel Eddy (apud CROSSAN, 1994, p. 140), “a profecia é o
recurso universal dos derrotados”.

De acordo com Weber (2000, p. 335), “toda necessidade de salvagdo € uma
expressao de ‘indigéncia’ e, por isso, a opressao social ou econémica €, por sua
prépria natureza, uma fonte muito eficiente de sua génese [...]". Neste caso, “sua
necessidade especifica € a salvagao do sofrimento”. Portanto, o movimento liderado
por Jesus de Nazaré foi um dentre outros movimentos de reacao e de resisténcia a
situacdo de opressdo politico-econdmica e de imposi¢cdo cultural-religiosa. Seu
movimento se insere no contexto dos movimentos profético-carismaticos propondo
uma resisténcia simbolica e renovagdo comunitaria no contexto de desestruturagcéao
da vida tradicional das aldeias da Galileia (HORSLEY, 2004).

1.7.2 O Esbogo Geral do Ministério de Jesus nos Sinoticos

A tentativa de produzir uma apresentacao coerente e harmoniosa do ministério
de Jesus foi empreendida desde cedo. O primeiro trabalho neste sentido de que se
tem registro foi realizado por Taciano, ja no século Il d.C. (CARSON; MOO;
MORRIS, 1997, p. 57-58). Porém, a partir do século XVIII, os estudiosos chegaram,
paulatinamente, a conclusdo que era impossivel reconstruir a vida de Jesus, uma
vez que as narrativas presentes nos Evangelhos sao reinterpretacdes feitas, ou
pelas primeiras comunidades cristds ou pelos proprios evangelistas, sendo relatos a
partir da perspectiva do crente (NOGUEIRA, 2009, p. 69). Neste caso, 0s
Evangelhos seriam “pregacao historicizada”, ndo tendo “qualquer intensédo objetiva
nestes relatos” (p. 74). Foi talvez Rudolf Bultmann (apud RIBEIRO, 2005, p. 141)
guem acentuou com mais forga o “hiato historico irreparavel entre a pregagéao, a
religido, e as crencas do Jesus histérico e as estruturas religiosas do que ele chama
de querigma da Igreja primitiva”.

Todavia, o proprio Bultmann (2005, p. 29), embora acredite que a proclamacao
(kerygma) de Jesus conforme se apresenta nos Evangelhos €, “em primeira linha, a
proclamacao da comunidade”, reconhece que esta “remonta em sua maior parte a
Jesus.” Assim, ele acredita que o préprio Jesus foi “0 gerador do movimento

historico, cujo primeiro estagio constatavel é representado pela comunidade
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palestinense mais antiga” (p. 30-31). Deste modo, embora entenda que haja varias
camadas de tradicbes nos Evangelhos que precisam ser criticamente separadas,
reconhece que o conteudo basico dos Sindticos “foi assumido da tradicdo aramaica
da comunidade palestinense mais antiga” (p. 30). Todavia, foram os discipulos de
Bultmann que acentuaram com mais forca a relacdo entre o Jesus historico e o
Cristo apresentado nos Evangelhos candnicos (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 25-28).
Entre estes, destaca-se Ernst Kasemann (apud SCHNACKENBURG, 2001, p. 21), 0
qual inaugurou uma nova etapa na pesquisa de Jesus, “que interrogou mais

”m

fortemente a relacdo do ‘Jesus historico e do Cristo querigmatico’™. Neste sentido,
também Bornkamm (2005, p. 35-53) rejeita uma radical contradicdo entre fé e
ciéncia, defendendo o entrelacamento de fé e histéria nos relatos dos Evangelhos.
Ao se referirem ao que se pode saber acerca do ‘Jesus historico’ Theissen e Merz
(2004, p. 141) afirmam que “ao nos ocuparmos com ele, ndo estamos em ‘dialogo’
com um produto de fantasia, mas com um fenébmeno histérico concreto”. Portanto,
seguindo informacdes presentes nos Evangelhos candnicos acredita-se ser possivel
construir, um esboco razoavelmente plausivel da vida e atuacdo de Jesus de
Nazaré.

As informacdes histéricas acerca do nascimento e infancia de Jesus séo
bastante obscuras. Seguindo a referéncia de Lucas 2,1-2 e Mateus 2,1, varios
estudiosos datam seu nascimento entre 6-5 a.C., uma vez que Herodes Magno
morreu em 4 a.C.>’ O Evangelho de Marcos silencia completamente acerca da
infancia de Jesus, iniciando seu relato com o batismo no Jord&do. Mateus é o mais
elaborado. Seu relato apresenta a visita dos magos (2,1-12), a persegui¢cado por
Herodes (2,16-18), a fuga para o Egito (2,13-15) e o retorno para Nazaré (2,19-23).
Estas narrativas pretendem estabelecer um paralelo com os incidentes envolvendo a
infancia de Moisés e a histéria do exilio do povo israelita (SELVATICI, 2006, p. 28-
31). O relato lucano pretende estabelecer uma relacdo entre a infancia de Jesus e a
de Jodo Batista (p. 31) e relaciona-la ao préprio Davi (THEISSEN e MERZ, 2002, p.
186). No lugar dos magos, Lucas descreve a adoracdo dos pastores, 0s quais, ao
invés de serem guiados por uma estrela, sdo dirigidos por anjos (2,8-20). Sao

especificos de Lucas os relatos de Jesus no templo de Jerusalém durante sua

%" Discordando do ponto de vista tradicional, Selvatici (2006, p. 31-36) identifica o Herodes

mencionado por Mateus com Arquelau (4 a.C. a 6 d.C.) e localiza 0 ano do nascimento de Jesus em 6
d.C.
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infancia (2,21-52). Estes visam apresentar o Nazareno e sua familia como fiéis
cumpridores da lei veterotestamentéria. Mateus (2,1-12) e Lucas (2,1-7) concordam
gue Jesus teria nascido em Belém, embora varios estudiosos entendam todos estes
relatos como lendérios (BORNKAMM, 2005, p. 97; THEISSEN e MERZ, 2002, p.
186).

Ha consenso entre os evangelistas que Jesus teria procedido de uma familia
humilde da Galileia. Seu pai era artesao (tekton) (Mc 6,3). Os trés evangelistas
mantém que Jesus foi batizado no rio Jordao por Joao Batista (Mt 3,13-17; Mc 1,9-
11; Lc 3,21-22). Tendo como base a mdltipla atestacdo, Crossan (1994, p. 270)
afirma que “o batizado de Jesus por Jodo € uma das maiores certezas que temos a
respeito dos dois”. Apds a tentagdo no deserto (Mt 4,1-11; Mc 1,12-13; Lc 4,1-13) e,
provavelmente, a prisdo e morte de Jodo Batista (Mt 4,12-17; Mc 1,14-15), Jesus
iniciou seu ministério de pregacdo e curas no interior da Palestina, com a idade
aproximada de trinta anos (Lc 3,23).

N&do € possivel estabelecer, com certeza, qual o tempo de duracdo do
ministério publico de Jesus. De acordo com os Sinéticos sua atividade de pregacéo
e curas parece ter durado cerca de um ano a um ano e meio. Porém, o Quarto
Evangelho indica a existéncia de, pelo menos, trés pascoas, 0 que poderia cobrir um
periodo de cerca de trés anos. Embora muitos estudiosos coloquem em duavida a
historicidade das narrativas joaninas, o Ultimo periodo parece ser o mais provavel
(BARBAGLIO, 2011, p. 92-93).

Os Evangelhos Sinéticos, seguindo Marcos, apresentam o ministério de curas
e pregacao de Jesus como consistindo em trés partes principais, levando-se em
consideracdo sua movimentacao geografica: o ministério na Galileia; sua viagem; e
o final do ministério na Judeia (VIELHAUER, 2005, p. 362).* De acordo com a
apresentacao sinotica, Jesus centralizou seu ministério de curas e pregacao do
Reino de Deus principalmente nas pequenas aldeias do interior da Galileia
(BORNKAMM, 2005, p. 99).*° Desde o inicio, ele fez de Cafarnaum, localizada na
margem norte do lago da Galileia, o centro de suas atividades publicas (THEISSEN

e MERZ, 2002, p. 187-189). Portanto, como afirma a professora Richter Reimer

% Todavia Barbaglio (2011, p. 93) acredita que o quadro cronoldgico e topografico de Marcos é
artificial.

%9 Barbaglio (2011, p. 96) afirma que, “propositadamente, [...] Jesus escolheu atuar em pequenos
centros, longe das metropoles e da vida luxuosa que ali conduziam o0s cortesdos, 0s adeptos a
administragéo, os latifundiarios e os grandes comerciantes”.
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(2012a, p. 30) o movimento iniciado por Jesus, trata-se de “um movimento profético
[centrado] na Galileia e a partir dela [...]".*°

Praticamente todas as fontes disponiveis acerca dos atos e ensinos de Jesus
sustentam que ele era seguido por um grupo de discipulos, embora nem sempre
haja concordancia acerca do numero exato destes seguidores. Barbaglio (2011, p.
380-383) insiste, porém, que se deve distinguir entre seguimento e discipulado. O
primeiro refere-se a todos aqueles que eventualmente estiveram, em algum
momento, associados ao Nazareno. Todavia, ha ampla atestacdo de que houve um
grupo consolidado de doze homens que seguiram e receberam instrucdes de Jesus.
Certamente, houve oscilagbes no numero exato destes discipulos ao longo do
ministério publico de Jesus. Eles foram chamados por Jesus, ndo apenas para
ouvirem seus ensinamentos, mas também para compartilharem sua errancia e “sua
missao de evangelista do Reino de Deus” (p. 386). Isso colocava diante do discipulo
uma exigéncia radical, no sentido de “abandono da familia, do trabalho e das
propriedades” (p. 388). Estes se tornavam, entdo, discipulos-seguidores e néo
apenas aprendizes de uma nova doutrina (p. 397). Diferentemente do que se
conhece da pratica do discipulado, tanto no judaismo quanto nas escolas filoséficas
helénicas, o discipulado de Jesus comportava também mulheres (Mc 15,40-41; Lc
23,49).

Conforme apontado por Theissen e Merz (2004, p. 189) Jesus foi, sobretudo,
“‘um pregador itinerante”. Assim, de acordo com a narrativa sindética, ao grande
ministério de curas e realizacdo de milagres na Galileia, seguiu-se o periodo das
retiradas. O Nazareno realiza algumas viagens na companhia dos seus discipulos
para o noroeste (Fenicia), depois para o leste e em seguida para o sul. Durante este
periodo, ele se dedicou especialmente a instruir os seus discipulos, em particular
(GUNDRY, 2007, p. 121-122). Ao final deste itinerario Jesus viaja em direcdo a
Jerusalém com firme convic¢do de que seria executado naquela cidade (Mt 16,21,
20,17-19; Lc 9,51-53).

Ao periodo das viagens, segue o final do ministério de Jesus na Judeia, mais
precisamente em Jerusalém. Este e o anterior sdo denominados por alguns
estudiosos de periodo da rejeicdo (GUNDRY, 2007, p. 122). Varias fontes

independentes afirmam que o Nazareno viajou para Jerusalém para as celebracdes

“© porém, deve ser dito que, diferentemente dos Sinéticos, o Quarto Evangelho faz de Jerusalém o
epicentro geogréfico do ministério de Jesus (BARBAGLIO, 2011, p. 95).
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anuais da pascoa judaica (Mc 14,1; Jo 12,1; 1Cor 5,7). Esta ultima semana da vida
de Jesus coincide com a entrada em Jerusalém (Mc 11,1-11), a purificagdo do
templo (Mc 11,15-18)* e varios debates travados com os lideres religiosos judaicos.

As acbes do Jesus historico culminaram com a “traicdo, acusagao e
condenacdo de Jesus a morte de cruz [em Jerusalém] e na perseguicdo de seu
grupo” (RICHTER REIMER, 2012a, p. 21). De acordo com as informacdes
evangélicas, Jesus morreu na sexta-feira (Mc 15,42), provavelmente do dia 14 de
nisan, do ano 30 d.C. (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 177-180). Sua morte foi a
consequéncia de sua “ndo adesao ao ‘jeito romano’ de dominar”, sua denuncia
profética ao sistema de opresséao e injusticas religiosas, politicas e econémicas, que
via como contrarios a vontade de Deus e seu anuncio do iminente aparecimento do
Reino de Deus (RICHTER REIMER, 2012a, p. 22). Ha ampla atestacédo de que o
Nazareno foi condenado a morte por crucificacdo pelo prefeito romano Poéncio
Pilatos, sob a acusacdo de sedicdo politica (BARBAGLIO, 2011, p. 502-526).
Todavia, a continuidade do movimento de Jesus deveu-se principalmente ao
anuncio da sua ressurreicdo feita por mulheres que se depararam com o tumulo
vazio e com a visao do ressuscitado (RICHTER REIMER, 2012a, p. 22-23).

1.8 A APRESENTACAO DE JESUS NOS SINOTICOS

Os Evangelhos Sindticos ndo apresentam uma imagem Unica de Jesus.
Embora haja certa concordancia acerca dos tracos gerais da figura historica do
Nazareno, cada um deles, a sua maneira, apresenta uma imagem proépria dele. Esta
imagem esta relacionada a situacéo e visa atender as necessidades presentes em
cada comunidade as quais o respectivo Evangelho foi dirigido. A seguir, sera
descrito o retrato que cada evangelista apresenta de Jesus, bem como a moldura a

partir da qual o respectivo quadro € pintado.
1.8.1 A Apresentacdo Marcana de Jesus

Tradicionalmente, o segundo evangelho tem sido atribuido a Marcos, filho de
Maria, sobrinho de Barnabé e discipulo do apo6stolo Pedro (MULHOLLAND, 2006, p.

*! Diferentemente dos Sinéticos, o Quarto Evangelho situa a purificacdo do templo no inicio do
ministério de Jesus (Jo 2,13-22), constituindo-se em um ato profético (simbdlico).
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15-19). Porém, como defendido por Richter Reimer (2012a, p. 40-44), é mais
provavel que ele tenha sido elaborado por uma comunidade siro-palestinense, por
volta do ano 69-70 d.C. A comunidade a qual o Evangelho se destina estava
enfrentando problemas internos e externos. Externamente, as pessoas desta
comunidade haviam e, provavelmente, ainda estavam sendo perseguidas, tanto pelo
império romano quanto por grupos judaicos rivais. Internamente, a comunidade
enfrentava divergéncias doutrinarias e praticas em seu meio. Pelo que se pode
perceber dos textos presentes no Evangelho, a comunidade marcana se opde a uma
teologia que enfatizava a gloria e minimizava o caminho da cruz e do sofrimento pela
justica (RICHTER REIMER, 2012a, p. 35-48).

O Evangelho de Marcos organiza 0 seu texto seguindo uma estrutura
geografica. De acordo com esta apresentacdo, Jesus realiza o seu ministério de
curas e pregacao na Galileia (1,1-8,26); em seguida, empreende uma viagem em
direcdo a Jerusalém, na qual se concentra principalmente no ensino aos seus
discipulos (8,27-10,52); finalmente, ele termina o seu ministério em Jerusalém, onde
€ preso e crucificado (11-16). Todavia, a estrutura geografica cumpre um proposito
teologico em Marcos. Ou seja, a Galileia aparece como o lugar da revelacdo de
Jesus e da realizacdo dos seus milagres e de sua pregacao; Jerusalém se destaca
como o lugar da inimizade, da rejeicao e da execucao de Jesus (VIELHAUER, 2005,
p. 361-362, 370).

Em Marcos, Jesus € o Filho do Homem que vira em gléria e majestade
(14,61,62), que entrou na histéria como o Filho do Homem terreno (2,10) para
realizar a missao do Filho do Homem sofredor (8,31). Durante a encarnacgéao, a gléria
e 0 poder de Jesus estdo ocultos (2,10.28), mas futuramente eles seréo revelados
(8,38; 9,2; 13,26). Durante o tempo de sua vida terrena, Jesus cumpre a missao de
servo, tendo vindo para servir e ndo para ser servido (10,45). Por essa razdo sua
identidade celestial € um segredo que deve ser, por hora, mantido oculto (1,34.44;
3,12; 5,43; 8,26).* Porém, a gléria de Jesus oculta em sua humanidade, vai sendo
paulatinamente revelada aos seus discipulos e deve ser pregada abertamente apos
a sua ressurreicao (RICHTER REIMER, 2012a, p. 59-60).

De acordo com Richter Reimer (2012a), o Evangelho de Marcos pode ser

adequadamente designado de “Evangelho da Cruz”, pois nele, embora Jesus seja o

*2 De acordo com Vielhauer (2005, p. 372) foi W. Wrede quem, pela primeira vez, expressou a ideia
do “segredo messianico” como construgao teolégica no Evangelho de Marcos.
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Filho de Deus, se apresenta com o “servo sofredor’ solidario com todas as pessoas
oprimidas” (p. 46). Deste modo, a comunidade oprimida e perseguida por um império
mundial pode “olhar e reler a sua prépria historia a luz da vida e praxis de Jesus” (p.
46). Neste sentido, o discipulado é o chamado ao servico sacrificial e ndo a gléria (p.
51) e Jesus se torna o modelo deste chamado.

O evangelista interpreta todos os acontecimentos da vida terrena de Jesus
como cumprimento da vontade divina (9,12; 14,49). Neste sentido, ele aceita para si
mesmo o destino que Deus colocou diante dele (14,21), de acordo com o qual, seria
necessario submeter-se a morte em prol de “muitos” (10,45). Deste modo,
“sofrimento, morte e ressurreicao do Filho do Homem sao apresentados como uma
inevitabilidade histérica (dei, ‘é inevitavel’: 8,31) dentro da histéria do povo de Deus”
(RICHTER REIMER, 2012a, p. 58).

Ainda conforme Richter Reimer (2012a, p. 57) a historia da paixdo e morte de
Jesus ocupa um lugar central no evangelho de Marcos. Toda a sua narrativa “esta
direcionada para esse eixo”, fornecendo “o centro da reflexdo e da orientacéo

teoldgica” do Evangelho (p. 57).

1.8.2 A Apresentacdo Mateana de Jesus

O Evangelho de Mateus foi redigido por volta do ano 80 d.C., por um judeu-
cristdo, conhecedor de hebraico e das tradicbes veterotestamentarias (BROWN,
2004, p. 310,317). O Evangelho tem sua origem relacionada a cidade de Antioquia
da Siria (RICHTER REIMER, 2012a, p. 53). Brown (2004, p. 312) defende que
“‘Mateus foi enderegado a uma Igreja, no inicio, fortemente judaico-crista, cuja
composic¢ao se tornou progressivamente gentia”. Porém, o mais provavel, talvez seja
definir a comunidade a qual o primeiro evangelho foi enderecado como crista-
judaico-helénica. As evidéncias textuais indicam que a comunidade destinataria do
Evangelho estava enfrentando a crise da separacao definitiva do judaismo, a qual se
concretizou na Assembleia se Jamnia (BROWN, 2004, p. 313-315). Ademais, é
possivel que a comunidade também estivesse enfrentando problemas internos com
grupos cristdos conservadores, 0s quais deram origem aos ebionitas sirios (p. 313).
Diante disso, 0 evangelista apresenta Jesus como o verdadeiro Messias, que

cumpre as profecias e as promessas veterotestamentarias. Além disso, ha no
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Evangelho uma forte polémica com os lideres religiosos do Judaismo (KOESTER,
2005b, p. 193).

Ao compor seu Evangelho, Mateus tem Marcos como sua principal fonte,
dando, porém, seu proprio retoque, tanto na estrutura geral quanto no conteudo, a
fim de adequa-lo as necessidades da sua comunidade (KOESTER, 2005b, p. 188-
194). Mateus organiza o Evangelho em cinco grandes discursos: o sermdo da
montanha (5-7), o discurso da missao (9,35-10,42), as parabolas do Reino (13), as
regras comunitarias (18) e o sermdo escatologico (23-25) (THEISSEN e MERZ,
2004, p. 50). Provavelmente, o objetivo do autor é fazer um paralelo com a Torah (os
cinco livros) hebraica.

Stegemann (2012, p. 55) afirma que Mateus “pretende integrar
conscientemente a ‘histéria de Jesus’ na historia da elei¢cao de Israel”’. Para isso, ele
reune grande numero de referéncias das Sagradas Escrituras hebraicas. O objetivo
do autor é demonstrar que tanto a vida quanto os ensinos de Jesus trazem o pleno
cumprimento da lei e dos profetas (5,17). A comecar por sua genealogia, Mateus
pretende apresenta-lo como a “meta da histéria judaico-israelita, ele a reforca como
histéria de salvagao, iniciada por Deus com Abrado” (p. 57).

O proposito central do evangelista € apresentar Jesus como aquele que foi
anunciado nas profecias hebraicas. Mais que qualquer outro, Mateus cita e aplica
textos das Escrituras a vida e ao ministério publico de Jesus. Relacionado a este
propésito, o Evangelista aborda trés outros temas cristologicos: Primeiramente,
Jesus é o0 Rei davidico anunciado nas Escrituras e aguardado pelo povo judeu
(STEGEMANN, 2012, p. 59). Varias vezes no Evangelho, o Nazareno é chamado de
“filho de Davi” (1,1; 9,27; 12,23; 22,42-45 etc.). Sua genealogia retrocede até
Abrado, passando por Davi (1,1-17). Ele veio trazer o “Reino de Deus” para a
historia (2,2). Porém, este reinado ndo seria um dominio politico, mas trata-se da
soberania divina implantada no coracdo e na vida de todos aqueles que se
submetem a vontade de Deus e permitam-lhe dirigir suas vidas.

Além disso, Jesus € o Profeta semelhante a Moisés, o qual ele mesmo
anunciou (Dt 18,15ss). Com isso em mente, o evangelista identifica varios paralelos
entre Jesus e Moisés: como este, Jesus fugiu para o Egito por causa da faria de um
rei (2,1-23); semelhantemente a Moisés, ele foi levado ao deserto, onde foi provado
e capacitado para liderar o povo (4,1-11); como o segundo Moisés, Jesus proferiu o

fundamento de sua lei em um monte (5-7); paralelamente a Moisés, o Nazareno
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formulou seus ensinos em cinco volumes:*® como o segundo Moisés, Jesus também
foi transfigurado diante de seus discipulos (17,1-8) (GUNDRY, 2007, p. 91-92).

O evangelista ainda apresenta Jesus como um mestre extraordinario
(STEGEMANN, 2012, p. 51). A importancia desta apresentacao fica clara pelo fato
dos discursos de Jesus representarem mais de um terco do Evangelho (p. 59).
Deste modo, seus ensinos sao enfatizados pelo evangelista (KOESTER, 2005b, p.
189). Na apresentacdo de Mateus os ensinos (didaché) de Jesus excedem em
autoridade os dos escribas (7,28-29). As interpretacdes tradicionais da lei, Jesus
contrapde a autoridade do “eu, porém, vos digo”.** Por isso, os discipulos s&o
exortados a viverem uma justica (dikaiosyné) que exceda a praticada pelos escribas
e fariseus (5,20). Esta justica exige uma transformacéo interior e ndo apenas uma
pratica meramente literal e externa da lei. A meta ultima da ética vivida pelos
discipulos de Jesus é a perfeicao (teleios) (5,48), através da imitacao divina (5,44-
48).

Porém, mais claramente que Marcos, Mateus revela Jesus como o “Filho de
Deus”. Deste modo, ele tem uma concepgao sobrenatural, pois foi gerado pelo
Espirito de Deus (1,18.20). Embora esteja na humanidade, ele € o Emanuel, o “Deus
conosco” (1,23). O ponto decisivo do reconhecimento da parte dos discipulos da
pessoa de Jesus se da na declaragdo de Pedro em Cesareia de Filipe: “Tu és o
Cristo, o Filho do Deus vivo” (16,16s). Na transfiguracdo, a majestade de Jesus é
totalmente manifesta aos trés discipulos. Conforme afirma Stegemann (2012, p. 58),
“a cena possui todas as caracteristicas de uma narrativa de epifania”.

Portanto, Mateus organiza seu material para apresentar Jesus como o ungido,
filho de Davi, mas também o Filho de Deus; o profeta semelhante a Moisés, mas
também o grande mestre de justica, que possui autoridade para interpretar
corretamente a lei, bem como para prover e exigir seu pleno cumprimento. Em
Mateus, Jesus € 0 Messias do povo de Deus e o Salvador de todo o mundo
(VIELHAUER, 2005, p. 391).

*® Conforme esclarecido acima, Mateus organizou a sua obra em cinco partes, imitando & Torah
hebraica (o Pentateuco).

* salvo indicacdo diferente, as citacdes biblicas serdo extraidas da BIBLIA SAGRADA: Revista e
atualizada no Brasil. 2. ed. Tradugdo de Jodo Ferreira de Almeida. Berueri, SP: Sociedade Biblica do
Brasil, 2011.
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1.8.3 A Apresentagao Lucana de Jesus

A composicao final do Evangelho de Lucas deve ter acontecido por volta de 80-
85 d.C. (RICHTER REIMER, 2012a, p. 53). Tradicionalmente, o terceiro Evangelho é
atribuido a Lucas, médico e companheiro do apdéstolo Paulo em suas viagens
missionarias (MORRIS, 2005, p. 12-20). Ndo se descarta esta possibilidade, mas
nado se pode afirma-la com absoluta certeza. O que se pode dizer a partir das
evidéncias textuais € que o autor ndo foi testemunha ocular dos fatos que narra (Lc
1,1-3), dominava a lingua, a literatura e o pensamento grego e conhecia o0 Antigo
Testamento a partir da Septuaginta (BROWN, 2004, p. 379). Portanto,
provavelmente era um cristdo gentio.

Estilisticamente, Lucas é o mais literario dos Sindticos. O evangelista pretende
apresentar uma narrativa historicamente ordenada da vida de Jesus (1,1-4)
(VIELHAUER, 2005, p. 397-398). Visando enquadrar a tradicdo acerca de Jesus
historicamente, ele se remete a fatos da histéria mundial (2,1ss; 3,1ss). Partindo da
época do Nazareno, Lucas concebe uma perspectiva tripla da historia salvifica. De
acordo com esta periodizacdo, a época de Jesus € o tempo da salvacdo, a era
anterior € o tempo da lei e a posterior € o tempo da igreja. Jodo batista foi o ultimo
profeta da era da lei e dos profetas (16,16). Neste sentido, Jodo e Jesus pertencem
a periodos diferentes, sendo este superior aquele (p. 403-404).

Além de utilizar Marcos e a Fonte Q, Lucas tem fontes exclusivas das quais
acrescentou varias partes exclusivas (KOESTER, 2005b, p. 333-335). Chama a
atencao no terceiro Evangelho, o grande niumero de parabolas. Tendo por base os
acréscimos e as énfases de Lucas, entende-se que o Evangelho se destina a
comunidades cristas gentilicas sob a influéncia da missao paulina (BROWN, 2004, p.
380-384). E muito provavel que estas comunidades estivessem sendo influenciadas
por uma teologia triunfalista do sucesso garantido. Talvez, do mesmo tipo daquela
para a qual a carta de Filipenses € enderecada. Sua énfase repousa na figura de
Jesus como servo do Senhor e na dos destinatarios de sua praxis como sendo 0s
pobres, marginalizados e excluidos social, politica e religiosamente.

Fica claro que, através de seu trabalho redacional, Lucas pretende “estabelecer
a continuidade de sua realidade eclesiastica e do tempo de Jesus [...]
(VIELHAUER, 2005, p. 404). Conforme demonstra Gallazzi (2003), o Evangelho de

Lucas se estrutura ao redor de dois temas: caminho e mesa. O caminho é o
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ambiente do discipulado e do ensino e forma a estrutura basica do Evangelho
(CASALEGNO, 2003; FABRIS, 2006; MOREIRA, 2012). A mesa € o espaco do
acolhimento e da salvagédo e se apresenta como fio condutor ao longo de todo o
Evangelho (GALLAZZI, 2003, p. 104-105). A narrativa dos dois discipulos no
caminho de Emaus sintetiza perfeitamente estes dois temas (ORTIZ, 2003). A maior
parte do Evangelho de Lucas e suas contribuicbes mais importantes estéao
organizadas na forma de uma longa viagem que Jesus faz da Galileia em direcéo a
Jerusalém (CASALEGNO, 2003; FABRIS, 2006; MOREIRA, 2012).

Abordando acerca da imagem de Jesus apresentada por Lucas, Stegemann
(2012, p. 66) declara que ela é desenhada “em outras cores e recebe uma espécie
de nova moldura”. De acordo com Croatto (2003), a apresentacdo que Lucas faz de
Jesus esta plasmada pela figura do profeta escatologico. Neste evangelho Jesus
vive, prega e morre como um profeta de Deus. Ao final do livro, ele é reconhecido
como “o Nazareno, que era vardo profeta, poderoso em obras e palavras, diante de
Deus e de todo o povo” (24,19). Ademais, em Lucas Jesus € o salvador dos
humildes e libertador dos oprimidos. Este aspecto libertador da figura do Nazareno é
apresentado ja nos canticos nas narrativas de infancia (1,46-54.68-79; 2,29-32). O
evangelista destaca especialmente a humanidade de Jesus e seus tracos de
brandura. Ele é, sobretudo, o Salvador misericordioso. Lucas “enfatiza o amor de
Jesus aos pecadores, aos pobres, aos doentes, aos desprezados, dos quais
também fazem parte as mulheres” (VIELHAUER, 2005, p. 405). A pericope de
Nazaré (4,16-30) apresenta programaticamente os destinatarios e o foco de toda a
praxis de Jesus (BORNKAMM, 2005, p. 133). De acordo com o relato lucano, seu
ministério de curas e pregacdo se dirige majoritariamente aos pobres (14,12-14;
16,19-31), aos cobradores de impostos (18,9-14; 19,1-10), aos pecadores (5,1-11;
7,36-50; 15,11-32; 23,39-43), as mulheres (7,11-17; 8,2s; 7,36-50; 10,38-42; 13,10-
17; 23,27-31) e aos samaritanos (9,52-56; 10,29-37; 17,11-19) (THEISSEN e MERZ,
2004, p. 53).

O evangelista também descreve Jesus como um homem religioso. Na infancia,
ele cumpre todos os requerimentos da tradi¢ao religiosa de seu povo (2,21-40); com
doze anos, vai ao templo (2,41-52) e, ao longo de suas atividades terrenas, aparece
frequentemente orando (3,21s; 9,18,28s). Lucas pretende apresenta-lo como um
homem santo, ungido e totalmente dependente do Espirito Santo (4,18-19). Ao final,
sua vida santa é coroada pelo martirio (VIELHAUER, 2005, p. 405-406).
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Porém, os termos designativos aplicados por Lucas a Jesus demonstram que
também quer apresentar Jesus como o rei que se assentara no trono de Davi para
libertar Israel de seus inimigos (1,31-33). Todavia, ele ndo é apenas um homem,
mas também é o “Filho do Altissimo” (1,32), tendo sido gerado sobrenaturalmente
(1,35) (STEGEMANN, 2012, p. 68-69). Todavia, seu reino ndo se manifestara como
um dominio meramente politico e humano, mas esta relacionado ao dominio real de
Deus sobre a vida dos seres humanos. Por isso, seu reino transcendera a dimenséo
meramente terrena e invadira a eternidade (1,33).

Lucas apresenta o discipulado como uma decisdo radical. Ser discipulo de
Jesus significa estar disposto a abandonar tudo para se identificar com ele e com o
seu caminho (5,11; 14,33; 18,28). O discipulado inclui também submeter-se ao seu
estilo de vida e ao seu destino. Ser discipulo implica, inclusive, em renunciar aos
bens materiais para viver plenamente o compromisso com Jesus (14,33). Neste
caso, Lucas identifica os discipulos do Nazareno como pobres (ptéchoi) e excluidos
(ekball®) do convivio social (6,20) (STEGEMANN, 2012, p. 74-75).

De acordo com o evangelista, os sofrimentos e a morte de Jesus fazem parte
de um projeto divino, claramente predito em toda a Escritura (24,25-27.44-46). A
narrativa do “monte da transfiguragéo” (9,28-36) parece personificar a Escritura nas
figuras tipicas de Moisés (lei) e Elias (profetas), os quais instruem Jesus sobre 0 seu
sofrimento e morte (exodos) em Jerusalém. Estes sofrimentos foram necessarios
antes da sua glorificacdo. Na visdo de Lucas a ressurreicdo de Jesus significa a sua
glorificacdo e entronizacdo a direita de Deus. Esta entronizacdo é necessaria a fim
de que o Espirito Santo seja enviado e inicie a hova etapa na historia da salvacdo —
a era da Igreja (24,49) (STEGEMANN, 2012, p. 69-70).

Ao final do livro, é expresso que a mensagem do Jesus morto, ressuscitado e
glorificado deve ser pregada para a salvacdo de todas as nacdes (24,47). A
salvacéo trazida por ele deve alcancar todos os seres humanos mortais (sarx) (3,6).
O livro de Atos apresenta a acdo missiondria da igreja como continuadora da acéo
salvifica de Jesus (At 1,1-8).

1.9 O TEMA CENTRAL DA PREGACAO DE JESUS NOS SINOTICOS

Os Evangelhos Sinéticos sdo unanimes em apresentar o anuncio do Reinado

de Deus e a sua justica como o tema central da pregacéo de Jesus (REIMER e
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RICHTER REIMER, 1999, p. 113). Deste modo, tanto Jodo Batista (Mt 3,2), quanto o
préprio Jesus (Mt 4,17; Mc 1,15) iniciaram seu ministério com a anunciacdo da
proximidade do “Reino de Deus”. Os sumarios evangélicos do ministério do
Nazareno descrevem suas acdes em termos de curas, e sua pregacdo como
centrando-se no anuncio do Reino de Deus (cf. Mt 4,23; 9,35; Lc 8,1). Suas
parabolas tiveram como principal objetivo o antncio do “mistério do Reino de Deus”
(cf. Mc 4,11; Mt 13,24.31.33.44-47 etc.). Além disso, ao enviar seus discipulos em
missao, Jesus o0s orienta a anunciarem a chegada iminente do Reino (cf. Mt 10,5-7;
Lc 10,9.11). Eles séo incentivados a orarem pela vinda do Reinado de Deus sobre a
realidade histérica (Mt 6,10 e paral.). A centralidade do tema do Reino de Deus na
pregacdo de Jesus também pode ser constatada pelo nimero de ocorréncias da
expressdo nos Evangelhos Sinodticos em comparacéo, tanto com a literatura judaica
antiga quanto com o restante do Novo Testamento.* Portanto, Jesus compreendeu
gue sua missao tinha como elemento central o anuncio da chegada iminente do
Reino de Deus a homens, mulheres e criancas (cf. Lc 4,43).

Ao invés de usar a expressdo “Reino de Deus”, Mateus emprega o termo
‘Reino dos Céus”. A expressao € exclusiva do primeiro Evangelho no Novo
Testamento, que a emprega cerca de 34 vezes (LADD, 1993, p. 61). A pesquisa tem
demonstrado que estes termos sdo sindbnimos e que Mateus o emprega em funcéo

dos seus destinatarios judeus. Neste caso, como afirma Ladd (1993, p. 61), “o0 Reino
dos céus’ é uma expressao semitica, na qual o vocabulo ‘céus’ € um termo usado
em substituicdo ao nome ‘divino’™. Jeremias (2004, p. 161) € de opinido que o termo
originalmente empregado por Jesus em sua pregacao foi “Reino de Deus”, o qual
teria sido adaptado por Mateus para o contexto da comunidade judaico-crista.

Tem havido variadas interpretagcdes acerca do significado da expressao “Reino
de Deus” (basileia tou theou) empregada por Jesus. Albrecht Ritschl (1822-1889)
atribuiu um sentido ético ao Reino de Deus. Para ele, “o Reino de Deus é a
comunidade de amor dos seres humanos como o bem supremo”, que comega no
interior das pessoas e se impde paulatinamente dentro da histéria (THEISSEN e
MERZ, 2004, p. 265). A partir de sua “escatologia coerente” J. Weiss (1863-1914) e
depois dele A. Schweitzer (1875-1965) interpretaram o Reino de Deus num contexto

apocaliptico, segundo o qual sua irrupcdo se daria por Deus depois de uma

> Os niimeros referentes a esta comparacéo sdo apresentados por J. Jeremias (2004, p. 72-77).
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catastrofe césmica. Charles H. Dodd (1884-1973), partindo de sua “escatologia
realizada” interpretou o Reino de Deus como se manifestando totalmente no
presente por meio da pessoa e das agdOes de Jesus. Para W. G. Kimmel (1905-
1995) o Reino anunciado por Jesus tém tanto uma manifestacdo presente e parcial
guanto futura e plenamente. Interpretando o Reino existencialmente, Rudolf
Bultmann (1884-1976) o entende como um chamado radical que exige de cada
pessoa uma decisdo aqui e agora. Mais recentemente tem sido proposta a
interpretacdo histérico-social, segundo a qual, o anancio do Reinado de Deus por
Jesus deve ser visto no contexto do conflito entre uma cultura imperialista opressora
e outra nativa oprimida (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 265-269).

Conforme o pensamento judaico prevalecente, presentemente o Reinado de
Deus se estendia apenas sobre Israel, porém no futuro ele seria reconhecido por
todos os povos da terra (BARBAGLIO, 2011, p. 266-273). Este Reino futuro trata-se
do governo universal de Deus, mediante o qual ele instaurara o reino a Israel,
destruindo os seus inimigos e exaltando-o acima de todas as nacgdes, através de seu
Messias (GOPPELT, 2002, p. 84-85). O judaismo, em sua maioria, imaginava o
Reino como tendo fei¢cdes terrenas e politicas. Certamente, os proprios discipulos de
Jesus também alimentaram esta esperanca (cf. Mt 20,20-21; At 1,6). Todavia, na
pregacao de Jesus o Reino de Deus se refere “a soberania real de Deus em agao”
para realizar o ideal de justica sobre a terra (JEREMIAS, 2004, p. 162). Ele traz vida
e salvacao aos excluidos dos bens deste mundo (PIKAZA, 1995, p. 46). Este Reino
se manifesta como uma realidade dupla: presente e escatologicamente (REIMER e
RICHTER REIMER, 2008, p. 858).

Em primeiro lugar, o reino se manifesta presentemente de modo oculto e
espiritual (cf. Mt 12,28 e paral.; Mt 11,12.13 e paral.; Lc 17,20.21 etc.). Ou seja,
através do ministério de Jesus o Reino de Deus invadiu o presente mundo dominado
pelo mau, tendo sido implantado no coracdo de todos aqueles que se submeteram
ao pleno senhorio de Deus e que se propdem a amar 0 proximo e praticar a justica
(REIMER e RICHTER REIMER, 2008, p. 858). Neste sentido, ele € uma possessao
interior dagueles que aceitam a pessoa e a palavra de Jesus. A chegada do Reino
formou uma nova comunidade de suditos, os quais deixaram de fazer parte do Reino
de Satd e se submeteram ao dominio de Deus. O aspecto presente e oculto do
Reino de Deus é expresso nas chamadas parabolas do Reino (Mt 13,1-52); nas

bem-aventurancas as testemunhas oculares do ministério de Jesus (Mt 13,16s e
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paral.); nas palavras de contraste entre o tempo da lei e a época de Jesus (Mt 11,11-
15 e paral.); na questdo referente ao jejum (Mc 2,18-22); e na acusacédo dos lideres
religiosos envolvendo os exorcismos de Jesus (Mt 12,22-32), a qual ele responde
gue a evidéncia de que o Reino de Deus ja chegou € que expulsa dembnios pelo
poder do Espirito Santo (Mt 12,28). Entretanto, o texto mais claro acerca da
manifestacdo presente do Reino de Deus € o referente a pergunta dos fariseus
acerca do tempo de sua manifestacdo (Lc 17,20-21). Nesta passagem, Jesus se
contrapfe a uma expectativa meramente terrena e nacionalista do Reino, afirmando
gue ele ja se faz historicamente presente na experiéncia concreta (entos hymén) dos
seres humanos (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 279-285). Goppelt (2002, p. 95-96)
declara que a maior evidéncia da presenca do Reino de Deus na histéria sdo as
acOes de curas realizadas por Jesus, demonstrando que o tempo da graca ja se
encontra em operagao entre os seres humanos. Porém, como afirmam Theissen e
Merz (2004, p. 279), esta presentificacdo do reinado de Deus era algo estranha ao
pensamento judaico.

Por outro lado, o Reinado de Deus se manifestara de modo pleno apenas
escatologicamente. Apesar de ja estd sendo desfrutado de forma antecipada por
aqueles que o aceitam, o Reino de Deus s06 sera plenamente instaurado na terra por
ocasido da parousia de Jesus (cf. Lc 17,22-37; Mt 10,23). Este aspecto do reino esta
relacionado ao tempo da salvagao, da “reconstituicdo da comunhdo de vida entre
Deus e ser humano” com tudo que isso implica (JEREMIAS, 2004, p. 167). Em
breve, Deus mesmo vira para governar Israel, diretamente como seu rei (MEIER,
2004, p. 345). Conforme declaram Theissen e Merz (2004, p. 276), “ditos sobre o
reinado futuro de Deus figuram em (quase) todas as correntes de tradicao”. Este
aspecto escatologico do Reino de Deus na pregacdo de Jesus pode ser percebido
na oragao do ‘pai nosso’ (Mt 6,10), nas bem aventurangas (Lc 6,20s; Mt 5,3s.6), em
alguns ditos proféticos (Mc 9,1.43-48) e nas metaforas associadas ao banquete
salvifico (Mc 14,25; Lc 13,28).

De acordo com as evidéncias das fontes de que dispomos atualmente, Jesus
empregou majoritariamente as parabolas como recurso didatico, a fim de revelar ao
seu publico os “mistérios do Reino de Deus” (BARBAGLIO, 2011, p. 109). Tem

havido varias maneiras de entender a relacdo entre as parabolas e o Reino
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anunciado por Jesus*, porém, ndo se pode negar a estreita relacdo existente entre
estes dois temas. As parabolas “sdo metaforas desdobradas em narrativas’
extraidas “do tesouro imagético coletivo do judaismo”, através das quais, Jesus
revela sua propria percepcdo acerca do Reino de Deus (THEISSEN e MERZ, 2004,
p. 369). Ladd (1993, p. 89) afirma que o sitz im leben?’ das parabolas é resumido no
termo “mistério” (Mc 4,11-12). Neste caso, elas manifestam “o mistério do Reino de
Deus”; ou seja, revelam “a vinda do Reino para a histéria como uma espécie de
adiantamento de sua manifestagédo apocaliptica” (p. 89). Nas palavras de Bornkamm
(2005, p. 125), “esse mistério outra coisa ndo é sendo o despontar oculto do préprio
reino de Deus no meio de um mundo que ndo deixa transparecer nada disso aos
olhos humanos”. Portanto, através das “Parabolas do Reino” Jesus revela ao seu
publico o aspecto duplo — presente e escatologico — do Reino de Deus.

Outro aspecto importante do Reino de Deus, conforme pregado por Jesus sao
0s seus beneficiarios. Barbaglio (2011, p. 289-299) afirma que os beneficiarios do
Reino anunciado por Jesus sao principalmente os parias: os pobres em sentido
material, os pecadores, as criancas e os excluidos social e religiosamente. Portanto,
conforme afirmado por Stegemann (2012, p. 322) “a alegre mensagem (evangelho)
da soberania real de Deus é valida especialmente para um grupo de pessoas que na
atual sociedade se encontram praticamente desfavorecidas em todos os sentidos”.
Sao “aqueles que do mundo nada tém a esperar, mas que esperam tudo de Deus;
0s que dependem de Deus, e também se lancam em seus bracos” (BORNKAMM,
2005, p. 134). Assim, 0 Reino € para aquele que se torna como uma crianca, que
nada tém e que de tudo precisa (Mt 18,4; Mc 10,15).

Todavia, como demonstrado por Horsley (2004, p. 111), o Reino de Deus néo
visa somente o individuo, mas propde “um programa de revolugdo social para
restabelecer relagcdes econdmico-sociais igualitarias justas e de apoio mutuo nas
comunidades camponesas que constituiam a forma basica da vida da populagao”.
Jesus apresentou o Reinado de Deus como uma contraproposta ao imperialismo
romano de entdo. Neste caso, Jesus estava propondo solucbes para problemas

sociais existentes em seu contexto imediato (MALINA, 2004, p. 146).

*® Theissen e Merz (2004, p. 344-350) apresentam um resumo das principais interpretacdes dadas as
pardbolas de Jesus, desde Adolf Jilicher (1857-1938) até a atualidade.

*" Sitz im leben é uma expressao alema que tem o sentido de “situagdo de vida”, “contexto vivencial”
e se refere ao contexto no qual determinado fato aconteceu.
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Portanto, a mensagem da chegada do Reinado de Deus na dimensé&o histérica
constitui o foco da praxis e da pregacao de Jesus. No ensino do mestre galileu o
Reino tem uma manifestacdo dupla: presente e escatolégica. Ele tem como
destinatério principal as pessoas empobrecidas e excluidas pela sociedade de
entdo. O método predileto do Nazareno para revelar os aspectos do Reino por ele
enfatizado sédo as parébolas.

Tendo investigado o contexto geral dos Evangelhos Sinéticos, visando
compreendé-los enquanto as principais fontes disponiveis sobre os atos e palavras
de Jesus e acerca das crencas e praticas das primeiras comunidades que se
formaram em torno dele, resta, a seguir, abordar o aspecto profético da pregacéo e

da préxis de Jesus, conforme expresso nos Sinoticos.
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2 A ATUACAO PROFETICA DE JESUS NOS EVANGELHOS SINOTICOS

Tendo pesquisado o contexto geral dos Evangelhos Sinéticos, é importante que
se averigue agora de que modo, tanto Jesus quanto as pessoas que o conheceram,
compreenderam seu ministério, de acordo com a apresentacdo feita nestes
Evangelhos. A hip6tese com a qual se trabalha neste capitulo é que Jesus foi, antes
de tudo, um profeta: o profeta de Nazaré da Galileia. Constata-se que, a atuacao de
Jesus se deu nos moldes da tradicdo dos antigos profetas israelitas. Neste sentido,
tanto o Nazareno quanto seus contemporaneos, o perceberam, primeiramente como
um profeta. Entende-se que a percepc¢édo profética que as pessoas tiveram de Jesus
antecedeu e em muitos casos fundamentou sua percepcéo messianica dele. Embora
as designacOes de Jesus como profeta tenham paulatinamente desaparecido apos o
evento pascal, sendo substituidas pelo “Messias simbdlico, transcendente”, elas
ainda podem ser claramente percebidas na apresentacdo que 0s proprios
evangelistas fazem da praxis do Nazareno (CROATTO, 2003, p. 163). Portanto,
embora os Evangelhos pretendam apresentar Jesus como o Ungido, o Filho de Deus
ou o Filho do Homem celestial e embora a imagem apresentada por eles de Jesus
seja multifacetada, a percepcdo mais fundamental que ele evocou durante seu
ministério terreno parece ter sido a de profeta. Foi como tal que os seus discipulos e
discipulos bem como as primeiras comunidades formadas ao seu redor o

perceberam.

2.1 O ESTUDO DO PROBLEMA

Antes da apresentacdo de Jesus como personagem profética, procurar-se-a,
primeiramente, fazer um breve levantamento do estado da questdo acerca da
pesquisa sobre o Jesus historico e dos varios retratos que se tem apresentado dele
ao longo do estudo de sua pessoa, e, em especial, a percepcao profética que se tem
tido dele.

2.1.1 A Pesquisa Acerca do Jesus Historico

De acordo com Schweitzer (2009, p. 25) a pesquisa histdrica sobre a vida de

Jesus iniciou com Hermann Samuel Reimarus (1694-1768). Reimarus submeteu os
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Evangelhos a um exame quanto a sua credibilidade histérica, substituindo a
autoridade da Biblia “pelas instédncias autoritativas da razdo e da ciéncia”
(STEGEMANN, 2012, p. 103). Porém, “foi num contexto de busca de superacdo do
dogmatismo eclesiastico que surgiu, na teologia liberal da Alemanha do século XIX,
a pesquisa sobre Jesus de Nazaré” (NOGUEIRA, 2009, p. 70).

Theissen e Merz (2004, p. 21-33) sintetizam “a histéria da pesquisa sobre a
vida de Jesus” em “cinco fases”. a primeira fase da pesquisa, inaugurada pelos
trabalhos de Reimarus e Strauss, € denominada “os impulsos criticos para a questao
do Jesus histdrico”. A segunda fase € marcada pelo “otimismo da pesquisa liberal
sobre a vida de Jesus”, na qual se pretende realizar a reconstrugao historico-critica
da pessoa de Jesus, visando a renovagao da fé crista. “O colapso da pesquisa sobre
a vida de Jesus” inaugura a terceira fase da pergunta sobre o Jesus histérico,
marcada principalmente pelo ceticismo quanto a possibilidade de se chegar a um
conhecimento objetivo acerca de Jesus de Nazaré, tendo em vista as fontes
disponiveis. Por exemplo, para Bultmann (2005, p. 26) ndo se pode “saber
praticamente nada da vida e da personalidade de Jesus, ja que as fontes cristds ndo
se interessaram por elas, sendo ademais bastante fragmentarias e encobertas pela
lenda, uma vez que nao existem outras fontes sobre Jesus”. A quarta fase da
pesquisa foi liderada pelos discipulos de Bultmann, os quais restauraram a pergunta
acerca do Jesus histérico. Foram eles que acentuaram, com mais forca, a relacao
entre o Jesus histérico e o Cristo apresentado nos Evangelhos candnicos. Entre
estes, destaca-se Kasemann (apud SCHNACKENBURG, 2001, p. 21), o qual
inaugurou uma nova etapa na pesquisa de Jesus, “que interrogou mais fortemente a
relacdo do ‘Jesus histérico e do Cristo querigmatico’”. Neste sentido, também
Bornkamm (2005, p. 35-53) rejeita uma radical contradicdo entre fé e ciéncia,
defendendo o entrelacamento de fé e historia nos relatos dos Evangelhos. A quinta e
ultima fase da pesquisa acerca do Jesus historico, denominada “third quest’, foi
marcada pelo interesse historico social e pelo lugar do judaismo na praxis de Jesus.
Neste sentido, Jesus € visto como o fundador de um movimento de renovacgao
intrajudaico e seus atos e palavras séo interpretados sob a luz da tradicao religiosa
presente no judaismo do | século. Stegemann (2012, p. 110-111) acrescenta “a
substituicdo do dominio do critério da diferenca ou dessemelhanca” pelo critério da
plausibilidade e do entendimento do judaismo como religido por um modelo de

etnicidade como tendéncias desta Ultima fase da pesquisa sobre a vida de Jesus.
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2.1.2 As Varias Imagens de Jesus na Pesquisa Historica

Ao longo de cerca de dois séculos e meio de pesquisa acerca do Jesus
histérico, os estudiosos tém apresentado imagens bens diferentes do Jesus que teria
vivido e ensinado na Palestina do primeiro século da era Cristd. Reimarus (apud
THEISSEN e MERZ, 2004, p. 21) ja acreditava que o Jesus historico foi “uma figura
judaica profético-apocaliptica”. Semelhantemente, para W. Wrede (apud PIKAZA,
1995, p. 32), Jesus foi “um profeta do final, um apocaliptico empenhado em
proclamar o fim do mundo”. Com pouca diferenca, esta também & a imagem que
Albert Schweitzer (2009) apresentou de Jesus. Em seu livro A esséncia do
cristianismo, Adolf von Harnack (PIKAZA, 1995, p. 50) faz de Jesus “uma espécie de
mestre moralista neokantiano que teria se adiantado ao seu tempo”. Para Geiger
(apud STEGEMANN, 2012, p. 212) Jesus foi fundamentalmente um mestre fariseu
da corrente de Hillel. Esta é a perspectiva a partir da qual a maioria das pesquisas
judaicas enquadra o Jesus historico (p. 217). Heinrich Graetz e mais recentemente
David Flusser (2010) interpretam Jesus como um asceta sob a influéncia dos
essénios (p. 218). Bornkamm (2005, p. 102-104) interpreta Jesus como um profeta e
rabi, reconhecendo, porém, que ele supera estas duas imagens, destacando sua
originalidade. Geza Vermes (1979, p. 31) também entende que Jesus foi
primordialmente um piedoso (hassid) mestre de moral. O retrato que R. Eisler e mais
recentemente S. G. F. Brandon supde para o Jesus historico € de um zelote que
lutava pela libertacdo da nacdo do jugo romano (STEGEMANN, 2012, p. 218). Em
sua obra Jesus, uma biografia revolucionaria, John Dominic Crossan (1995)
apresenta Jesus como um visionario revolucionario que liderou um movimento
subversivo contra a opressao romana na Palestina. John Meier (2003), em sua obra
Um Judeu Marginal, postula que Jesus se apresenta primariamente como o profeta
escatoldgico judeu que veio para reunir o Israel disperso na terra prometida, em vista
do reino vindouro de Deus. Alguns pesquisadores, entre estes Crossan (1994, p.
459-460), interpretam Jesus como um cinico judeu itinerante. Em sua obra O
Movimento de Jesus, Theissen (2008) aplica ao Nazareno a concepcao weberiana
de carisma e o descreve como um carismatico dissidente itinerante que propds uma
revolucdo de valores na sociedade judaica da época, tendo como fundamento a
pratica do radicalismo itinerante. Por outro lado, Horsley (2004; 2010) critica esta

percepcdo de Jesus e de seu movimento e concebe Jesus como um profeta
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revoluciondrio politico, cujo objetivo era reorganizar as comunidades galileias,
pautadas no igualitarismo e na partilha de bens (STEGEMANN, 2012, p. 333-334).
Do ponto de vista de Stegemann e Stegemann (2004, p. 217-253), “o seguimento de
Jesus” teve sua origem relacionada principalmente aos movimentos profético-
carismaticos em atuacao no primeiro século da era Cristad. Richter Reimer (2010, p.
22) entende o grupo formado em torno de Jesus como “‘um movimento itinerante,
carismatico, profético-messianico que tinha propostas de partiiha e comunhdo de
bens e de dons, de sabedoria e conhecimento”.

2.1.3 A Imagem Profética de Jesus na Pesquisa

Com respeito as influéncias que Jesus recebeu, constata-se que a maioria dos
estudiosos contemporaneos entende que esta veio principalmente dos movimentos
intrajudaicos presentes no primeiro século. Porém, poucos estudiosos admitem a
possibilidade de Jesus ter retomado antigas tradicbes proféticas presentes nos
escritos sagrados de sua religido. Todavia, alguns estudos recentes tém indicado
nesta direcao. Por exemplo, Comblin (1987, p. 43) afirma que “a categoria principal
gue serve aos Evangelhos para caracterizar a sua [de Jesus] vida terrestre, € a
categoria de profeta”. Meier (2004, p. 344) defende que a influéncia da tradi¢ao
profética ndo se deu apenas na redacado final dos Evangelhos Sinéticos, mas no
contexto de vida do proprio Jesus. Para este autor, “de modo consciente [Jesus]
assumiu o papel do profeta Elias, cuja volta era esperada para restaurar Israel e
prepara-lo para a vinda de seu Deus”. Ao abordar a condigdo de opressao sofrida
pela populacédo da Palestina por parte dos romanos, Horsley (2004) demonstra que
esta fez despertar naquelas comunidades a esperanca de retomar antigas tradicfes
israelitas. Era normal que num contexto de opresséo e espodlio por parte das elites
politicas e religiosas de Jerusalém, os movimentos galileus (tal qual o de Jesus) se
apegassem as tradicbes proféticas de pregacdo da justica social, critica e anuncio
de juizo (HORSLEY, 2004, p. 68-69). Corroborando com este ponto de vista,
Scardelai (1998, p. 89-100) postula que as tradicdbes libertadoras
veterotestamentarias, o substrato escatoldgico impresso no inconsciente coletivo das
populacdes palestinenses, aliados ao contexto de opressao do | século da era crista,
formaram o terreno propicio para “a crenga na expectativa do surgimento de uma

figura profética que precederia o fim dos tempos”. Esta personagem se alicergcava
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tipologicamente nas figuras libertadoras de Davi, Elias e Moisés. Portanto, para
Scardelai (1998, p. 305-320), é contra este pano de fundo que o movimento de
Jesus e sua pregagcao devem ser compreendidos. A tipologia que Pagola (2013)
utiliza para sua “aproximagao historica” de Jesus é a de um profeta galileu. Richter
Reimer (2007a, p. 73) também declara que “a identidade judaica de Jesus €
profundamente religiosa, ancorada em seus conhecimentos escrituristicos e em sua
pratica da espiritualidade”. A mesma autora afirma que o movimento formado em
torno de Jesus “centrava na interpretacao e na vivéncia de tradicdes e escrituras do
povo judeu, na sua especificidade galilaica” (RICHTER REIMER, 2010, p. 22).
Portanto, Richter Reimer defende que Jesus ndo apenas conheceu, mas empregou
as Escrituras Sagradas de seu tempo. Além disso, Reimer e Richter Reimer (1999,
p. 114) reconhecem que através da apresentacao feita por Lucas, Jesus nao apenas
conheceu e empregou, mas também resgatou “eixos centrais da profecia e da Tora”.
Comentando Lc 4,18-19 estes autores declaram que “dentro de sua tradicado, Jesus
faz uma adaptacdo dos textos proféticos para sua realidade. Resgata valores e
tradicbes da Tora atraves da profecia que é relida para dentro das estruturas de
dominacédo romanas e judaicas” (p. 117). Deste modo, diante de “abismos existentes
entre a profissdo de fé, a cultura religiosa e as realidades politico-sociais” (RICHTER
REIMER, 2010, p. 44), Jesus encarna e propde uma vivéncia pautada em tradicbes
veterotestamentarias, entre elas a profética. Portanto, isso abre a possibilidade da
apresentacdo que os Evangelistas fazem de Jesus retomar antigas tradicbes
proféticas presentes nos textos que formavam a TaNaK judaica, as quais eram lidas
e conhecidas por Jesus e por aqueles que o ouviam. Neste sentido, referindo-se ao
movimento iniciado por Jesus na Galileia, Richter Reimer (2012a, p. 20) afirma que

“trata-se de um movimento profético”.

2.2 A AUTOCOMPREENSAO PROFETICA DE JESUS NOS SINOTICOS

E importante que, a partir da apresentacao feita nos Evangelhos Sinéticos, se
tente compreender como o proprio Jesus se autocompreendeu e como ele
interpretou suas proprias agoes. Kalberg (2010, p. 33) declara que “no centro da
sociologia weberiana esta a tentativa de ‘compreender interpretativamente’
(verstehen) as diferentes maneiras pela quais as pessoas percebem sua propria

‘acdo social”. De acordo com Gerth e Mills (1982, p. 74) “0 homem pode
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‘compreender’ ou procurar ‘compreender’ suas proprias intencdes pela introspeccéo,
ou pode interpretar os motivos da conduta de outros homens em termos de suas
intensbes professadas ou atribuidas”. Tratando-se de Jesus, precisa-se
compreender interpretativamente o que suas palavras e acbOes presentes nos
evangelhos revelam acerca da percepc¢éo que tinha acerca de si mesmo e do papel
social ou da missdo que entendia esta realizando.

Conforme o expressa Richter Reimer (2012b, p. 237-238), ndo temos acesso
direto ao Jesus histérico. O tnico modo de conhecermos o pensamento de Jesus é
por meio de suas palavras, mediadas pelo texto evangélico. Neste caso, de acordo
com o testemunho Sindtico, Jesus teve consciéncia de ser, antes de tudo, um
profeta de Yahweh. Esta autoconsciéncia profética pode ser percebida na maneira
como encarava seu ministério e chamado, na consciéncia que tinha de possuir o
Espirito Santo, no modo como concebia sua relagdo com Deus e no entendimento

gue tinha do papel que havia vindo realizar.

2.2.1 A Consciéncia de Ser um Profeta de Yahweh

Em primeiro lugar, deve-se notar que o proprio Jesus se considerou profeta
(COMBLIN, 1987, p. 46).* Mesmo que se entenda Lucas 13,33 como a citacdo de
um dito proverbial, a passagem indica que Jesus se via primeiramente como profeta.
Ele tinha consciéncia de pertencer a linhagem dos grandes profetas do passado,
como Elias e Eliseu, que, em seu proprio tempo, foram rejeitados e odiados pelos
seus contemporaneos (Lc 4,24-27). De acordo com Weber (1967, p. 278-279), pelo
fato de pregarem uma mensagem de desgraca, os profetas eram rejeitados pela
maioria das pessoas e odiados pela sua lideranca. Como profeta, Jesus
compreendia que, ndo apenas sua mensagem nado seria aceita pela na¢do, mas sua
propria pessoa e ministério seriam rejeitados. Como muitos outros profetas que
viveram antes dele, visualizava que a rejeicdo por parte da lideranca religiosa da
nacdo em relacdo a sua praxis desembocaria no seu proprio martirio. Nesta
perspectiva, Jesus esperava que seu fim, como o dos demais profetas que o
antecederam, se desse em Jerusalém (CROATTO, 2003, p. 169,170).

“® Esta tese é totalmente negada por Kiimmel (2003, p. 92) e parcialmente por Cullmann (2001, p. 58-
60) e Goppelt (2002, p. 183,184).
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Outra evidéncia da consciéncia profética de Jesus pode ser notada ao se
identificar com o profeta Jonas (Mt 12,38-44; 16,1-4; Lc 11,29-32). Diante do pedido
dos lideres religiosos por um sinal, Jesus apresenta “o sinal do profeta Jonas”. Ao
explica-lo, ele se refere a dois eventos especificos da vida e ministério do profeta: os
trés dias que passou no ventre do peixe e o arrependimento dos ninivitas, resultante
da sua pregacao. Portanto, a identificacdo que o evangelista faz entre Jesus e o
profeta Jonas ocorre tanto em relacdo a vida pessoal quanto em relacdo ao seu
ministério publico. Provavelmente, Jonas nao foi incluido na narrativa evangélica por
acaso. Como se sabe, ele era morador de Gate-Hefer (cf. 2Rs 14,25), uma vila a
poucos quildmetros de Nazaré, na regiao da Galileia. Por certo, este “sinal” foi uma
resposta a polémica dos lideres religiosos contra Jesus, no sentido de que ndo se
esperava que procedesse algum profeta da Galileia.*

Além de compreender-se como profeta, Jesus também viu os seus discipulos
como tais (VERMES, 1979, p. 96). Da perspectiva dele, os discipulos, como seus
enviados e representantes, deveriam ser reconhecidos e tratados como profetas (cf.
Mt 10,41). Como tais, ndo deveriam esperar tratamento favoravel da parte das
pessoas, mas precisavam estar conscientes que destino semelhante aos dos antigos
profetas os aguardava (Mt 5,12; Lc 6,23; cf. 6,26).

2.2.2 A Consciéncia de Possuir o Espirito de Yahweh

Outro fator importante que demonstra a autocompreensao profética de Jesus
na apresentacado evangélica dele € a consciéncia que tinha de possuir o Espirito de
Deus. Era importante, para os primeiros profetas (especialmente os pré-classicos), a
possessao do Espirito de Yahweh (rdah-yahweh) (VON RAD, 1974, p. 56). Havia o
entendimento de que a Palavra que o profeta falava Ihe era posta na boca pelo
Espirito de Yahweh. Weber (1967, p. 286-287) declara que, quando o espirito veio
sobre os profetas, provocou varios graus de alterac6es em suas faculdades normais,

alguns tidos por ele como “estados patoldgicos”. Tais alteragdes sdao, comumente,

*® Embora a polémica seja relatada apenas no Quarto Evangelho (Jo 7,52; cf. 7,41; 1,46) é provavel
gue remonte a uma acusacado referente as origens de Jesus, procedente de uma crenga sustentada
pelas elites religiosas do judaismo.
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denominadas éxtase profético.”® Foi esta consciéncia que compeliu o profeta a se
sentir obrigado a pregar a palavras de Yahweh (p. 313).

Para o judaismo oficial da época de Jesus, a possessao do Espirito Santo era
a marca indiscutivel da profecia (ENSLIN, 1961, p. 62). Conforme Jeremias (2004. p.
136), “possuir o Espirito de Deus significava ser profeta”. Este fato era ainda mais
evidente pelo entendimento que o judaismo contemporéaneo tinha de que o Espirito
se havia apagado com a morte dos ultimos profetas literarios, Ageu, Zacarias e
Malaquias (ENSLIN, 1961, p. 62) (1Mac 4,46; 9,27; 14,41; Apoc Bar 85,3).
Acreditavam que a viva voz profética estava como que adormecida, permanecendo
apenas nos antigos registros candnicos (JEREMIAS, 2004. p. 139).

Deste modo, as reivindicacbes de Jesus de possuir o Espirito Santo, foram
entendidas como indicando que o dom profético, inativo a tanto tempo, se fazia
novamente presente através do seu ministério (Mc 1,8 e paral.; 3,28ss; Lc 4,18-30).
Isso sO podia significar que o tempo do siléncio havia findado e que Deus voltara a
falar ao seu povo como no tempo dos antigos profetas (JEREMIAS, 2004. p. 141).

A passagem mais surpreendente da consciéncia de Jesus da possessdo do
Espirito Santo € Lucas 4,18-21. Como afirmam Reimer e Richter Reimer (1999, p.
114), “pela mao do evangelista, na verdade, criangas, mulheres e homens formulam
a sua compreensdo da messianidade profética de Jesus, no conjunto de uma
libertacdo ampla.” Diante da sinagoga nazarena Jesus atribui a si préprio a profecia
de Isaias 61,1 sobre o revestimento pelo Espirito de Yahweh. Deve-se notar que, em
seu contexto veterotestamentario, a passagem se refere ao proprio Isaias em sua
atividade de pregacdo profética. No contexto lucano, Jesus se identifica como
profeta e usa exemplos proféticos, “colocando-se na tradicdo de Elias e Eliseu, que
fazem a graca e o poder de Deus manifestar-se para pessoas nao pertencentes ao
povo judeu, doentes e empobrecidas” (p. 123). Quando se compara o contexto
isaiano com o contexto lucano se percebe que “a passagem é tipica de uma
denuncia profética sobre o fracasso da nacao...” (BOCK, 2006, p. 89). Portanto, o
texto pressupbe o revestimento do Espirito de Deus em Jesus para 0 ministério
profético. Deste modo, de acordo com Lc 4,16-30 “faz parte do ‘programa’ de Jesus

atuar profeticamente em favor da libertacdo [das] pessoas que sdo marginalizadas e

% para uma discussédo acerca do tipo de éxtase resultante da operacdo do Espirito Santo, tanto no
Antigo quanto no Novo Testamento, consultar Freeman (1979, p. 53,54). Weber (1967, p. 286-296)
apresenta uma descri¢éo histérico-comparativa e uma analise psicossociologica do éxtase profético.
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excluidas do sistema e dos valores dominantes” (REIMER e RICHTER REIMER,
1999, p. 121).

Lucas 11,20 também demonstra a consciéncia que Jesus tinha de estar
habitado e de agir pela operacdo do Espirito de Deus. A expressdo empregada ali —
‘o dedo de Deus” — é uma figura para a intervencéao direta de Deus através do Seu
Espirito (cf. Mt 12,28). O surpreendente € que esta passagem também estabelece
um paralelo com a agéo de Yahweh através de Moisés por ocasido do envio das dez
pragas (Ex 8,19) (BOCK, 2006, p. 244). Neste caso, a habitacdo do Espirito de Deus
em Jesus era tdo completa que atribuir suas acdes a obra de Satanas significava
blasfemar contra o préprio Espirito de Yahweh (Mc 3,28s).

Outra evidéncia da consciéncia que Jesus tinha de ser habitado pelo Espirito
Santo é “os ditos que pressupdfem a comunicacdo da posse do Espirito aos
discipulos” (JEREMIAS, 2004. p. 137).>! Esta pratica encontra seu paralelo na acdo
de Elias em outorgar o Espirito a Eliseu (2Rs 2,9-14) e de Moisés comunica-lo aos
setenta ancidos (Nm 11,16ss). Deste modo, a semelhanca dos antigos profetas,
Jesus, ndo somente era habitado e dirigido pelo Espirito Santo, mas ele proprio

podia concedé-lo aos seus discipulos.

2.2.3 A Consciéncia de Sua Relacédo Singular com Deus

Outro fator importante que demonstra a autoconsciéncia profética de Jesus é a
relacdo que reivindica experimentar com Deus. Dodd (2003, p. 220) afirma que “a
relacdo de Jesus para com o Pai € expressa de varios modos em termos que
correspondem aos da vocagao profética”. Com isso, se quer dizer que a consciéncia
gue Jesus tinha da relacdo que gozava com Deus evidencia, por sua vez, sua
prépria consciéncia profética.

Max Weber (1967, p. 290, 313) postula que a concepcédo que os profetas
tiveram de Deus delimitou o contetdo de sua experiéncia. Compreenderam Deus
como majestoso, ativo, soberano e que retribui ao ser humano de acordo com sua
resposta a Sua vontade (p. 308-314). Neste sentido, eles se sentiram pessoalmente
habitados ou revestidos por Deus. Suas palavras eram marcadas pela certeza de

terem estado no “conselho de Yahweh” e sentiam-se seus porta-vozes diante do

*1 Ver exemplos: Mc 6,7; cf. Mt 10,8,19.20; 12,28; Mc 13,11; Lc 11,13. Ladd (1993, p. 273) também
apoia este ponto de vista.
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povo (p. 291). Pregavam movidos pela consciéncia de conhecerem as “decisdes, o
poder miraculoso e as obras de Yahweh” (p. 298). Conforme declarado por Fuglister
(20044, p. 177), “a principal caracteristica do profeta era sua imediateza com Deus”
(énfase do autor). Eles tinham a experiéncia com Yahweh como uma pessoa viva.
Conheciam-no em termos pessoais, como um ser humano conhece o outro, com a
diferenca obvia de que, neste caso, o “outro” € Deus (SCOTT, 1968, p. 209).
Reconheciam a presenca e participagcdo ativa de Yahweh nos assuntos humanos.
Para eles, Deus € um “Agente” antes que um “Ente” estatico (Is 5,12.19; 28,1; Am
3,7; Sf 1,12; 3,5) (p. 114). Eles percebiam Yahweh, ndo como um Deus distante,
mas como presente, ativo e interessado na vida cotidiana de seu povo (Is 57,15). Os
profetas viam Deus como uma pessoa que experimentava, com muita intensidade,
sentimentos de amor, misericordia, compaixao, ira etc. (Is 1,2.3; Os 2,2s; 11,1-4.8.9)
(p. 113). Deste modo, encaravam a relagdo de Deus com seu povo, ndo COMO
“formal, mecéanica e magica, mas inteligente, ética e pessoal” (p. 143); ndo como
estatica, mas essencialmente dinamica (EICHRODT, 2004, p. 308). Os profetas
compreendiam bem que Deus s6 podia ser conhecido pela “vivéncia de sua irrupgao
na propria existéncia” pessoal (p. 313). Era em razdo desta relagcdo com o Senhor
gue o profeta recebia uma palavra atual e diretamente dEle para transmiti-la ao
povo.

Como um profeta, Jesus tinha a consciéncia de experimentar uma relacéo
impar com Deus (BORNKAMM, 2005, p. 101-111). Seu conhecimento ndo era
apenas acerca de Deus, mas o conhecia como uma pessoa. Esta relacdo com Deus
se dava no nivel mais intimo e pessoal. Como foi demonstrado por Scott (1968, p.
9), toda a vida e ensinos de Jesus enfatizam que, ndo apenas a Sua prépria relacao,
mas, de modo geral, a relacdo do individuo com Deus precisa ser pessoal, a
semelhanca de seu relacionamento com o préximo.

Esta relacdo impar entre Jesus e Deus é descrita pela fonte Q (Mt 11,27/Lc
10,21-22) em termo de conhecimento muatuo. De acordo com este texto, hd um
conhecimento mutuo entre Jesus e o pai que € exclusivo e singular. Na literatura
veterotestamentaria, conhecimento denota experiéncia e envolve relacionamento,
comunhdo, preocupacao (Is 1,3; Jr 1,5; Am 3,2; Os 6,2.3) (LADD, 1993, p. 245,246;
DODD, 2003, p. 219). Deste modo, Jesus tinha a consciéncia de estar vivendo um
relacionamento ininterrupto com Deus, em perpétuo contato de revelacao (Lc 4,18ss;

cf. Is 50,4.5; 61,1ss). Neste sentido, tanto os profetas quanto Jesus sentiam que, em
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seu relacionamento com Deus, haviam atingido uma unidade tal que as suas
palavras eram palavras do préprio Deus (DODD, 2003, p. 260). Por isso, o individuo
confrontado com a Palavra era chamado a tomar uma decisédo que definiria, de uma

vez por todas, sua situagao diante do Senhor.

2.2.4 A Consciéncia Exercer a Missao do Servo Sofredor

Outro fator importante da autocompreensédo profética de Jesus € a visao que
tinha de sua prépria missdo. De acordo com os Evangelhos Sinoéticos, Jesus estava
consciente de que viera realizar o papel do servo sofredor de Yahweh. Este papel,
gue tanto Jesus quanto a igreja das origens compreenderam em sua missao,
estabelece uma estreita conexdo entre a sua praxis e o profetismo
veterotestamentario.>

Uma das principais caracteristicas dos profetas era o reconhecimento de que
sua mensagem nao seria aceita pela maioria do povo e que tal rejeicdo Ihes traria
perseguicdo e sofrimento. Esta rejeicdo por parte do povo aparece como fator
caracteristico em praticamente todos os relatos de vocacéo profética (cf. Is 6,9-13; Jr
1,13-19; Ez 3,4-15; Am 7,10-17), recebendo, porém, sua forma final e definitiva no
ministério de Jeremias (Jr 6,27-30; 8,18-9,6; 11,18-23; 20,1-6; 26,7-9. 20-24; 28; 37,
38,1-13; 44,15-19) (VON RAD, 1974, p. 56). Ele identifica o anuncio do juizo divino —
0 que constituia a principal razdo da rejeicdo da mensagem profética por parte do
povo — como uma das marcas autenticadoras do proprio ministério profético (cf. Jr
28,8.9). Deste modo, a maioria do povo ndo estava disposta a ouvir a mensagem
anunciada pelo profeta porque esta ndo condizia com o que desejava ouvir.

Weber (1967, p. 5) aponta para o fato de que a teodiceia do sofrimento
desenvolvida pelos profetas exilicos tem como ponto de chagada “a doutrina do
Servo do Senhor que ensina e que, sem culpa, voluntariamente sofre e morre como
um sacrificio redentor”. A partir de Jeremias, a vida do profeta, e especialmente seus
sofrimentos, passam a ter valor de testemunho (VON RAD, 1974, p. 38;
FUGLISTER, 2004b. p. 257,258). O profeta sofre, por um lado, como representante
de Deus e por causa da mensagem que anuncia e, por outro lado, por causa do

pecado e da rebelido do proprio povo. Em Isaias este sofrimento passa a ter um

*2 \Von Rad (1974, p. 264) afirma: “Partimos da constatacdo de que o ministério deste servo de Deus é
claramente um ministério profético.”
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efeito vicario, uma vez que, como representante do povo, o profeta assume (Is 6,5) e
sofre (Is 53,1-12) por este pecado. E neste contexto que surge a figura do ‘ebed
Yahweh, tdo caracteristica do Terceiro Isaias (Is 42,1-4; 49,1-7; 50,4-11; 52,13-
53,12). Nestes textos, o servo do Senhor sofre em lugar dos seres humanos, e
através deste ato restabelece a alianca firmada por Deus com seu povo
(CULLMANN, 2001, p. 80).

Ha uma associagcdo continua no Novo Testamento entre o assassinato dos
profetas e a morte de Jesus (At 7,52; cf. Mt 23,31.37 e paral. Lc 13,34). Ele entendia
gue uma marca caracteristica dos profetas foi o sofrer persegui¢do por causa da
justica (Mt 5,12; 23,29ss). Quando fala de sua propria morte, Jesus a conecta ao
assassinato dos profetas veterotestamentarios (Mt 23,31.37 e paral. Lc 13,34; At
7,52). Coloca-se como a figura culminante de todos os servos do Senhor que haviam
sido rejeitados e martirizados por sua propria justica (Mt 23,35; Lc 11,51). Na
tradicdo dos grandes profetas, ele seria rejeitado, perseguido e morto por realizar a
obra de Deus (PEISKER, 2000b. p. 1884). Deste modo, iniciando em Marcos, o tema
da rejeicao, sofrimento e morte do Filho do Homem se constituem no eixo central da
apresentacao evangeélica da vida de Jesus (RICHTER REIMER, 2012a, p. 57,58); de
modo que a morte do Nazareno nada mais € que o resultado de uma vida toda
entregue ao servico de Deus e dos outros (p. 193). Além disso, de acordo com
Schnackenburg (2001, p. 25), toda a historia da paixdo, conforme apresentada nos
Evangelhos (Mc 14-15 e paral.), esta construida segundo o modelo do justo
sofredor, que deposita sua confianca e obediéncia em Deus e € amparado e,
finalmente, justificado e exaltado por ele. Weber (1967, p. 5) argumenta que a
atribuicdo do conceito do Servo de Yahweh a Jesus é uma apropriacdo da teodiceia
do sofrimento desenvolvido pelos profetas exilicos (Is 40-55).

Provavelmente, foi o préprio Jesus quem primeiro atribuiu a si o papel de ‘ebed
Yahweh. E provavel que esta consciéncia de ser o servo sofredor que morreria em
prol da salvacdo de muitos, tenha sido comunicada a ele ho momento de seu
batismo.>®* De acordo com Lc 22,37 ele aplicou ao seu soffimento e morte a
passagem de Is 53,12 referente ao Servo sofredor. Cullmann (2001, p. 91,92)

acredita que, nas palavras da instituicdo da Ceia (Mc 14,24 e paral.; 1Cor 11,24) e

*® De acordo com a narrativa evangélica, a voz celestial ouvida por Jesus durante o batismo no
Jordédo (Mc 1,11 e paral.) € uma citagdo de Is 42,1. No contexto veterotestamentéario estas palavras
foram dirigidas ao ‘ebed Yahweh e forma a introducdo de todos os canticos do Servo (CULLMANN,
2001, p. 93-96).
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na maior parte dos logia em que fala da necessidade de sua morte, Jesus tem em
mente Is 53. Ao referir-se a sua miss&o em Mc 10,45 esta aludindo a Is 53,5.>
Portanto, como definido por Goppelt (2002, p. 275), a aplicacéo do termo ‘ebed
Yahweh para designar a atividade terrena do Nazareno, demonstra que “o caminho
terreno de Jesus foi interpretado por ele mesmo ou pelas testemunhas, desde as

mais antigas camadas da tradi¢c&o sinoética, como o caminho do ‘profeta’ [...]".

2.3 A PERSPECTIVA DOS OUTROS ACERCA DE JESUS COMO PROFETA

E necessario que se investigue, ndo apenas o entendimento que o préprio
Jesus teve de si mesmo, mas também a compreensdo que 0s outros tiveram acerca
dele. Nao se pode, entretanto, esquecer que este entendimento é sempre mediado
pelo texto evangélico, que por sua vez é mediado pela perspectiva daqueles que o
produziram e condicionado pelas necessidades das comunidades as quais foi
destinado. Nesta perspectiva, constata-se que os primeiros discipulos e as pessoas

gue conheceram Jesus, 0 perceberam primariamente como um profeta.

2.3.1 A Perspectiva dos Discipulos Acerca de Jesus

Nota-se que os discipulos consideravam Jesus primariamente como um profeta
(COMBLIN, 1987, p. 45). De acordo com o relato de Lc 24,19 esta parece ter sido a
impressao que tiveram de Jesus, pelo menos antes da sua ressurreicdo (VERMES,
1979, p. 96). Nesta mesma passagem, os discipulos de Emaus empregam
expressodes descritivas de Moisés para se referir a Jesus — “[...] poderoso em obras e
palavras, diante de Deus e de todo o povo” (Lc 24,19; cf. At 7,22).

O relato da transfiguracdo (Mc 9,2-8 e paral.), narrado por todos os Sinoticos,
também comunica um significado profético ao ministério de Jesus. Em primeiro
lugar, a transfiguracdo em si o relaciona diretamente com Moisés, 0 maior de todos
os profetas. Segundo Weber (1967, p. 331), desde Oséias (12,11), Moisés foi
considerado pelos profetas “como o archegetes® de sua propria vocagdo”. Como

notado por Bock (2006, p. 222), “o simbolismo de toda a cena lembra a entrega da

* Nesta passagem, como declara Cullmann (2001, p. 93), Jesus re(ine em sua pessoa as duas
grandes figuras judaicas: a do Filho do Homem (barnasha) e a do Servo do Senhor (‘ebed Yahweh).

> O termo grego archegetes, vem de archegos e significa “lider”, “fundador”, “originador”, “aquele que
inicia algo” (ARNDT e GINGRICH, 1957, p. 112).
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lei em Exodo, especialmente 24,16”. Em segundo lugar, a presenca de Moisés e
Elias também comunica ao quadro inteiro um ambiente tipicamente profético, uma
vez que ambos eram considerados pelo judaismo tradicional como profetas
modelares. Além disso, de acordo com crencgas populares, o profeta Elias retornaria
nos tempos da instauragdo da era messianica (WEBER, 1967, p. 331).

De acordo com Croatto (2003, p. 166-167) a secao lucana da viagem de Jesus
para Jerusalém (9,51-19,44) pretende estabelecer um paralelo com o relato da
subida de Elias de Gilgal para Jerico e depois sua “assunc&o” (analémpsis) para o
céu. O mesmo autor demonstra ainda o notéavel paralelo linguistico que h& entre a
narrativa lucana e o texto grego (Septuaginta) de 2 Reis. Além disso, a transferéncia
do Espirito profético de Elias para Eliseu (2Rs 2,9.15) tem o seu paralelo no relato
lucano da transmissédo do Espirito, de Jesus para os discipulos no Pentecostes (At
2) (CROATTO, 2003, p. 168).

Portanto, de acordo com a descricdo sinotica, os discipulos de Jesus e as
primeiras comunidades o perceberam primariamente como um profeta de Deus. A
percepcao profética foi a primeira e mais basica impressdao que aqueles que
conheceram Jesus tiveram dele. Esta percepcéo constituiu a fundamentacéo para o
aprofundamento posterior do entendimento acerca da pessoa e obra do Nazareno
(ENSLIN, 1961, p. 58).

2.3.2 A Perspectiva do Povo Acerca de Jesus

Max Weber (2000, p. 158-160) postula que, para ser legitimo, o carisma carece
do livre reconhecimento daqueles que o aceitam. Este reconhecimento é
consolidado em virtude de provas — milagres, conquistas etc. No caso do carisma
profético, forma-se ao seu redor grupos de seguidores, apoiadores e admiradores.
Todos estes grupos, organizados concentricamente de acordo com o grau de
compromisso com o lider carismatico, reconhecem o carisma do profeta ou salvador.
Deste modo, Jesus foi reconhecido pelo povo como um profeta (Mc 8,28 e paral.; Mt
21,46; Mc 6,15 e paral.; Lc 7,16; 9,8) (THEISSEN, 2008, p. 58). A conexdo feita
entre Jesus, Elias e Jeremias, sugere que as pessoas de sua época o colocavam na
sucessao dos profetas veterotestamentarios (PIXLEY, 2004, p. 74). Conforme afirma
Pagola (2013, p. 324), foi movido “pela curiosidade e pela simpatia para com o
profeta curador” que a maioria das pessoas procurou Jesus de Nazaré.
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O fato da profecia ndo existir na época de Jesus como uma ocupacao regular e
organizada (CULLMANN, 2001, p. 31) indica a for¢ga da impressdo que o ministério
de Jesus — bem como o de Joao batista — causou em seus contemporaneos. Ao
designar Jesus como profeta, 09 povo ndo estava apenas dando-lhe um titulo
honorifico; estava identificando, em sua praxis, caracteristicas dos antigos profetas
veterotestamentarios. Para as pessoas que o conheceram, o antigo dom profético,
h& tanto adormecido, havia despertado novamente no ministério de Jesus de Nazaré
(cf. Lc 7,16).

Weber (1982, p. 340) esclarece que uma das formas pelas quais as qualidades
carismaticas se evidenciam e se autenticam é pela realizacdo de milagres. Neste
sentido, Vermes (1979, p. 74,85) postula que o povo compreendia que era mediante
a possessao do carisma profético que Jesus realizava milagres. Era, portanto, por
meio da acdo do Espirito de Yahweh (espirito profético) que ele realizava obras
sobrenaturais (ENSLIN, 1961, p. 61). Em muitas ocasifes as pessoas identificavam
Jesus como um dos grandes profetas operadores de milagres (Mc 6,14.15; Lc 7,16).
Neste sentido, ao demonstrar poder, tanto para curar, quanto para expelir demdnios
e dominio sobre a natureza, Jesus foi relacionado com a tradicdo de profetas como
Elias e Eliseu (RICHTER REIMER, 2012a, p. 119-124). Alguns chegaram até a
imaginar que ele era a encarnacdo de algum destes grandes profetas (Mt 16,14;
paral.; 6,14.15; paral.). Mesmo aqueles que acreditavam que Jesus era Joao
ressuscitado, estavam claramente reconhecendo o ministério profético dele (Mt 14,2;
16,14; Mc 6,16; cf. Mt 11,9.13; 14,5; 21,26). Neste caso, viam Jesus como o profeta
do final dos tempos, o qual antecederia e prepararia a vinda de Yahweh
(CULLMANN, 2001, p. 56).

Fica claro no relato evangélico, que foi o fato de ser reconhecido pela multidao
como profeta que livrou Jesus de ser logo preso pela lideranca da nacdo (Mt 21,46).
Em muitas ocasifes, os lideres judeus temeram prende-lo pelo fato do povo o ter
como profeta. Neste sentido, havia o reconhecimento por parte da prépria lideranca
da nacdo de que o povo considerava Jesus como profeta de Deus (RICHTER
REIMER, 2012a, p. 117).

Também entre os circulos farisaicos, embora com certo ceticismo, havia o
reconhecimento de que Jesus pertencia a linhagem profética (Lc 7,39; Mc 8,11). Os
Evangelhos demonstram que havia divergéncia entre os préprios lideres acerca

desta questdo. Enquanto alguns se apressavam a acusa-lo de falso profeta, outros
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se mantém pelo menos reticentes quanto a sua pessoa (Lc 7,39; Mc 8,11; paral.). Os
testes aos quais 0s escribas quiseram submeter Jesus e a exigéncia de sinais
autenticadores (Mt 12,38-42; Mt 16,1-4; Mc 8,11-12; Lc 11,16.29-32) demonstram o
pensamento de que Jesus precisava legitimar seu ministério profético (JEREMIAS,
2004, p. 135, nota 09). Foi também neste sentido que eles arguiram Jesus com
respeito a procedéncia da autoridade com a qual pregava e ensinava o povo (Mt
21,23-27 e paral.). A exigéncia era no sentido de que Jesus legitimasse sua
autoridade como profeta. Nao é sem proposito que Jesus recorre a autoridade
profética do batismo de Jodo, através do qual havia recebido sua uncdo e chamado
ao ministério.

Finalmente, conforme esclarecido por Jeremias (2004, p. 135,136), foi sob a
acusacao de “falso profeta” que Jesus foi condenado e executado pelas autoridades
judaicas. Isto pode ser visto pelo tratamento que recebeu, tanto durante quanto
depois de sua condenacdo (Mc 14,65 e paral.; cf. Dt 13,1-5; 17,12; 18,20;). O
escarnio dos guardas do templo e do povo por ocasido de seu julgamento pelo
Sinédrio e crucificacdo relembra a acusacéao pela qual foi condenado e executado:
“falso profeta” (CORNELLI, 2009, p. 41-42). Portanto, conforme postula Croatto

(2003), “Jesus morre como profeta em Jerusalém”.

2.3.3 A Perspectiva das Primeiras Comunidades Acerca de Jesus

Em sua sociologia religiosa, Weber (1982, p. 376-377) sustenta que, ao redor
do profeta, formam-se grupos de discipulos, seguidores e apoiadores, sendo que,
com o tempo, a profecia cria “uma nova comunidade social, particularmente, quando
ela se torna uma religiao soterioldgica de congregacgdes”. Quando isso ocorre, estas
comunidades precisam olhar para traz em busca de legitimidade na pessoa e na
atividade do profeta ou salvador. Assim, elas recorrem a determinadas imagens do
lider ou salvador que mais se adeque as expectativas e necessidades
contemporaneas.

O titulo de profeta ndo foi comumente aplicado a Jesus apdés a sua
ressurreicdo e glorificacdo. Isto se deu pelo fato 6bvio de que, para as primeiras
comunidades cristds, o titulo descrevia, e apenas parcialmente, sua atividade
terrena. Porém, ainda encontramos, por parte dos primeiros cristdos, a consciéncia
de que Jesus havia sido um profeta (COMBLIN, 1987, p. 43,45). Uma evidéncia do
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reconhecimento do carater profético da praxis de Jesus pode ser encontrada no fato
dele ser colocado lado a lado com os profetas veterotestamentarios que sofreram
como enviados de Yahweh. Por exemplo, de acordo com a descrigdo lucana em
Atos, em sua defesa diante dos lideres judaicos, Estevdo demonstra que 0S
destinatarios da palavra de Deus sempre tém resistido a Sua vontade (At 7,52; cf.
1Ts 2,15). A rejeicdo de Jesus e de sua mensagem nao foi um evento isolado, mas
manifesta apenas uma predisposicdo rebelde da nacdo em resistir a Palavra
profética.

Outra evidéncia da perspectiva profética que a igreja das origens teve de Jesus
pode ser percebida pela atribuicdo do papel de ‘ebed Yahweh que se lhe faz. A mais
clara destas ocorréncias encontra-se no relato da conversdo do eunuco etiope (At
8,26s). Neste relato, o diacono Filipe identifica Jesus com o ‘ebed Yahweh de Isaias
53 (At 8,35). Isto demonstra que, nesta época, a atribuicdo desta passagem ao
ministério do Nazareno ja se havia estabelecido como tradicdo na igreja. Weber
(1967, p. 5) acredita que foi a aplicacdo do conceito de ‘ebed Yahweh a Jesus que
livrou o Cristianismo de se tornar uma seita de mistério gnostica.

No livro de Atos (3,13; cf. Is 52,13; 3,26; 4,27.30), também se atribui a Jesus
um dos titulos tipicamente aplicados aos profetas veterotestamentarios: “Servo de
Deus” (pais tou theou). Deve ser observado que esta expressao grega € empregada
pela Septuaginta para traduzir o termo hebraico ‘ebed Yahweh (CULLMANN, 2001,
p. 102). Isto indica que a expressédo ja se havia tornado um termo técnico descritivo
do papel sofredor e substitutivo do profeta escatolégico.*® Conforme esclarecido por
Goppelt (2002, p. 274), o titulo “Servo de Deus”, aplicado a Jesus pela igreja,
remonta ao cristianismo palestinense e tem basicamente dois significados:
primeiramente, que através de Jesus, Deus media curas e os demais dons de sua
graca (cf. At 3,13; 4,30; Mt 2,15-21; Did 9,2s; 10,2s; 1Clem 59,2s); segundo, enfatiza
gue, como servo de Deus, Jesus foi rejeitado pelos poderosos, mas, através da
ressurreicao, foi exaltado a destra de Deus (cf. At 3,13; cf. 3,26; 4,26s).

Além disso, ha evidéncias indicativas de que os apdéstolos e as comunidades
cristds viram Jesus como o esperado profeta escatologico semelhante a Moisés (At
3,22-23; 7,37; Jo 6,14; 7,40). A expectativa da vinda de um profeta escatoldgico tem

sua origem no judaismo pos-exilico. Scardelai (1998, p. 91) afirma que esta

% Kiimmel (2003, p. 144) discorda desta posicéo, afirmando que o titulo “Servo de Deus” designa
simplesmente “o envio da pessoa terrena de Jesus como o servo obediente de Deus”.
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“‘expectativa do surgimento de uma figura profética que precederia o fim dos tempos”
estava arraigada na mente das populacfes palestinenses do | século. Esta crenca
se desenvolveu, em parte, pela consciéncia da cessacao da voz profética no periodo
posterior a Malaquias (ENSLIN, 1961, p. 62-65). Uma vez que o antigo dom profético
se havia extinguido, a profecia foi sendo esperada como um fendmeno escatoldgico
gue se manifestaria novamente no final dos tempos (CULLMANN, 2001, p. 33). Este
profeta escatoldgico seria 0 cumprimento de toda a profecia anterior, a encarnagéo
definitiva da verdadeira profecia, pondo fim a toda falsa profecia (p. 34,42). Nele se
combinava a figura do profeta e do messias libertador do povo de Israel
(SCARDELAI, 1998, p. 97). Cullmann (2001, p. 59) acredita que a expressao ho
erchomenos — o0 que havia de vir — na pergunta de Jodo Batista em Mt 11,3,
constituia-se num termo técnico. A expressao seria designativa da expectativa do
surgimento deste profeta por ocasido da consumacdo de todas as coisas. Isto
demonstra que tal expectativa deveria ser bem comum e bastante difundida na
época de Jesus (SCARDELAI, 1998, p. 97,306). Deste modo, é que as primeiras
comunidades cristds viram em Jesus 0 cumprimento desta expectativa judaica.
Assim, At 3,22 e 7,37 — respectivamente, um discurso apostolico e outro certamente
de origem apostolica — atribuem a Jesus o cumprimento da promessa do grande
profeta anunciado por Moisés em Dt 18,15.

Portanto, embora escassos, podemos encontrar as principais designacdes
proféticas atribuidas a Jesus pela igreja das origens. Estas ocorréncias se
encontram principalmente nos discursos, nos credos e nas designacdes litargicas.
Estas expressdes modelares da igreja refletem tradicbes bem mais antigas que
identificaram Jesus, primeiramente como profeta. Deste modo, o Nazareno surge no
primeiro século como continuador da tradicdo dos antigos profetas israelitas. Seu
ministério foi encarado, tanto pelo povo quanto por seus proprios discipulos, nos
moldes do ministério dos antigos profetas veterotestamentarios. Mesmo a atribuicéo
de profeta escatolégico que lhe foi dada pelas primeiras comunidades cristas,
aponta nesta direcao. Assim, foi como profeta que Jesus foi reconhecido inicialmente
por seus discipulos, pelo povo; e, por tal reivindicacéo, foi condenado e executado

pelas autoridades.
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2.4 A ATUACAO PROFETICA DE JESUS NOS EVANGELHOS SINOTICOS

Verificou-se até aqui que, de acordo com a apresentacdo Sindtica, tanto Jesus
guanto 0s seus contemporaneos interpretaram sua praxis como sendo de um
profeta. E necessario que se investigue agora a sua atuacio e se verifique qual a
tipologia que melhor serve para defini-la. O objetivo aqui é verificar se e até que
ponto a tipologia profética d4 conta de explicar a atuacdo de Jesus conforme
narrada nos Evangelhos Sinéticos. Neste sentido, pretende-se comparar as
principais caracteristicas da atuacdo do Nazareno com a atuacdo dos antigos
profetas israelitas presentes nos textos da Biblia Hebraica. Os paralelos apontados
agui sdo, quanto ao seu chamado, a independéncia de sua atuacao, a préatica do
discipulado, a perspectiva que tinha da realidade ao seu redor, as capacidades
especiais que demonstrou possuir, a sua atuacdo na realizacdo de milagres e na
intercessdo em prol dos seus e, principalmente, quanto ao ministério de libertacéo

gue realizou.

2.4.1 O Chamado ao Ministério

Ao abordar o tipo de lideranca carismatica, Weber (2000, p. 160) advoga que
toda dominacdo carismatica precisa legitimar-se a fim de obter o reconhecimento
daqueles que a aceitam. Por isso, como representantes de Yahweh, praticamente
todos os profetas precisaram legitimar sua atuacado na base de um chamado divino.
E no “chamado” que o profeta recebe o carisma profético, o qual se apresenta como
“‘um livre dom da graga divina, sem qualquer qualificacdo pessoal”’, sem quaisquer
pré-requisitos, apenas a convocacao por parte de Yahweh (WEBER, 1967, p. 294).

Deste modo, quando se analisa 0 chamado de Jesus ao ministério, narrado no
seu batismo no Jorddo, percebe-se que ele se deu nos moldes do chamado
profético. A narrativa registrada nos Evangelhos Sinoticos (Mt 3,13-17; Mc 1,9-11; Lc
3,21.22) segue, em linhas gerais, 0 mesmo padrdo dos relatos do chamado de
Moisés (Ex 3,1-4), Isaias (6,1-13), Jeremias (1,1-19) e Ezequiel (1-3).>" Os principais

paralelos entre os relatos do chamado dos antigos profetas e o relato do batismo de

*" Fuglister (2004b, p. 248) destaca trés elementos tipicos de uma narracéo biblica de vocacéo, os
guais também encontram seu paralelo no chamado de Jesus: (1) a irrup¢do do divino; (2) o
chamamento divino propriamente dito, a missdo e 0 encorajamento; e (3) a reacdo daquele que é
chamado.
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Jesus no Jordao séo: a especificidade do chamado, as manifestacdes teofanicas, e

0 anuncio da rejeicao da missao por parte do povo.

2.4.1.1 A especificidade do chamado

NoO que concerne a sua vocagao, os profetas sentiam-se pessoal e diretamente
comissionados por Yahweh. Alguns deles fizeram questdo de relatar “seu visionario
ou auditivo ‘chamado” (WEBER, 1967, p. 291). A este respeito, von Rad (1974, p.
57) afirma o seguinte: “Por quanto podemos saber, a vocagdo dos profetas do
século VIII e VII era comunicada por uma palavra pessoal de Deus, sem
intermediario [...].” A consciéncia do chamado e a compreensédo da tarefa especifica
gue deveria realizar estdo bastante claras nas palavras de AmoOs ao sacerdote
Amazias: “Eu nao sou profeta, nem discipulo de profeta, mas boieiro e colhedor de
sicomoros. Mas o0 SENHOR me tirou de apos o gado e o0 SENHOR me disse: Vai e
profetiza ao meu povo de Israel” (Am 7,14.15). Nos relatos preservados de vocacao
profética pode-se encontrar a descricdo de um comissionamento claro para uma
missao especifica. Isto pode ser notado ja no relato do chamado de Moisés (Ex 3,1—
4,17), o profeta normativo. Em seu chamado, o profeta recebe da parte do Senhor a
descricdo solene da missdo que deve realizar e dos resultados que tal missao
alcancaria, os quais eram bastante negativos. Este foi o caso, por exemplo, de
Isaias (6,1-13), Jeremias (1,1-19) e Ezequiel (1-3). Isaias recebeu a seguinte
missao: “Vai e dize a este povo [...]: Torna insensivel o coragdo deste povo,
endurece-lhe os ouvidos e fecha-lhes os olhos [...]" (Is 6,9.10). O profeta Jeremias
foi enviado “[...] para arrancares e derribares, para destruires e arruinares e também
para edificares e para plantares” (Jr 1,10) Quanto a Ezequiel, sua tarefa também foi
declarada especificamente: “Tu lhes diras as minhas palavras [...], dize-lhes a
minhas palavras [...], os avisaras da minha parte” (Ez 2,7; 3,4.11.17). Portanto, fica
claro que os profetas receberam uma palavra especifica da parte de Yahweh, a qual
Ihes fez convictos de sua vocacao e indicou a missdo que deveriam realizar.

Semelhantemente, no caso de Jesus, houve um chamado claro ao ministério, o
gual se deu por ocasido do seu batismo, conforme narrado nos Sinéticos
(THEISSEN e MERZ, 2004, p. 234). O fato de ter sido relatado pelos quatro
evangelistas indica que o evento consta entre 0s elementos mais importantes da

tradicdo primitiva sobre a vida e o ministério de Jesus. Embora Marcos enfatize o
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aspecto mais particular e Lucas o carater mais publico, todos parecem colocar o
batismo como o momento em que Jesus foi particularmente chamado ao ministério
(BOCK, 2006, p. 78,79; MORRIS, 2005, p. 95). No Jordado temos, entdo, a
ocorréncia de sua experiéncia de vocacao (GOPPELT, 2002, p. 79; JEREMIAS,
2004. p. 97,105). Portanto, no batismo Jesus recebe solenemente a descricdo de
sua tarefa e missao profética (RICHTER REIMER, 2012a, p. 75).

De acordo com Mateus, foi no batismo que Deus apontou Jesus para a tarefa
gue teria que realizar (BOCK, 2006, p. 80). No Jorddo, o Nazareno teve plena
consciéncia da forma exata que sua vocagao deveria tomar (TASKER, 2005, p. 39).
De fato, a voz ouvida do céu — “este € o meu filho amado, em quem tenho prazer” —
relatada por todos os Sinéticos, faz referéncia a dois textos veterotestamentarios: Sl
2:7 e Is 42:1. O primeiro, denota o ato de elei¢cao do Filho por parte de Deus, “que
inclui Sua missdo e Sua nomeacao para o oficio real do Messias” (LADD, 1993, p.
155). A segunda passagem identifica a missdo de Jesus como sendo a do ‘ebed
Yahweh de lIsaias (RICHTER REIMER, 2012a, p. 75; LADD, 1993, p. 173,174).
Portanto, a voz celestial apontou Jesus como aquele em quem o plano salvifico de
Deus para a humanidade centralizava-se (TASKER, 2005, p. 41). Porém, este plano
incluia exercer o papel do Servo Sofredor que daria a sua vida em resgate daqueles
gue veio salvar. Deste modo, a voz celestial aponta Jesus como o Filho-Messias e
indica seu papel como o do Servo Sofredor que realizaria a salvacdo do povo

através de sua morte.

2.4.1.2 As manifestacdes hierofanicas

Os relatos de comissionamentos proféticos geralmente envolvem uma
experiéncia visionaria ou auditiva (WEBER, 1967, p. 291). Iniciando com Moisés,
todos os relatos proféticos de que temos conhecimento foram acompanhados de
algum tipo de manifestacao hierofanica (VON RAD, 1974, p. 64-66). O profeta Isaias

(6,1-4) faz o seguinte relato:

No ano da morte do rei Uzias, eu vi 0 Senhor assentado sobre um alto e
sublime trono, e as abas de suas vestes enchiam o templo. Serafins
estavam por cima dele; cada um tinha seis asas: com duas cobria o rosto,
com duas cobria o0s seus pés e com duas voava. E clamavam uns para os
outros, dizendo: Santo, santo, santo € o SENHOR dos Exércitos; toda a
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terra esté cheia da sua gléria. As bases do limiar se moveram a voz do que
clamava, e a casa se encheu de fumaca.

Em conexdo ao seu chamado profético, Jeremias (1,11.13) menciona ter visto
‘uma vara de amendoeira” e “uma panela ao fogo, cuja boca se inclina do Norte.”
Quanto a Ezequiel, o relato da teofania que acompanhou o seu chamado ao
ministério profético € bem mais impressionante (Ez 1-3). A descricdo desta visdo
ocupa nada menos que trés capitulos do seu livro.*® Nesta, Ezequiel descreve seres
celestiais, criaturas aladas, objetos macabros, um ser “semelhante a um homem” e a
manifestacéo da gloria (kabod) de Yahweh. Um detalhe importante na descricao feita
pelo profeta é que a hierofania tem inicio a partir do abrir-se do céu.

Seguindo a tradicdo profética, o relato da vocacdo de Jesus também é
acompanhado por manifesta¢cdes hierofanicas (RICHTER REIMER, 2012a, p. 75).
Em primeiro lugar, a cena tem inicio com o abrir-se do céu. Deve ser lembrado que
no Antigo Testamento o abrir-se do céu estda normalmente relacionado a
manifestacdo da gloria de Yahweh (JEREMIAS, 2004. p. 100). Tanto no relato da
vocacao de Isaias quanto de Ezequiel ha a manifestacéo visivel da gloria do Senhor.
Embora no relato apresentado por Isaias esteja apenas implicito, Ezequiel (1,1)
declara explicitamente que toda a cena tem inicio com o abrir-se do ceu.

Em segundo lugar, a cena do batismo de Jesus no Jordéo descreve a descida
do Espirito Santo em forma corpdrea. Todos os evangelistas declaram que o Espirito
desceu sobre Jesus em forma de pomba. Lucas enfatiza que a descida do Espirito
nao foi apenas uma realidade subjetiva percebida somente por Jesus e Jodo. Mas
ao expressar que o Espirito veio “em forma corporea”, ele enfatiza que o evento
envolveu uma realidade objetiva (MORRIS, 2005, p. 95). Provavelmente, a figura da
pomba serve para dar uma dimensao visual a manifestacdo da gléria do Senhor.

Em terceiro lugar, a hierofania relacionada ao batismo de Jesus teve a
ocorréncia da voz celestial. Todos os relatos proféticos foram marcados por
manifestacfes audiveis, as quais definiram para cada profeta o tipo e a abrangéncia
de sua missdo. No caso de Jesus, como ja foi descrito acima, a voz celestial definiu

a sua missdo. Sendo o Filho de Deus, sua missio seria realizar a tarefa do “Servo

°® N&o vem ao caso discutir aqui se estas visdes envolveram apenas uma dimensao subjetiva, dando-
se somente no interior do profeta ou se se tratam, de fato, de acontecimentos objetivos e exteriores
(VON RAD, 1974, p. 64). Este fato também néo fica claro no que concerne ao préprio Jesus no
Jord&o.
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Sofredor de Yahweh”, que veio para salvar o povo oprimido mediante o oferecimento
de sua vida (RICHTER REIMER, 2012a, p. 75).

Portanto, como nos profetas, Jesus também recebeu um chamado especifico.
Este chamado foi acompanhado por uma hierofania, na qual seu ministério e missédo

foram claramente especificados.

2.4.1.3 A rejeicao da misséo por parte da maioria das pessoas

Ao tratar acerca da pregacdo profética e de sua influéncia diante da nacao,
Weber (1967, p. 271-276) sustenta que os profetas eram iminentemente
anunciadores de desgraca e, por esta caracteristica, suas mensagens nao eram
normalmente aceitas pelo povo ou pela lideran¢ca da nacdo. Em todos os relatos de
vocagéao profética ha o reconhecimento de que, por sua dureza e insensibilidade, o
povo, como um todo, ndo responderia positivamente & mensagem que o profeta
estava sendo incumbido a proclamar. Moisés compreende que os israelitas “[...] ndo
crerdo, nem acudirdo a minha voz [...]" (Ex 4,1). Quanto a sua missao diante de
farad, o Senhor o avisa que este nao atenderia as suas palavras (Ex 3,19; 7,3; 14,4).

O profeta Isaias recebe a seguinte incumbéncia:

Vai e dize a este povo: Ouvi, ouvi e ndo entendais; vede, vede, mas ndo
percebais. Torna insensivel o coracdo deste povo, endurece-lhe os ouvidos
e fecha-lhe os olhos, para que ndo venha ele a ver com os olhos, a ouvir
com os ouvidos e a entender com o coracéo, e se converta, e seja salvo (Is
6,9-10).

O profeta Jeremias recebe o seguinte aviso:

Pronunciarei contra os moradores destas [as cidades de Juda] as minhas
sentengas, por causa de toda a malicia deles; pois me deixaram a mim, e
queimaram incenso a deuses estranhos, e adoraram as obras das suas
préprias méos. Pelejardo contra ti, mas ndo prevalecerdo; porque eu sou
contigo, diz o SENHOR, para te livrar (Jr 1,16.19).

Ezequiel também é advertido de que “[...] a casa de Israel ndo te daré ouvidos,
porque ndo me quer dar ouvidos a mim; pois toda a casa de Israel € de fronte
obstinada e dura de coragao (Ez 3,7).” Por ocasido do chamado do profeta, a
Palavra divina repete véarias vezes que a nacdo, a qual estd sendo enviado, “sao
casa rebelde” (Ez 2,3.5.6.7.8; 3,9.26.27). Como postula von Rad (1974, p. 65), “o
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envio do profeta é feito com palavras destinadas a preparar o profeta diante do
fracasso de sua missdo.” Obviamente, este fracasso era relativo, pois alguns,
embora poucos, aceitariam e creriam em sua mensagem.

No que diz respeito a Jesus, a rejeicdo de sua missdo estd implicita na voz
celestial — uma citagao de Is 42,1 — por ocasiao de seu batismo. A passagem de Is
42,1-7 é a introducdo a uma série de quatro textos conhecidos como os “canticos do
Servo” (RIDDERBOQOS, 2004, p. 346; CULLMANN, 2001, p. 93). As quatro profecias —
que incluem também Is 49,1-9a e 50,4-9 — culminam com a notavel passagem de Is
52,13-53,12. Este texto esclarece que a missdo do “Servo” seria rejeitada e que ele
mesmo seria oferecido em prol do seu povo (cf. At 3,13.26; 4,26ss). Ele receberia o
castigo no lugar de um grande nimero de homens que deveriam sofrer. Através do
seu sofrimento o Servo traria a paz para eles. Que Jesus relacionou seu batismo
com a rejeicdo de sua missao e sua propria morte em prol dos outros, pode ser visto
no modo como emprega o verbo “ser batizado” (baptisthénai). Frequentemente o
Nazareno usa a expressdao como sindnima de “morrer” (CULLMANN, 2001, p. 95).
Um exemplo deste uso se encontra na sua resposta ao pedido dos filhos de
Zebedeu (Mc 10,38b). Deste modo, a consciéncia de que morreria cumprindo a
missao do “Servo do Senhor” pressupde também a consciéncia da rejei¢ao inicial de
seu ministério (Mt 21,42; Mc 8,31; Lc 9,22; 17,25; cf. Lc 6,22).

Portanto, ao citar Is 42,1, a voz celestial narrada nos Sinéticos torna claro que
a missdo de Jesus, a semelhanca dos profetas veterotestamentarios, ndo seria
aceita pela maioria do povo. Assim, ele sofreria o martirio para tornar possivel a

salvacéo dos crentes.

2.4.2 A Independéncia Ministerial

Uma das caracteristicas mais importante dos profetas € que eles nao tinham
compromissos com qualquer grupo ou classe social. Eles eram individuos
basicamente independentes e solitarios, religiosamente motivados, falando em nome
de Deus, no contexto da alianca (WEBER, 1967, p. 273, 278-279).>> Mesmo sendo
acompanhados por alguns discipulos, os profetas ndo receberam qualquer suporte

da comunidade e agiram e pregaram com absoluta independéncia social e

% peter Berger (1985) contesta este posicionamento weberiano argumentando que, na maioria dos
casos, os profetas estavam ligados as estruturas institucionais de sua época.
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econbmica (p. 292-293). Seu ministério se caracterizou por uma completa liberdade
em relacdo a qualquer consideracdo de posicdo ou de beneficio proprio. Tais
pessoas suportavam consideraveis perdas e até sofrimento por causa da mensagem
a que foram encarregados de pregar. Por causa desta mensagem o profeta
verdadeiro se colocava, as vezes, contra tudo e contra todos. Estes homens e
mulheres de Deus criticavam inclusive os poderosos que insistiam em violar as leis
do Senhor (Is 3,14.15; Os 7,1-7; 6,9; Mq 3,1-3.5.11). Por pregarem a Palavra de
Deus tdo destemidamente e por sua mensagem destoar tanto das expectativas
gerais, eles foram odiados, perseguidos e, ocasionalmente, mortos.?® Este foi o
caso, por exemplo, de Elias e Micaias, nos dias de Acabe; e de Jeremias, nos dias
de Jeoaquim e Zedequias. Estes profetas, em seu préprio tempo, frequentemente
pregaram mensagens solitarias que ndo se adequavam as crencgas e expectativas
contemporaneas e se chocavam com a pregacdo da maioria, que também
reivindicava falar em nome de Deus.

De acordo com as narrativas sinéticas, como os demais profetas, Jesus
também se entregou completamente a missdo que estava incumbido de realizar,
abandonando todas as garantias sociais e econdmicas que a sociedade poderia
oferecer-lhe (VON RAD, 1974, p. 58). A marca caracteristica de seu ministério foi um
completo compromisso com a mensagem divina e uma renuncia total as
comodidades que a sociedade contemporanea poderia proporcionar-lhe (Lc 9,58 e
paral.) (THEISSEN, 2008, p. 51-55). De fato, o Nazareno pregou livre de qualquer
compromisso, quer de ordem social, politica ou mesmo étnica.

Neste sentido, através de seus atos e palavras narradas nos Evangelhos,
Jesus frustrou expectativas tradicionais, confrontou crencas e costumes a muito
estabelecidos e desafiou instituicdes consideradas sagradas (PAGOLA, 2013, p.
335-336). Para isso, o0 Nazareno fundamentou sua autoridade unicamente na missao
gque Deus lhe confiara, ndo se submetendo ou dependendo de convencbes
humanas. Ele ndo mudou ou amenizou sua pregacéo a fim de se tornar aceitavel a
mente contemporanea, pelo contrario, pregou com total liberdade e ousadia. Mesmo

tendo consciéncia de que sua vida corria riscos, denunciou abertamente o sistema

% ver exemplos: Am 7,12.13; Jr 37,11-15; 26,16-23; 1Rs 19,2.3.10.
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tradicional e majoritario de seu tempo (Mt 10,17-25; Mc 13,9-13; Lc 6,40; 12,11.12;
21,12-19).%

Conforme Weber (1982, p. 377), a primeira forca com a qual o profeta entra em
conflito € o do cla natural. Deste modo, “quanto mais amplos e interiorizados forem
as metas da salvagao” propostas pela pregacdo profética, mais radical € a sua
exigéncia aos fiéis, de modo que Ihes é exigido que se comprometam mais com o
salvador ou profeta do que com os parentes naturais e com a comunhao
matrimonial. Neste sentido, o Nazareno também desafiou aqueles que estavam
dispostos a segui-lo, exigindo deles auto-rendncia, lealdade completa e dedicacdo
absoluta a ele e a obra que viera realizar (Mt 10,38; 16,24; Mc 8,34; Lc 9,23.57-62;
14,25-27) (PAGOLA, 2013, p. 334-341). Exigiu de seus discipulos que deixassem
‘pai, e mae, e mulher, e filhos, e irmaos, e irmas” para segui-lo (Lc 14,26).
Semelhantemente, ele alertou seus seguidores a ndo buscarem reconhecimento ou
aceitacdo humana, mas a se preocuparem apenas em agradar a Deus (Lc 12,1-12)
(THEISSEN, 2008, p. 76-107).

De acordo com os relatos Sinéticos, esta ousada postura independente que
Jesus assumiu o conduziu a um final tragico. Ao desafiar a autoridade dos lideres
religiosos de seu tempo e as convencdes religiosas de sua época, ele se colocou

decididamente no caminho da cruz.

2.4.3 A Prética do Discipulado

De acordo com a sociologia weberiana, quando a mensagem do profeta obtém
éxito, atrai seguidores permanentes, ou discipulos, que se juntam a ele de modo
puramente pessoal, 0s quais colaboram ativamente em sua missdo. Além dos
seguidores imediatos, ha também “o circulo de adeptos que o apoiam com
alojamento, dinheiro e servigos e que tornam viavel sua atividade” (WEBER, 2000, p.
310). Neste sentido, uma caracteristica comum, especialmente dos primeiros
profetas, foi a pratica do discipulado. Formavam-se grupos ao redor de um profeta
de destaque a quem chamavam “mestre” ou “pai” (2Rs 2,3ss; 4,38; 6,1) (PEISKER,
2000b, p. 1880). Os profetas Samuel (2Rs 2,15), Elias (1Sm 19,20), Eliseu (1Rs

19,19-21), Isaias (8,16-18), entre outros, foram chefes de grupos separados de

®1 Bock (2006, p. 85,111,163) argumenta que Jesus estava plenamente consciente do perigo que
suas agles representavam.
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discipulos. Geralmente estes discipulos viviam com seu mestre em habitacfes
comunitarias e recebiam instru¢cdes e ensinamentos dele. Pelo menos no caso de
Samuel é provavel que acompanhassem o mestre em suas incursdes pelo pais
(WOOD, 1983, p. 164). Em varias ocasides eles funcionaram como emissarios,
porta-vozes e representantes do profeta ao qual serviam.®® Provavelmente, o
objetivo do discipulado era repassar o oficio profético, tanto por meio das palavras
guanto da pratica do profeta instrutor.

Porém, os profetas viram em seus discipulos mais que simples aprendizes. Ja
com Samuel, os discipulos exercem uma influéncia positiva sobre a nacédo. Foi
contando com o trabalho deles que o profeta conseguiu operar uma transformacao
surpreendente no pais em apenas vinte anos de atuacdo (1Sm 7,2-17).%® Por outro
lado, estas agremiacdes representavam uma resisténcia ao que era visto pelos
profetas como um processo de corrupcdo e apostasia em andamento na vida
religiosa, social e politica da nacdo. De acordo com Weber (1967, p. 232, 316, 323s),
iniciando em Amos, os profetas compreendem que o juizo de Deus também
alcancaria Israel e passam a depositar sua esperanca em um remanescente
convertido que sobreviveria a ira de Yahweh e, ao final, herdaria suas béncéos. Esta
expectativa partia da constatacdo de que, a nacdo de Israel, em sua maioria,
permanecia em rebelido e desobediéncia contra o Senhor e, por isso, estava
destinada ao juizo divino. lIsaias, por exemplo, vé seus discipulos como o
remanescente fiel, nos e através dos quais, Deus realizaria seu proposito e cumpriria
suas promessas. Partindo desta compreensao, muitos profetas passaram a encarar
seus discipulos como o remanescente fiel, a representacdo do verdadeiro Israel
existindo dentro do Israel nacional (JEREMIAS, 2004. p. 258-262).%*

Praticamente todas as fontes disponiveis acerca dos atos e ensinos de Jesus
sustentam que ele era seguido por um grupo de discipulos, embora nem sempre
haja concordancia acerca do nimero exato destes seguidores.® Barbaglio (2011, p.
380-383) afirma que ha ampla atestacdo de que houve um grupo consolidado de

doze pessoas que seguiram e receberam instru¢des de Jesus. Bornkamm (2005, p.

®2 Ver exemplos: 1Rs 18,41-45; 2Rs 4,11-17.25-37; 5,9.10; 9,1-10; cf. Jr 36, 1ss.
® Este foi 0 tempo decorrido entre a vergonha sofrida em Afeca e a vitéria alcancada em Mispa
gWOOD, 1983, p. 153-155, 164).

* Ver exemplos: Is 1,9; 4,2ss; 6,13; 7,3 cf. 10,21; 11,11ss; 28,5.16; 37,32 (paral. 2Rs 19,31); 45,20ss;
Jr 23,3; 31,7; 50,20; Ez 11,13; 14,21ss; 36,36; JI 3,5; Am 4,11; 5,15; Ob 17; Mg 2,12; 4,6ss; 5,6ss;
7,18; Sf 2,9; 3,12; Zc 13,7-9 etc.
®® Theissen e Merz (2004, p. 240) alistam trés circulos concéntricos de pessoas em relacdo com
Jesus: os discipulos, os simpatizantes e a multidao.
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245-247) diferencia os doze dos demais seguidores de Jesus, coOmo O grupo mais
estreito escolhido por ele para ser treinado e ajuda-lo no antncio da mensagem do
Reino.

Diferenciando o profeta do mestre, Weber (2000, p. 307) esclarece que, no
caso do profeta, ha sempre “a anunciagdo de uma verdade religiosa de salvagédo em
virtude de revelacao pessoal”’. Neste caso, diferentemente do mestre que “comunica
um saber adquirido, ndo o revelado, e ensina ndo em virtude de autoridade prépria,
mas por encargo”, o profeta, por outro lado, cré numa missao religiosa pessoalmente
comunicada, em funcdo da qual prega com autoridade absoluta (p. 306). Deste
modo, a pratica do discipulado, conforme adotada pelo Nazareno, se distingue da
dos grupos de sua época, assemelhando-se mais a dos profetas
veterotestamentarios (GOPPELT, 2002, p. 220). Primeiramente, Jesus retoma a
pratica do discipulado profético ao exigir uma dedicacéo exclusiva a esta atividade
da parte daqueles que desejam segui-lo (BARBAGLIO, 2011, p. 388-393). A
semelhanca do que aconteceu com Eliseu e outros, o discipulo € desafiado por
Jesus a deixar as atividades nas quais esta empenhado e até seus familiares para
seguir e aprender com o mestre (Mt 4,18-22; 8,22; 19,27; Lc 5,28; 9,57-62) (MEIER,
2004, p. 344).°° Estes, tornavam-se, entdo, discipulos-seguidores, e ndo apenas
aprendizes de uma nova doutrina (p. 397). Como acontecia com os profetas, o
discipulo € chamado a dispor de todas as formas de seguranca pessoal (THEISSEN,
2008, p. 90-107).

Outro fator importante na retomada do discipulado profético em Jesus € que,
diferentemente da pratica rabinica e das escolas filosofica gregas, que deixavam ao
discipulo a decisdo do discipulado (BARBAGLIO, 2011, p. 370), em Jesus O
discipulado estad condicionado a um chamado seu (MULLER, 2000, p. 585;
BORNKAMM, 2005, p. 238-240). E o Nazareno quem toma a iniciativa de chamar
aqueles que se tornariam seus discipulos (Mt 4,18-22 e paral.; 2,14 e paral.; Lc 9,57-
62). Esta pratica retrata o modo como Eliseu foi chamado por Elias e como os
demais profetas foram chamados por Yahweh (1Rs 19,19-21; Is 6; Jr 1,1-10; Ez 2-3;
Am 7,14-15) (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 237-238). Outra diferenca marcante
entre a praxis discipular de Jesus e a dos mestres escribas de sua época € que, no

caso destes, o conteudo e a autoridade de seus ensinos pautava-se na Tora

®® No convite de Jesus ao discipulado ha um notavel paralelo entre os verbos ‘deixar’ (aphiémi) e
‘seguir’ (akolouthe ).
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(BARBAGLIO, 2011, p. 371-374), enquanto no caso de Jesus esta autoridade
baseava-se no seu préprio carisma profético. Neste sentido, os discipulos ndo eram
chamados para serem treinados a fim de tornarem-se futuros mestres, mas para
assumirem uma lealdade exclusiva e permanente ao seu Senhor (p. 405).

Além disso, a semelhanca dos profetas, os discipulos de Jesus sédo encarados
por ele como seus porta-vozes e auténticos representantes, enviados numa missao
a Israel (MEIER, 2004, p. 344).°" E neste sentido que os envia para pregar, dando-
lhes autoridade sobre os espiritos imundos, para curar enfermidades fisicas e até
sobre a morte (Mt 10,1ss; Mc 16,17.18; Lc 10,1-12.17-20). Deste modo, receber um
discipulo de Jesus significa recebe-lo, e rejeitar um deles significa rejeitar o proprio
Senhor (Mt 10,40-42; 25,40.45; Mc 9,41; Lc 10,16) (THEISSEN e MERZ, 2004, p.
238-239).

Conforme ja foi notado acerca dos profetas, Jesus também viu em seus
discipulos a possibilidade de wuma influéncia positiva frente a situagao
espiritualmente degradante da nacdo. Até o fim, ele desejou que ela se voltasse
para Deus e se posicionasse no caminho do cumprimento de sua verdadeira
vocacao (Mt 23,37) (LADD, 1993, p. 100). Foi neste sentido que ele ordenou a seus
discipulos que pregassem prioritariamente ao povo israelita (Mt 10,5.6). A partir
desta perspectiva, Jesus encara os seus discipulos como “sal da terra” e “luz do
mundo” e pretende que eles exercam um impacto benéfico sobre o povo “em trevas”
(Mt 5,13-16; Lc 11,33-36).

Outra evidéncia da pratica do discipulado profética em Jesus esta no fato de
encarar seus discipulos como o remanescente fiel. Ladd (1993, p. 102) declara que
“os discipulos de Jesus sao os recipientes da salvagao messianica, o povo do Reino,
o verdadeiro Israel”. Theissen e Merz (2004, p. 240) afirmam que “o circulo dos doze
representam o povo das doze tribos renovado e tem diante deste uma promessa
especial”’. Esta percepcgao parte do reconhecimento de que a nagdo, como um todo,
haveria de rejeitar a oferta salvifica oferecida por Jesus. As ovelhas ndo seguiriam
seu pastor. Entretanto, aquelas que ouvissem a voz do pastor e 0 seguissem se
tornariam seu “pequeno rebanho”, o verdadeiro Israel, para o qual o Reino seria
dado (Mc 14,27; Lc 12,32; cf. Is 40,11; Jo 10,11; cf. Ez 34,15ss).

®" De acordo com Goppelt (2002, p. 222,223) o modelo para o envio dos discipulos vem da instituicio
juridica — o schaliach, o enviado = apéstolo —, o0 qual representa plenamente aquele que o envia.
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Portanto, embora se possa identificar semelhancgas, a pratica do discipulado
jesuano ndo encontra paralelo exato, quer no rabinismo quer nas escolas filoséficas
helénicas, estando em mais estreita concordancia com o discipulado praticado pelos

antigos profetas israelitas.

2.4.4 A Perspectiva Negativa da Realidade Imediata

Os textos da Biblia Hebraica dao conta de que os profetas foram individuos
gue anunciaram a mensagem de Yahweh a um auditério fundamentalmente hostil a
sua pregacao. Neste sentido, eles “tiveram a sensagao de esta diante de um povo
gue era tentado por demodnios para fazer o mal, para engajar-se em orgias ou na
idolatria a Baal, para praticarem pecados sociais e éticos ou [...] para rebelar-se
contra as ordens de Yahweh” (WEBER, 1967, p. 293). Von Rad (1974, p. 172)
postula que o elemento novo e surpreendente em toda a pregacgao profética € “o
balanco que os profetas fazem da historia até sua €poca, a saber, que esta histéria
foi um grande fracasso, testemunha da desobediéncia de Israel” (cf. Am 4,6-11; Ez
20). A todos os grandiosos beneficios concedidos por Yahweh, Israel s6 tem
respondido com ingratiddo e rebelido (Is 5,1-7; Ez 16; 20; 23; Os 11,1-7).
Praticamente toda a historia da nacao tem sido caracterizada pela acdo benéfica de
Yahweh e pela resposta rebelde do povo. Os profetas estavam conscientes de que
esta dureza e obstinacdo sempre presente em Israel também era uma realidade na
vida de seus contemporaneos (Is 1,2-9; 28,7-22; 29,9-16; 42,18-25; 48; 59; Jr 1,13-
16; 2,1-19; Ez 2,1-3,27). Por isso, bem cedo eles compreenderam que a rebelido do
povo resultaria na rejeicdo, pelo menos imediatamente, de suas mensagens de
arrependimento (Jr 6,27-30; Ez 2,1-7; 3,4-11). Ademais, este fato os levou a outra
conclusado: que o juizo do Senhor contra a nacao era inevitavel (SCHREINER, 2004,
p. 288,289). Da perspectiva weberiana, “a inevitabilidade da desgraca apareceu
como consequéncia dos constantes pecados dos antepassados que, sem motivo,
violaram a alianga (Jr 2,5)” (WEBER, 1967, p. 323).

Jesus também encara especialmente a lideranca da nacdo como tendo sempre
falhado em responder a Palavra e a vontade de Deus (Mt 21,28-46). A parabola da

vinha ilustra a continua tentativa da parte de Deus em conduzi-los ao
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arrependimento através dos seus servos e a insistente rebelido do povo.®® As
parabolas das bodas (Mt 22,1-14) e da grande ceia (Lc 14,16-24) ilustram a reiterada
recusa por parte da lideranca da nacdo aos repetidos convites que lhes foram
oferecidos por Deus. Esta dureza e rebeldia encontra sua expressédo culminante no
lamento sobre Jerusalém (Mt 23,37-39; cf. Lc 19,41-44). A cidade — que representa
todo o pais — é retratada como a “que matas os profetas e apedrejas os que te foram
enviados” (v. 37). Ela sempre tem rejeitado as varias tentativas por parte do Senhor
de agrega-la sob sua protegdo, “como a galinha ajunta os seus pintinhos debaixo
das asas” (v. 37).

Na descricdo que os Sindticos fazem de Jesus, ele aparece tendo uma visao
pessimista de sua prépria geracdo, especialmente de sua lideranca (Mt 11,16-19;
12,34.39.41-42; 13,13-15; 15,7-9.14; 16,4; 17,17, Mc 8,38 e paral.). Como o0s
profetas, ele conectou a atitude e os pecados de todas as geracdes passadas em
sua histéria de continua rebelido, com a geracdo que Ihe era contemporanea (Mt
23,29-36). A presente geragao era apenas a sucessora das geracdes anteriores em
uma trilha marcada pela rebeldia e pela rejeicdo a vontade de Deus. De fato, a
atitude de desprezo as acdes salvificas de Deus encontram na geracéo presente a
sua consumacéo plena e final (Mt 23,32.35).

Partindo dessa perspectiva, de acordo com a descricao sinética, o Nazareno
teve a consciéncia do resultado negativo, pelo menos imediatamente, de sua
missao. Este entendimento fica bastante claro na parabola do semeador (Mt 13,1-9 e
paral.). De acordo com esta, sS40 poucos 0S que respondem positivamente a
pregacdo da Palavra do Reino (vv. 13-15). Que Jesus reconhecia que poucos
aceitariam a sua mensagem esta também implicito na pardbola das duas estradas
(Mt 7,13-14). Os anuncios que fez de sua prépria rejeicdo, sofrimento e morte,
deixam claro que entendia que sua pregacdo nao seria aceita (Mt 16,21; 17,22-23;
20,17-19; Lc 17,25 etc.).®® Tanto Marcos (6,1-6) quanto Lucas (4,16-30) descrevem
a rejeicao de Jesus como uma atitude que caracterizou especialmente as liderancas
religiosas desde o inicio de seu ministério. Esta rejeicdo os levou a atribuir 0os sinais
gue operava a obra demoniaca (Mt 9,32-34; 12,22-32 e paral.). Em Mateus (2,16-18)

esta rejeicdo se evidencia inicialmente com a matanca dos inocentes em Belém, a

®® Theissen e Merz (2004, p. 361) afirmam que “é inequivoco que a tradicdo de Jesus na parabola
dos vinhateiros maus da continuidade a cancao da vinha de Isaias (Is 5,1-7)".

% Ha, todavia, varios estudiosos que atribuem todas as palavras de Jesus referentes & sua morte
como sendo pés-pascais (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 155).
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mando de Herodes e culmina com o aprisionamento e morte de Jesus pelas
autoridades politicas (Mt 26,47-27,66).

Finalmente, ha também, por parte de Jesus, a consciéncia de que a reiterada
rebelido do povo, ao longo de toda a sua historia e a rejeicdo final da presente
geracdo, culminaria com o juizo divino (Mt 23,33.36.38; 24,1ss e paral.).” De fato,
por haver presenciado tdo clara manifestacdo do poder e da presenca de Deus, a
presente geracao seria objeto de mais rigoroso juizo do que as geracdes anteriores
(Mt 11,20-24 e paral.). Do ponto de vista de Jesus — como em Oséias (9,1ss), AmOs
(4,4-13) e Joel (1,1-2,11) — este juizo recebe a sua antecipacdo em eventos
passados e presentes — como na chacina dos Galileus por Pilatos (Lc 13,1-5)
(HORSLEY e HANSON, 1995, 219). Este juizo € anunciado simbolicamente
mediante a maldi¢cdo da figueira sem fruto (Mt 21,18-20) e das parabolas da figueira
estéril (Lc 13,6-9) e das bodas (Mt 22,1-14). Porém, a descricdo mais completa e
emblematica dele foi feita no chamado serméo escatologico de Jesus (Mt 24; 25 e
paral.). Neste discurso, trabalhado pelos Evangelistas, Jesus anuncia a destruicao

de Jerusalém e do templo e a perseguicao e dispersdo de seus habitantes.
2.4.5 A Operacéo de Sinais Miraculosos

Do ponto de vista de Weber (1982, p. 340), a legitimidade do dominio
carismatico “se baseia na crenca e na devogao ao extraordinario”, que se acredita
ter origem sobrenatural. Neste sentido, as qualidades carismaticas sé&o
frequentemente comprovadas por meio de milagres. Quanto a isso, Eichrodt (2004,
p. 302) postula que a legitimacdo por meio de milagres é uma caracteristica do
profetismo em praticamente todos os seus periodos. Desde Moisés (Ex 4,1-9.21),
estas operacdes sobrenaturais serviam para autenticar aquele que havia sido
verdadeiramente enviado por Deus (1Sm 12,16ss; 1Rs 13,1-5; 22,28 e os milagres
de Elias e Eliseu; cf. Dt 18,22) (FREEMAN, 1979, p. 105; WOOD, 1983, p. 112,113).
Os dons do Espirito se manifestavam na vida do profeta através dos sinais
miraculosos que realizava, comprovando seu carisma (2Rs 2,19-25; 4,1-7.18-37)
(PEISKER, 2000b. p. 1880). Através destas operacdes sobrenaturais se via o
significado concreto da visitacdo de Deus a seu povo (EICHRODT, 2004, p. 290);

® Chama a atencéo o fato de Mt 23,38 citar uma palavra de juizo do profeta Jeremias (22,5) sobre a
nacao.
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compreendia-se que, por tras dos milagres operados pela mediacdo do profeta,
estava a mao de Yahweh (1Rs 17,16s.24; 2Rs 2,13s; 7,1; 4,1ss). E neste sentido
gue o profeta € denominado “Servo de Yahweh” (‘ebed Yahweh) ou “homem de
Deus” (isch ’élchim) (VON RAD, 1974, p. 28).”* Elias e principalmente Eliseu
tiveram seus ministérios profundamente marcados pela realizacdo de milagres. Von
Rad (1974, p. 31) afirma que “em parte alguma do Antigo Testamento encontramos
tantos milagres em tdo poucos capitulos” quanto durante o ministério de Eliseu. Ele
fez flutuar o ferro (2Rs 6,5-7), cegou um exército inimigo (2 Rs 6,18-20), curou um
leproso (2Rs 5,1-14), multiplicou alimentos (2Rs 4,5.6; 4,42-44), ressuscitou um
morto (2Rs 4,32-37) etc. Nos profetas classicos estas manifestacfes sobrenaturais
assumem principalmente a forma de sinais de juizos’? e somente em Daniel (3; 5; 6)
retomam novamente a forma de operacbes miraculosas em prol dos servos do
Senhor.

A atribuicdo de milagres a Jesus € atestada por varias camadas e por multiplos
testemunhos da tradicdo (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 321-325). No que diz
respeito as narrativas dos milagres’® operados por Jesus nos Evangelhos, Theissen
e Merz (2004, p. 316-320) os classificam nos seguintes: exorcismos, terapias,
milagres de normas, milagres de dadivas, milagres de resgate e epifanias. De um
modo geral, estas operacdes tiveram a intensdo de demonstrar que Deus voltara a
atuar como nos dias dos antigos profetas, Moisés, Elias e Eliseu. Os trés principais
termos empregados nos sinoticos para se referir aos milagres realizados pelo
Nazareno — sinais (sémeia), prodigios (terata) e poderes (dynameis) — enfatizam um
acontecimento que aponta para a acgao divina (GOPPELT, 2002, p. 167). Assim, “os
milagres de Jesus sdo compreendidos como exteriorizacdes do poder de Deus, que
provoca salvacdo na histdria e que a conduz rumo a salvagédo” (p. 168).”

Todavia, conforme ressaltado por Weber (1967, p. 298), tanto nos profetas
guanto em Jesus, os milagres “nunca sao afetados por qualquer sorte de simpatia ou
de manipulagdo magica; somente pela simples palavra”. Os milagres eram

entendidos por eles como acdes diretas da vontade de Yahweh e ndo como

"t Ver exemplos: 1Sm 2,27; 9,6ss; 1Rs 12,22; 13,1ss; 14,18; 15,29; 17,18ss; 18,36; 20,28; 2Rs 1,9ss;
2,3.5.7.15; 4,1.9.38; 9,7.36; 10,10; 14,25; 17,1.13.23; 18,15; 21,10; 24,2 etc.

2 Ver exemplos: Is 7,14; 8,1ss; 37,21-38; 41,1ss; Jr 20,1-6; 28,15-17; Ez 4-5; 9; 11,13; 24,15-27; Am
7,16.17; 8,1-3; Jn 1,17; cf. 2,10. A principal excec¢ao encontra-se em Is 38,1-8.21.22.

® THEISSEN e MERZ (2004, p. 310-315) apresentam o panorama das varias interpretacdes
Propostas aos milagres atribuidos a Jesus nos Evangelhos.

* Para uma abordagem do significado das curas e exorcismos realizados por Jesus, no contexto do |
século d.C. consultar Richter Reimer (2008).
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resultado das a¢bes humanas. Deste modo, tentar influenciar Deus por meio de
acOes magicas era visto por eles como erro mortal.

Varios milagres atribuidos a Jesus nos Sino6ticos encontram notéaveis paralelos
com aqueles realizados pelos profetas Elias e Eliseu (MEIER, 2004, p. 344).” Entre
estes estdo: a multiplicacdo de alimentos (Mt 14,13-21; 15,32-38 e paral.; cf. 1Rs
17,15.16; 2Rs 4,5.6; 4,42-44), a purificacéo de leprosos (Mt 8,1-4 e paral.; Lc 17,11-
19; cf. 2Rs 5,1-19), dominio sobre as aguas (Mt 14,22-32 e paral.; 8,23-27 e paral.;
cf. 2Rs 2,8.14; 6,6.7) e a ressurreicdo de mortos (Mt 9,23-25 e paral.; Lc 7,11-15; cf.
1Rs 17,22.23; 2Rs 4,34-37) (BARBAGLIO, 2011, p. 248-249). A respeito da
ressurreicdo de mortos, tanto nos profetas quanto nas narrativas acerca de Jesus,
este fato acontece especialmente em conexdo com criangas e filhos de vilvas. Outro
paralelo importante € que no Nazareno como nos profetas ocorrem curas de
estrangeiros (Mt 8,5-13 e paral.; 15,21-28 e paral.; cf. 1Rs 17,17-23; 2Rs 5,1-18).
Um dos paralelos mais notaveis é o da ressurreigdo de um morto mediante o contato
com 0s 0ssos de Eliseu (2Rs 13,21). Este milagre, embora com algumas diferencas,
apresenta uma marcante semelhanga com o0 que o0s evangelistas narram ter
acontecido por ocasido da ressurreicdo de Jesus (Mt 27,52.53). Como afirma Croatto
(2003, p. 164), “o Elias [...], profeta e curador [...] € imitado por Jesus na tradigao
sindtica”. Este paralelo entre os feitos miraculosos realizados pelo Nazareno e os
operados pelos antigos profetas hebreus foi percebido pelas pessoas de sua época
(Mc 6,14.15; Lc 7,15.16; 24,19). Além disso, embora na época de Jesus tenha
havido outros hasidim operadores de milagres, tais como Honi e Hanina ben Dosa,
suas acdes foram percebidas como sendo distintas. Neste sentido, Pagola (2013, p.
201) declara: “provavelmente as pessoas viam Jesus nao tanto como um hasid, no
estilo de Honi e Hanina bem Dosa, mas como um profeta que curava em virtude do

Espirito de Deus”.

2.4.6 A Manifestacdo de Poderes Psiquicos

Quanto a manifestacdo do sobrenatural na praxis profética, Weber (2010, p.

41) declara que a legitimidade da autoridade carismatica “funda-se na fé e na

> Porém, conforme destaca Barbaglio (2011, p. 224), os “milagres maléficos, que produzem morte
em vez de vida”, estdo ausentes na tradicdo evangélica sobre Jesus. A Unica excegdo parece ser a
maldicao da figueira (Mc 11,12-14 e paral.) (p. 249).
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devocéo pelo extraordinario, estimado na medida em que ultrapassa as qualidades
humanas normais, e considerado originariamente como sobrenatural”. Neste sentido,
como carismaticos, alguns profetas sdo apresentados nas narrativas
veterotestamentarias como pessoas que possuiam extraordinarios poderes
psiquicos. Motyer (1991, p. 1320) se refere aos “extraordinariamente detalhados
dons telepaticos e clarevidentes dos profetas.” Von Rad (1974, p. 31, nota 4)
denomina-os como “faculdades parapsiquicas.” Eichrodt (2004, p. 302,303) aborda-
os de modo mais amplo, chamando-os de “fendmenos psiquicos da vivéncia
religiosa.” Esta capacidade fica mais evidente nos profetas pré-classicos, como é o
caso de Elias e Eliseu. Por exemplo, Eliseu afirma que estava em espirito com Geazi
no momento em que interpelou Naama para aceitar presentes da parte dele (2Rs
5,26). E dito que Eliseu escutava o que o rei sirio dizia secretamente em sua camara
de dormir (2Rs 6,12). O profeta podia pressentir um evento antes que este
acontecesse (2Rs 6,32; cf. 4,27). O evento da investida dos soldados sirios contra
Eliseu demonstra a percepcédo que o homem de Deus tinha da dimensao espiritual,
coisa normalmente vetada aos humanos comuns (2Rs 6,15-17). Finalmente, a
narrativa de seu encontro com Hazael indica que podia antever eventos ainda
futuros (2Rs 8,10-12). Porém, estes poderes ndo devem se limitar apenas aos
profetas pré-classicos. Pois, é dito que Ezequiel possuia conhecimentos detalhados
da situacdo em Jerusalém, enquanto residia na Babilénia (Ez 8—11). Outros profetas
reivindicam conhecimento acerca de nomes e de acfes de pessoas que viveriam
centenas de anos depois deles (1Rs 13,2; Is 44,28; cf. At 9,12).”° Finalmente, as
narrativas do livro de Daniel sustentam que o profeta possuia a capacidade de
interpretar sonhos e o conhecimento de fatos ocultos aos homens comuns (Dn
2,24ss; 4,4ss; 5,1ss).

De acordo com os relatos dos evangelistas, Jesus também possuia poderes
tidos hoje como “paranormais” (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 337).”” Os Evangelhos
sustentam que ele era capaz de ler os pensamentos e podia perceber as intencdes
interiores de outras pessoas (Mt 9,3-4 e paral.; 12,25; 22,18; Lc 6,8; 7,39ss; 9,47). E

dito que ele podia saber de acontecimentos, situacdes e lugares nos quais nao

’® Obviamente, nao se esta discutindo aqui se estas narrativas sdo verdadeiras ou falsas, mas o fato
de que elas sdo apresentadas como verdadeiras.

" Theissen e Merz (2004, p. 337) atribuem tais poderes paranormais ao carisma de Jesus, 0s quais
estdo vinculados a poderes presentes na criagdo e que podem aparecer espontaneamente, sendo
dependentes da interacdo e da confianca de individuos. Por outro lado, Crossan (1994, p. 340-391)
atribui os milagres realizados por Jesus a a¢des magicas (cf. CORNELLI, 2006b, p. 83-100).
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estivera presente (Mt 17,24-27; 21,1-7; Lc 22,10-13); que ele tinha conhecimento de
fatos normalmente desconhecidos as pessoas comuns (Lc 8,43-48 e paral.) e de
acontecimentos que lhe eram ainda futuros (Mt 26,21-25.34; Lc 19,41-44; 21,6).”®
Finalmente, os Evangelhos também atribuem a Jesus certo poder psiquico sobre as
pessoas. Porém, diferentemente de Eliseu, o poder do Nazareno néo era para cega-
las, mas para impressiona-las com as suas palavras (Lc 4,29.30).

Que os contemporaneos de Jesus relacionavam seus dons psiquicos especiais
com a atividade profética fica claro no relato lucano do jantar de Jesus na casa de
Simado, o fariseu (Lc 7,36-50).” Pois, foi por ignorar que o Nazareno tinha
conhecimento do carater da mulher que ungia seus pés que Simao descartou-lhe o
dom profético (v. 39).

Portanto, de acordo com as narrativas evangélicas, Jesus possuia capacidades
psiquicas especiais e, por isso, foi identificado por muitos de seus contemporaneos
como um profeta de Deus. Deste modo, tais dons corroboram com mais um

elemento importante que o colocam na linha do auténtico profetismo israelita.

2.4.7 A Atuacéo Libertadora

Da perspectiva weberiana, ha uma afinidade eletiva entre a pregacao profética
e as classes menos privilegiadas da sociedade (WEBER, 2010, p. 17-20). Assim,
embora os profetas ndo tenham sido “regularmente, descendentes ou
representantes das classes desfavorecidas” (WEBER, 1982, p. 317), eles logo
“‘compreenderam que as camadas ‘saciadas’ e favorecidas neste mundo tinham
pouco desejo de ser salvas, qualquer que fosse a salvacao oferecida” (p. 319). Por
isso, “a evolugdo de uma ética racional teve raizes positivas e primarias nas
condi¢des intimas das camadas sociais que eram menos valiosas socialmente” (p.
319). Neste sentido, Weber (1967, p. 277) declara que, independentemente de sua

origem, os profetas “defenderam apaixonadamente os mandamentos caritativos da

’® Muitos estudiosos entendem que a maioria das profecias acerca do futuro atribuidas a Jesus é, na

verdade, vaticinia ex eventu, ou seja, palavras colocadas na boca de Jesus pelos evangelistas apds

0S eventos pascais. Porém, para a presente pesquisa isso ndo faz muita diferenca, uma vez que o

interesse centraliza-se na perspectiva que as primeiras comunidades tiveram acerca de Jesus e ndo
ropriamente no que ele disse ou foi.

° Esta narrativa é exclusiva de Lucas e apresenta semelhancas com a narrativa de Mt 26,6-13; Mc

14,3-9; Jo 12,1-8.
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ética social da exortacdo levitica para o beneficio do povo humilde e despejaram
suas maldi¢des iradas preferencialmente contra o grande e o rico”.

Por causa de sua viséo ética e social, os profetas exerceram um ministério com
caracteristica fundamentalmente libertadora. Conforme afirmam Reimer e Richter
Reimer (2010, p. 130), os profetas “tomam pessoas empobrecidas e discriminadas
como seu principal ponto de referéncia em suas palavras de denuncia e anuncio”. A
caracteristica mais marcante que Oséias atribui a Moisés como profeta é a de
libertador: “O SENHOR usou um profeta para tirar Israel do Egito, e por meio de um
profeta cuidou dele” (Os 12,13)%*°. Como declara Sicre (1996, p. 232), “o profeta é o
homem da acgdo, mais exatamente, da libertacdo.” Brueggemann (1983, p. 12) vai
além e postula que “a fungdo do ministério profético é alimentar, nutrir, fazer surgir
uma consciéncia e uma percepcao alternativa a consciéncia e a percepc¢ao culturais
dominantes a nossa volta.” Ele defende que esta caracteristica libertadora nos
profetas teve seu ponto de partida com Moisés rompendo com a politica de opressao
e exploracéo de farad (p. 17-21). Porém, com Salomao, “a sociedade livre, com base
no cla, caiu sob um despotismo real que era, ao mesmo tempo, uma forma
opressora de capitalismo estatal” (SCOTT, 1968, p. 40). Este tipo de monarquia
absolutista marcou o retorno a realidade politica e social da situacdo imperial
anterior a Moisés (BRUEGGEMANN, 1983, p. 12). Assim, o papel principal dos
profetas era energizar a consciéncia do povo para a construcdo de uma nova
realidade no lugar da realidade real, para a qual eles anunciavam o fim (p. 80).

Neste sentido, os profetas pregaram e agiram para que a sociedade na qual
viviam fosse ordenada de modo a refletir o justo carater de Deus (Is 1,21-26;
51.2.7.20; 28,16.17; Jr 1,16.17; 7,3-7; Am 5,15.24; cf. 6,12) (SCOTT, 1968, p.
159,160). Por isso, eles denunciaram com ardor os males e as injusticas sociais de
seu tempo (SICRE, 1996, p. 360-372). Weber (1967, p. 116) declara que os profetas
assumiram a critica popular das condi¢cdes socio-politicas. Eles desferiram duras
criticas contra a ordem social de sua época, por entenderem que esta nao incluia
nem fomentava os valores humanos e sociais inerentes ao javismo (KESSLER,
2012, p. 38); pelo contrario, minava e destruia-os a partir de seus fundamentos
(SCOTT, 1968, p. 167). Estes corajosos servos do Senhor condenaram, com

extrema paixdo, os males particulares que viam na sociedade ao seu redor. Weber

8 Conforme a BIBLIA SAGRADA: Nova Versao Internacional (NVI).
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(1967, p. 116) afirma que “entre as queixas populares reiteradas pelos profetas, o
suborno e a corrupgdo da justica encabecam a lista (Am 2,6; Is 1,23; 5,3)".5! Porém,
varios outros crimes sao incluidos na critica profética, tais como opressao, violéncia,
devassiddo, dissimulacéo, roubo, desonestidade, sede de poder, insensibilidade,
abuso de confianga etc. (Jr 7,9.10; Os 4,1.2; 6,8.9; Am 2,6-8; 5,7.10-12; 8,4-7; Mq
3,11) (p. 167). E neste sentido que sua pregacao se caracteriza como o protesto em
prol dos pobres, fracos e oprimidos, contra seus poderosos opressores (Is 1,21-26;
Ez 22,23-31; Am 2,6-8; 5,7.10-12; Mq 3,1-4.9-11; Sf 3,1-5) (REIMER e RICHTER
REIMER, 2010, p. 130-133). Os opressores eram aqueles que, na sua ganancia,
torcem o direito, exploram e oprimem os mais fracos (KESSLER, 2012, p. 37-38). A
opressdo contra a qual pregavam poderia partir de um individuo ambicioso ou de
uma nacao imperialista e se manifestava de varias formas — politica, social,
econdmica ou religiosa. Em qualquer dos casos, tal opressao violava a vontade de
Yahweh sobre a qual se firmava o direito nacional (REIMER e RICHTER REIMER,
2010, p. 134-135; KESSLER, 2012, p. 38).

Porém, para os profetas, estes males sociais eram apenas sintomas de uma
doenca profundamente arraigada na vida da nacédo (Is 28,15-18; Os 5,1.3.4.10;
7,8.9) (SCOTT, 1968, p. 169). Por esta razdo, toda a ordem social existente estava
condenada a destruicao (Is 2,12-17; Os 3,4; Mq 3,12; 5,10; Sf 1,12.13.18). Criam
gue a vontade de Yahweh era recriar uma comunidade, uma ordem de relacées com
0s homens e entre os homens, que sua justica pudesse encontrar cumprimento
(SCOTT, 1968, p. 172). Esta ordem social transformada seria estabelecida a partir
de uma volta ao pacto firmado com Yahweh (p. 176) e alcancaria principalmente os
fracos e humildes de entre o povo (Is 28,5.6; Os 2,14).

De modo analogo, de acordo com os Evangelhos Sinéticos, Jesus teve, desde
o inicio, plena consciéncia do carater libertador que sua praxis deveria tomar. O
evangelista Lucas € o que melhor apresenta este fato (BRUEGGEMANN, 1983, p.
133). Nos céanticos narrados no inicio do Evangelho, isso ja fica claro. O cantico dos
anjos anuncia a chegada de um novo tempo de paz aos homens (Lc 2,10-14). O
cantico de Zacarias se refere ao cumprimento das antigas promessas pactuais (Lc
1,68-79). Porém, o mais revelador neste sentido, € o cantico de Maria (Lc 1,46-55).

Nele, ela descreve a grande libertacdo que, por Deus estava sendo trazida aos

8 Weber (1967, p. 116) apresenta uma lista das dentincias proféticas aos males sociais de sua
época.
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homens e mulheres humildes. Ela afirma que, através da vinda do Messias, 0
Senhor “derribou do seu trono os poderosos e exaltou os humildes. Encheu de bens
os famintos e despediu vazios os ricos” (Lc 1,52.53).

A caracteristica libertadora da préaxis de Jesus também é apresentada de modo
bastante claro no evento da sinagoga nazarena (Lc 4,16-30). Neste episodio, Jesus
demonstra encarar o seu ministério como o pleno cumprimento da profecia de

libertag@o anunciada por Isaias:

O Espirito do Senhor esta sobre mim, pelo que me ungiu para evangelizar
0s pobres; enviou-me para proclamar libertacdo aos cativos e restauracao
de vista aos cegos, para poér em liberdade os oprimidos, e apregoar o ano
aceitavel do Senhor (Lc 4,18-19).

O fato de este episddio ser registrado pelo evangelista no inicio das atividades
publicas de Jesus indica que pretende constituir-se em diretriz programatica para
toda sua atuacdo terrena (REIMER e RICHTER REIMER, 1999, p. 114;
BORNKAMM, 2005, p. 133). Nesta citacdo que, segundo Lucas, o Nazareno faz de
tradicoes proféticas e jubilares fica claro que “as pessoas pobres, as que estdo
cativas por causa de dividas, as cegas e as que sdo oprimidas formam o centro da
Boa Nova e do resgate no ministério de Jesus” (REIMER e RICHTER REIMER,
1999, p. 117).

O préprio Jesus sumarizou 0 seu ministério aos mensageiros de Jodo, nas
seguintes palavras: “os cegos veem, os coxos andam, os leprosos sao purificados,
0s surdos ouvem, 0s mortos sdo ressuscitados, e aos pobres, anuncia-se-lhes o
Evangelho” (Lc 7,22). Como declarado por Bornkamm (2005, p. 139), “as figuras a
guem Jesus presta auxilio sdo, geralmente, figuras a margem, pessoas que, em
virtude de seu destino, de sua culpa ou do preconceito dominante, sdo marcadas,
excluidas”; ou seja, doentes, leprosos, endemoninhados, pessoas moralmente
impuras, gentios, mulheres e criancas. Neste sentido, as curas e maravilhas que o
Nazareno operava constituiam-se na manifestacdo visivel do seu ministério
libertador (RICHTER REIMER, 2012a, p. 81). No contexto do | século d.C., as
doencas eram percebidas como punicao divina e segregavam o enfermo do convivio
sociorreligioso (RICHTER REIMER, 2008, p. 53-59). Deste modo, as curas operadas
por Jesus, representavam, ndo apenas a restauracdo da normalidade fisica, mas
também a superagdo do mal, a (re)construcdo da identidade e a (re)integracdo das

pessoas ao convivio social e religioso (p. 65-67). Porém, estas obras maravilhosas
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foram realizadas, ndo em favor das elites da época, mas em prol daqueles que se
encontravam aflitos e privados de sua propria humanidade.

A pregacdo de Jesus também assumiu um carater iminentemente libertador.
Este fato pode ser notado no bloco denominado “bem aventurangas”, transmitido
pela fonte Q (Lc 6,20-26; Mt 5,1-12) (BARBAGLIO, 2011, p. 289-290).2* Neste, o
Nazareno anuncia as béncéos da nova era para os privados de bens materiais, de
alimentos, de justica e de aceitacédo social. Por outro lado, especialmente na verséo
lucana, a palavra de lamento e maldi¢éo é pronunciada contra os ricos, 0s saciados,
0S que riem e 0S que gozam agora de aprovacdo social. Refletindo acerca desta
passagem, Brueggemann (1983, p. 138) afirma que “[...] a palavra de Jesus, como a
de toda a tradicdo profética, parte do infortinio para a bem-aventurancga, da critica
para a forca no agir.” Bock (2006, p. 120,121) nota que as “bem aventurangas”
refletem conceitualmente as promessas libertadoras de Isaias 61. Barbaglio (2011,
p. 290) acrescenta que a unidade das trés primeiras bem-aventurancas demonstra
que “os beneficiarios do poder régio de Deus sdo os pobres®® em sentido material,
nao quem pode exigir atitudes e comportamentos virtuosos e religiosos”. Estas
palavras se dirigem aos discipulos porque eles foram os primeiros a desistirem de
procurar satisfacdo na antiga ordem e a buscarem-na na nova ordem proposta.

A pardbola lucana do rico e Lazaro (Lc 16,19-31) emblematiza esta
caracteristica libertadora da pregacéo de Jesus (PAGOLA, 2013, p. 224-227).%8* A
descricdo do rico da narrativa encontra paralelo notavel com a descricdo dos ricos
opressores da época de Amés (Lc 16,19; cf. Am 6,4-6) (SICRE, 1996, p. 363). O
foco da parabola é retratado nas palavras de Abrado ao rico: “Filho, lembra-te de
gue recebeste os teus bens em tua vida, e Lazaro igualmente, os males; agora,
porém, aqui, ele esta consolado; tu, em tormentos” (Lc 16,25). O destino final de
ambos retrata o juizo divino contra os opressores e a vindicacao final dos oprimidos.
Brueggemann (1983, p. 139) interpreta este fato, afirmando que “o futuro prometido

por Deus é dagueles que ndo apenas resistiram as praticas da exploracdo, mas

8 Conforme Barbaglio (2011, p. 289-290) as trés primeiras bem-aventurancas remontam as palavras
do proprio Jesus, “enquanto a quarta, relativa aos discipulos perseguidos, esta a parte”. Porém,
Crossan (1994, p. 310-311), embora reconheca que a quarta bem aventuranca foi retocada pelas
comunidades cristas, aceita a sua origem jesuanica.

8 Crossan (1994, p. 309-310) esclarece que, na época de Jesus, a palavra pobre (ptochos) tinha o
sentido de “indigente” e se referia as pessoas impuras, degradadas, marginalizadas e dispensaveis
da sociedade de ent&o.

8 pagola (2013, p. 225, nota 10), citando Joachim Jeremias e outros estudiosos conclui que esta
pardbola lucana é proveniente do proprio Jesus.
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foram vitimas das mesmas. N&o pertencera aos que viveram na saciedade, mas aos
gue dela foram violentamente privados.”

Outro aspecto importante da atuacdo de Jesus foi sua abertura para os
marginalizados da sociedade e excluidos da religido oficial (BORNKAMM, 2005, p.
140-142). Este aspecto da sua praxis significou um rompimento com o0 pensamento
e as atitudes prevalecentes. Os varios grupos religiosos da época de Jesus
estabeleciam suas proprias exigéncias de ingresso e de aceitabilidade diante de
Deus (BOCK, 2006, p. 572). Em contraste, o Nazareno demonstrou simpatia pelos
menos favorecidos e excluidos. Ele deu atencdo especial as viavas (Mc 12,41-44 e
paral.; Lc 7,11-17), as criancas (Mt 19,13-15 e paral.; 18,1-5 e paral.) e simpatizou-
se com as pessoas simples e abandonadas pela lideranca oficial (Mt 9,36-58; 11,25-
30 e paral.). Ademais, os Evangelhos afirmam que ele conviveu com coletores de
impostos (Mc 2,17 e paral.; Lc 18,13; 19,7), pessoas de ma fama (Lc 7,34.37.39; Lc
15,1.2), samaritanos (Lc 10,29-37; 17,11-19) e gentios (Mt 8,5-13 e paral.; 15,21-28
e paral.). Conforme destacado por Bornkamm (2005, p. 141), o fato de Jesus sentar-
Sse a mesa com estas pessoas, demonstra que esta estendendo-lhes sua comunhéo,
mas também €& simbolo “da comunh&o mais estreita com Deus e imagem do tempo
messianico da alegria (Mt 8,11; Mc 2,15ss; Lc 14,16ss; Mt 22,1ss)’. Esta
comensalidade aberta a todos praticada pelo Nazareno foi explicada na parabola da
grande ceia como a disposicdo divina de estender a comunh&o no Reino de Deus
aos parias da sociedade de entdo (CROSSAN, 1994, p. 298-299). Deste modo, tanto
a acdo quanto a pregacao de Jesus sao proféticas, “no sentido de denunciar as
relacBes discriminadoras que se estabelecem a partir da interpretacdo da Lei, que
segrega e divide com base em conceitos de (im)pureza religiosa” (RICHTER
REIMER, 2012a, p. 92).

Ao ser criticado pela elite religiosa, Jesus justificou sua associacdo com 0s
pecadores por estar exercendo o papel de um meédico que se propbe a curar
doentes (Lc 5,31). Neste sentido, duas pericopes, em especial, resumem e explicam
o papel libertador do ministério de Jesus. Em primeiro lugar, estdo as parabolas das
“coisas perdidas” (Lc 15) — a ovelha perdida (vv. 3-6), a dracma perdida (vv. 8-9) e
os filhos perdidos (vv. 11-32). As parabolas formam uma unidade no relato lucano e
foram contadas para justificar a associacao do Nazareno com os “pecadores” (vv. 1-
3). A licdo central de todas elas € que, através da préxis de Jesus, Deus esta a

busca dos pecadores e se alegra quando qualquer um deles aceita a sua oferta
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graciosa. Deus ndo mais esta esperando que o pecador se volte para Ele, mas o
préprio Deus estd tomando a iniciativa de ir & procura deles (LADD, 1993, p. 78-79).

A outra pericope que sintetiza o ministério libertador de Jesus € a narrativa
lucana da sua unc¢ao por uma mulher pecadora na casa do fariseu Siméo (Lc 7,36-
50). O episdédio demonstra que, do ponto de vista de Simao, a associac¢ao de Jesus
com a pecadora o desqualificava como profeta (v. 39). Porém, Jesus demonstrou
gue sua associagao com os pecadores nao o tornava ‘impuro’ pelo contato; pelo
contrério, a graca e a comunhdo estendidas a eles os elevava, qualificando-os ao
perddo divino. A narrativa visa demonstrar que a obediéncia a Deus ndo é uma
condicao ao perdao dos pecados, pelo contrario € o resultado deste. Do ponto de
vista de Jesus, a obediéncia € sempre a resposta de um coracdo grato pelo perdéo
recebido (v. 47).

Porém, para Jesus, como também para os profetas, por tras destes males
sociais se escondia um problema muito mais sério: a corrupg¢ao do coracéo (Mt 6,24;
12,33-37; 15,19) (SICRE, 1996, p. 369). Neste sentido, tanto explorados quanto
exploradores precisam se arrepender, reconciliarem-se e vivenciarem a justica do
Reino de Deus (Mt 6,33; 23,23) (REIMER e RICHTER REIMER, 2010, p. 141). A
graca e o perddo sao oferecidos a todos, sem excecdo, mas especialmente os
excluidos estéo aptos a recebé-lo. Pois, fazé-lo exige que o individuo se reconheca
indigno e dependente, tal como uma crianca (Mt 18,3-4 e paral.).

Portanto, “faz parte do ‘programa’ de Jesus atuar profeticamente em favor da
libertacdo dessas pessoas que sdo marginalizadas e excluidas do sistema e dos
valores dominantes” (REIMER e RICHTER REIMER, 1999, p. 121). Neste sentido,
como afirma Barbaglio (2011, p. 293), “Jesus é um profeta que olha para frente e vé
Deus que vem coberto de seu poder real para tirar os pobres de sua humilhante
miséria, [...] para saciar os famintos e fazer florescer o sorriso nos labios de quem se
aflige de sua triste situacao”.

Tendo pesquisado a atuacao profética de Jesus nos Evangelhos Sinéticos e
tendo constatado que Jesus viveu e agiu fundamentalmente como um profeta,
cumpre, em seguida, investigar a pregacdo do Nazareno, tanto no que respeita a
forma quanto ao conteddo, a fim de que se possa compreender qual ou quais as

matrizes tipolégicas® que moldaram tal pregacéo.

% A palavra tipologia esta sendo empregada aqui no sentido weberiano, de recurso teérico que visa
analisar a realidade social a partir de categorias abstratas ideais.
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3 A PREGACAO PROFETICA DE JESUS NOS EVANGELHOS SINOTICOS

Tendo pesquisado a atuacdo de Jesus nos Evangelhos Sindticos e verificado
gue, de acordo com estes, ele viveu e agiu fundamentalmente como profeta, cumpre
agora investigar sua pregacao, a fim de que se possa compreender qual ou quais as
matrizes tipoldgicas que a moldaram.

O objetivo deste capitulo € demonstrar que a tipologia mais adequada para
classificar a pregacao de Jesus é como profética. Serdo abordados aqui dois
aspectos da pregacdo do Nazareno: sua forma e seu conteldo. Pretende-se
demonstrar que, tanto no que diz respeito ao conteudo quanto a forma, a pregacao
de Jesus segue o padrao profético. Embora tenha sido, as vezes, chamado de Rabi,
seus contemporaneos perceberam que seu carisma transcendia ao dos escribas de
sua época. Notar-se-a que foi mais como profeta que como mestre que o conteudo e
a forma da pregacéo do Nazareno foram identificados.

Todavia, antes da apresentacédo da pregacao de Jesus propriamente dita, faz-
Se necessario pesquisar quais as principais tipologias empregadas para classifica-la
ao longo da pesquisa do Jesus Historico. Deste modo, pretende-se, a seguir,
inteirar-se acerca do presente estado da questdo no que respeita as varias

interpretacdes da forma e do conteddo da pregacéo do Nazareno.

3.1 O ESTUDO DO PROBLEMA

Conforme ja foi demonstrado por Albert Schweitzer (2009), tem sido construido
varios retratos de Jesus e tem sido empregada varias tipologias para classificar sua
pregacdo ao longo da pesquisa sobre sua vida. Ha estudiosos que entendem a
pregacdo de Jesus, partindo primariamente da tipologia dos mestres judeus. Ou
seja, Jesus € visto como um rabi que ministrou ensinos aos seus discipulos, no
mesmo padrdo dos mestres escribas de sua época (THEISSEN e MERZ, 2004, p.
349-350). Tanto para F. C. Baur (1792-1860) quanto para H. J. Holtzmann (1832-
1910), bem como para o liberalismo teolégico, Jesus foi fundamentalmente um
mestre pregador de ética e pura moralidade (apud THEISSEN e MERZ, 2004, p.
376-377). D. Zeller (1977) e M. Kichler (1979) (apud THEISSEN e MERZ, 2004, p.
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379-380) interpretam a pregacdo do Nazareno no contexto da tradicdo sapiencial.
Para Geza Vermes (1996, p. 10) o Jesus historico foi, antes de qualquer coisa, um
“‘mestre carismatico, que ensinou com autoridade”. Meier (2004) interpreta Jesus
como um rabi judeu em didlogo divergente e convergente com o farisaismo de seu
tempo. Apos interrogar pela funcdo que reveste Jesus no grupo ao qual pertence,
Barbaglio (2011) o apresenta basicamente como um mestre de sabedoria, um “sabio
entre os sabios da antiguidade”, como tal, sua pregagédo esta fundamentada na
tradicdo sapiencial hebraica. Todavia, o proprio Barbaglio (2011, p. 396-397)
reconhece que Jesus transcende “a figura de um ‘professor’, [sendo] capaz de um
dizer e um fazer expressivos de extraordinaria autoridade (exousia)”.

Outros pesquisadores, desde Johannes Weiss (1863-1914), interpretam a
pregacéo de Jesus nos moldes dos apocalipticos presentes no contexto judaico do |
século a.C ao | século d.C. Neste sentido, sua pregacdo € interpretada como a
apresentacdo das condi¢des para a entrada no Reino escatolégico de Deus, o qual
irromperia depois da iminente catastrofe coésmica (THEISSEN e MERZ, 2004, p.
266). Deste modo, apos criticar as varias imagens modernas de Jesus construidas
pelos estudiosos, Schweitzer (2009, p. 443) conclui que as palavras do profeta
galileu “estdo baseadas numa visdo de mundo escatologica”. Como tal, sua
pregacao se teria centrado na chegada iminente do majestoso Reinado de Deus. E
também sob a moldura do “mito apocaliptico” da chegada imediata deste Reino
escatologico que Rudolf Bultmann (2000; 2005) interpreta a pregacao de Jesus.

Especialmente os estudiosos do “socialismo religioso” entendem a pregacgéao de
Jesus como um ataque as estruturas opressoras de seu tempo, em defesa “dos
oprimidos e dos destituidos de direitos” e como proposta de “uma nova ordem social”
(BORNKAMM, 2005, p. 323). Por exemplo, R. Eisler (apud THEISSEN e MERZ,
2004, p. 27) defendeu a tese de que Jesus teria pretendido fundar um reino terreno
em oposicao ao império romano de entdo. Mais recentemente, S. G. F. Brandon
(apud STEGEMANN, 2012, p. 218) interpreta a pregacdo do Nazareno partindo das
expectativas milenaristas presentes nos movimentos zelotes antirromanos, no
contexto do conflito entre uma cultura imperialista opressora e uma nativa oprimida.
Na América Latina tém surgido algumas apresentacfes de Jesus sob a Otica da
Teologia da Libertacdo. Uma das mais importantes é A Histéria Perdida e
Recuperada de Jesus de Nazaré do uruguaio Juan Luis Segundo (2011). Nela,

Segundo (2011, p. 167-179) interpreta a praxis e a pregacdo de Jesus partindo do
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que denomina “clave politica”.®® A obra do brasileiro Leonardo Boff (1986), Jesus
Libertador, é também um exemplo da abordagem mais politico-libertaria da praxis e
da pregacao do Nazareno.

Ha ainda estudiosos que interpretam a pregacao de Jesus partindo do modelo
dos filésofos helénicos, presentes no | século d.C. Nesta perspectiva, Jesus é
entendido como um mestre itinerante de uma nova filosofia judaica. Por exemplo,
para August Friedrich Gfrorer (apud SCHWEITZER, 2009, p. 193) a pregacao de
Jesus se movia na esfera das ideias helenisticas de Filo de Alexandria. Ludwig
Noack (apud SCHWEITZER, 2009, p. 204) vai um passo adiante e acredita que “as
linhas de seu [Jesus] pensamento foram guiadas por ideias gregas sobre filhos de
Deus, pois o0 solo da Galileia estava saturado destas ideias”. Mais modernamente,
Crossan (1994) defende que Jesus foi basicamente um pregador cinico judeu
itinerante. Partindo do estudo do que entende ser o estrato mais antigo da fonte de
ditos Q, B. L Mack (1993, apud THEISSEN e MERZ, 2004, p. 49) também interpreta
a pregacédo de Jesus como de um cinico galileu. Entrementes, Stegemann (2012, p.
75) entende que esta € uma construcdo lucana da imagem de Jesus.

O pesquisador judeu C. G. Montefiore (apud THEISSEN e MERZ, 2004, p. 27)
foi, provavelmente, o primeiro a enfatizar a pregacdo de Jesus como continuadora
da pregacdo dos grandes profetas veterotestamentarios. Também, &
fundamentalmente como profética que Theissen (2004; 2008), Bornkamm (2005) e
Pagola (2013), dentre outros, interpretam a pregacdo do Nazareno. Bornkamm
(2005, p. 102-104) contrasta a pregacdo de Jesus aos dos mestres judeus de seu
tempo e declara que Jesus é o profeta galileu, cuja pregagdo anuncia o “reino de
Deus a caminho”. Recorrendo ao conceito weberiano de carisma, Theissen (2008)
entende a pregacao de Jesus como de um profeta carismatico radical. Comparando
especificamente “a relacdo entre mestre e discipulo” de Jesus com os rabinos,
Theissen e Merz (2004, p. 237) apontam para a existéncia de “grandes diferengas”.
A conclusao destes autores € que “sua [de Jesus] pregacédo € uma revitalizacdo da
apocaliptica em forma profética” (p. 273). Ja Horsley (2004), embora critique a tese
do radicalismo itinerante, concebe a pregacdo de Jesus como de um profeta
revolucionério, pregador e fomentador de uma nova ordem comunitaria, mais justa e

igualitaria.

8 0O termo “clave” é extraido do contexto musical e serve para definir a “chave hermenéutica” a partir
da qual o autor interpreta a praxis de Jesus (ver nota na p. 142).
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3.2 A FORMA DA PREGACAO DE JESUS

Um aspecto no qual podemos notar a influéncia profética na pregacéo de Jesus
diz respeito a sua forma e ao seu estilo. Neste sentido, de acordo com a
apresentacao feita nos Evangelhos Sindéticos, a pregacdo do Nazareno assumiu
fundamentalmente a forma e o estilo profético. Neste aspecto, 0s seguintes
elementos se destacam: a autoridade profética da pregacdo, a combinacdo de
proclamacao e predi¢cdo, o uso de parabolas e alegorias e 0 emprego de acdes

simbdlicas.

3.2.1 A Autoridade Profética da Pregacao

Max Weber (2000, p. 303) define profeta como “o portador de um carisma
puramente pessoal, o qual, em virtude de sua missdo, anuncia uma doutrina
religiosa ou um mandado divino”. Neste sentido, ser profeta era uma fungao
fundamentalmente carismatica, jamais hereditaria. Nenhum dispositivo religioso ou
treinamento espiritual poderia tornar alguém um verdadeiro profeta. As profetisas®’ e
os profetas veterotestamentarios tinham consciéncia de que haviam sido separados
das outras pessoas e consagrados por Yahweh para uma tarefa da qual ndo podiam
escapar (Jr 1,5; Ez 3,18; Am 7,14-15; Jn 1).2% Elas e eles pregaram como auténticos
e plenipotenciarios representantes de Deus. Todos estavam cientes de que as
palavras que falavam ndo lhes eram préprias, mas tratava-se das palavras do
Senhor. Por isso, carregavam o poder e a autoridade do proprio Yahweh.

De acordo com o0s evangelistas, a semelhanca dos profetas
veterotestamentarios e diferentemente da maioria dos escribas e fariseus de seu
tempo, Jesus pregou “com a autoridade que provém de Deus” (RICHTER REIMER,
2012a, p. 83). Ele pregava convencido de que suas palavras eram as palavras do
proprio Senhor (KLAPPERT, 2000, p. 1523). E neste sentido que elas se revestem
de absoluta autoridade, tanto para operar milagres (Mt 8,8.16; Mc 1,25-26; 2,11;
9,25; Lc 7,14-15) quanto para exigir obediéncia a quem era dirigida (Mc 2,14; cf.

¥ para a presenca de mulheres profetisas no Antigo Testamento e sua influéncia na vida da nacéo,
g)aode-se consultar Richter Reimer (2005, p. 40-41).

Jeremias, por exemplo, tentou varias vezes desistir da sua missdo profética, porém uma forga
interior o impelia e o forcava a prosseguir (Jr 20,9), a ponto de causar-lhe a impresséo de que Deus o
estava coagindo a isso (BALLARINI; BRESSAN, 1978, p. 32,36; SICRE, 1996, p. 120,121).
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1,14ss; 10,22 etc.). Seus proprios contemporaneos perceberam que a autoridade de
sua pregacdo ia muito além daquela evidenciada pelos mestres de seu tempo. Ao
final do “Sermao do Monte”, Mateus registra que as multidées ficaram “maravilhadas
da sua doutrina; porque ele as ensinava como quem tem autoridade e ndo como 0s
escribas” (Mt 7,28b.29). Neste sentido, também Max Weber (1967, p. 412) esclarece
que a autoridade dos mestres rabinicos “sempre repousava na palavra escrituristica
fixada na Torah e nos profetas”, nunca neles mesmos.

Os lideres religiosos também perceberam o carater autoritativo que o Nazareno
reivindicava aos seus ensinos e ac¢des e 0 questionaram severamente por isso (Lc
20,1.2). E digno de nota que diante do questionamento dos lideres judaicos, Jesus
recorre a autoridade das a¢fes do Batista, considerado por muitos como profeta (vv.
3-8). Este evento demonstra que foi na acdo profética do batismo que o profeta
galileu buscou a comprovacédo da autoridade de sua pregacdo e de seu proprio
carisma profético (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 234-235).

Portanto, a autoridade com a qual comunica seus ensinos, conforme
apresentados nos Sinoticos, demonstra que Jesus reivindicou autoridade profética.
Esta autoridade ndo estava pautada em qualquer instituicdo ou treinamento formal
adquirido, mas no carisma profético que entendia ter recebido do proprio Deus
(BORNKAMM, 2005, p. 102-109).%°

3.2.2 A Combinacao de Proclamacéo e Predicéo

Da perspectiva de Weber (1967, p. 267ss) os profetas eram fundamentalmente
pregadores orais. Eles ndo atuavam como meros prognosticadores, mas
anunciavam a vontade de Deus para a nacdo no contexto da alianca. Ele esclarece
gue os profetas israelitas ndo eram normalmente consultados por individuos acerca
de eventos pessoais, mas eram eles que tomavam a iniciativa de anunciar a
mensagem divina a nacdo. Sua mensagem era proclamada a audiéncia em publico

e estava basicamente “interessada com o destino coletivo do povo, ndo com o

"«

% porém, diferentemente das expressdes empregadas pelos profetas — “assim diz Yahweh”, “palavra
de Yahweh” etc. — de acordo com os Sinéticos, Jesus empregou expressdes tais como: ego de lego
hymin (Mt 5,22.28.32.34.39.44), lego de hymin (Mt 19,9), legé gar hymin (Mt 5,20), alla legé hymin
(Mc 9,13), ameén gar lego hymin (Mt 5,18; 10,23; 13,17; 17,20), amén de legé hymin (Mc 14,9), amén
lego hymin (Mt 6,2.5.16; 10,16), amén soi legd (Lc 23,43), amén lego soi (Mt 5,26), entre outras.
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individual” (p. 316). Assim, quando anunciavam eventos futuros, estes sempre
estavam ancorados em realidades concretas de seu proprio contexto imediato.

Como destacado por Motyer (1991, p. 1318), ha na pregacdo de todos os
profetas veterotestamentérios uma notavel combinacéo de proclamacéo e predigéo.
Ele afirma que “é justamente esse entrelacamento de proclamacao e predicdo que
distingue o verdadeiro profeta do mero prognosticador”’. Deste modo, os profetas ndo
predisseram o futuro meramente para satisfazer a curiosidade das pessoas, mas,
guando o fizeram, foi para leva-las a uma decisdo imediata por Yahweh. Neste
sentido, mesmo quando fala acerca do futuro, o profeta esta fortemente ligado a sua
prépria situacdo vivencial e a dos destinatarios de sua pregacao (ROSSI, 2012, p.
98). Suas palavras assumem, assim, um forte carater de adverténcia ou
encorajamento.

Como profética, a pregacao de Jesus, conforme o relato Sinético, também foi
marcada por esse entrelacamento de proclamacéao e predicao, de presente e futuro,
de ética e escatologia (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 276-287, 399-408). Em seu
préprio anuncio do Reino de Deus (cf. Mc 1,14-15) encontra-se este entrelacamento
entre 0 anuncio de um evento futuro — “o Reino de Deus esta proximo” — e a
exortacado ao seu publico imediato — “arrependei-vos”. Portanto, diante da iminéncia
do evento escatologico, seus destinatarios sdo chamados a uma mudanca imediata
de conduta (p. 403).

Outra passagem que chama a atencédo nesta combinacdo é o lamento sobre
Jerusalém (Lc 13,34-35 e paral.; Lc 19,41-44). Neste discurso, conforme expresso
por Bock (2006, p. 296), “Jesus se dirige a eles [os israelitas] como um profeta e
prediz que sofrerdo as consequéncias da infidelidade a alianga.” Empregando uma
expressdo tipicamente profética — “dias virdo” (eleusontai de hémerai)® - o
Nazareno prediz o juizo arrasador que em breve vir4 sobre a nagdo por causa da
escolha errada que fizeram em face de sua praxis e pregacdo. Deste modo, o juizo
futuro € anunciado por causa das acfes e decisfGes erradas feitas no passado e
confirmadas no presente. Portanto, h4 um paralelo notavel entre a situacdo expressa
por Jesus nesta passagem e aquela retratada pelos profetas israelitas antes da
invasdo babildnica, especialmente Jeremias (Jr 8,21.22; 9,1.10; 22,5) (BOCK, 2006,

% Jesus emprega as expressdes eleusontai hémerai (Lc 17,22; 21,6) e eleusontai de hémerai (Mt
9,15 e paral.; Lc 5,35). Na Seputaginta aparece a expressao profética correspondente, idou hémerai
erchontai (1Sm 2,31; 2Rs 20,17; Jr 7,32; 9,25(24); 16,14; 31,38; Is 39,6; Zc 14,1).
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p. 316). Além disso, ha uma surpreendente concordancia na prépria linguagem
empregada por Jesus nesta passagem com a forma de os profetas
veterotestamentarios se expressarem. A expressao “eis que vém dias”, normalmente
complementada pela frase “diz o SENHOR”, € uma forma classica de os profetas
anunciarem algum juizo (1Sm 2,31; Jr 9,25(24); 19,6; 48,12; Am 8,11) ou béncéo
futura (Jr 16,14; 23,5.7; 30,3; 31,27.38; 33,14; Am 9,13) a nacdo ou a um grupo
dela.®

O serméo escatolégico proferido por Jesus no monte das oliveiras (Mt 24-25)%,
de acordo com a apresentacdo que os sinéticos fazem dele, também carrega este
carater duplo de proclamacéo e predicdo. Neste serméo, o Nazareno combina, bem
intimamente, predicdes de eventos escatoldgicos com exortacbes pratica aos
discipulos. O exemplo mais claro destas exortacdes pode ser encontrado nas
pardbolas que acompanham o anuncio dos eventos do fim. Neste sentido, 0s
discipulos nédo sao informados acerca de eventos que se dardo num futuro
longinquo, mas séo exortados a estarem preparados e apercebidos, pois a vinda do

noivo pode acontecer a qualquer momento (Mt 24,4.23.25.26.42-51; 25,13).
3.2.3 O Uso de Paréabolas e Alegorias

Weber (1967, p. 267-268, 271-276) compreende os profetas pré-exilicos
basicamente como demagogos politicos ou panfleteiros. Seus oraculos foram
pregados em publico e enderecados ao povo. Assim, eles empreenderam todo
esforco e empregaram todos 0S meios para convencer 0s seus ouvintes acerca da
veracidade da mensagem que pregavam. A parabola foi um instrumento importante
usado por eles para transmitirem seus oraculos ao povo.

A palavra hebraica que é traduzida pelo termo grego parabolé é mashdl
(PEISKER, 2000a. p. 1567). Porém, o termo hebraico é bastante amplo, incluindo
praticamente todos os tipos de linguagem figurada (LOCKYER, 2005, p. 9;
JEREMIAS, 1986, p. 13). Entre outros sentidos, “o termo pode significar ‘dito
proverbial’, ‘zombaria’, ‘comparacdao” (VASCONCELLOS, 2012, p. 142). Nos

91 A Septuaginta traduz a expresséo por idou hémerai erchontai legei kyrios ou idou hé merai erchontai
é)zhésm kyrios. Um paralelo notavel encontra-se em Lc 23,29.

Embora postule a remodelacdo redacional feita pela comunidade pds-pascal deste discurso,
Crossan (1994, p. 280) reconhece “a grande quantidade de testemunhos que ele abarca”. Bornkamm
(2005, p. 330-331) concede que seu nucleo pode ter saido da boca do préprio Jesus.
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escritos proféticos, as pardbolas tém o propdsito de clarificar, fortalecer e comunicar
mais urgéncia a mensagem anunciada (PEISKER, 2000a. p. 1568). Os profetas
fizeram amplo uso das pardbolas para apresentar suas mensagens ao povo.
Iniciando com a parabola que Natd contou a Davi (2Sm 12,1-7), até as elaboradas
parabolas e alegorias utilizadas pelo profeta Ezequiel (15,1-8; 16,1-63; 17,1-24;
19,1-9.10-14; 23,1-49; 24,1-4; 31,1-18), eles demonstram bastante familiaridade com
este género.”

Schottroff (2007, p. 131) afirma que cerca de um tergo dos ensinos de Jesus
registrados nos evangelhos sin6ticos consiste em parabolas e declaracbes
parabdlicas. Brown (2000, p. 1577) defende que o método parabdlico é parte
integrante da missao inteira de Jesus. De acordo com o evangelista Marcos (4,33-
34), a partir de um determinado momento em seu ministério, o Nazareno nada dizia
aos descrentes, a nao ser atraves de parabolas, as quais eram explicadas aos seus
discipulos, em particular. Tanto Marcos (4,33-34) quanto Mateus (13,34-35) colocam
esta decisdo do Filho do Homem apds a blasfémia dos lideres religiosos, ao
atribuirem suas acées a Belzebu.**

Tém sido propostas varias interpretacdes para as parabolas de Jesus ao longo
do estudo deste tema, desde a interpretacdo alegodrica proposta pela escola
alexandrina, passando pela interpretacdo didatica do liberalismo teoldgico, até as
interpretacdes contextuais mais recentes.” Conforme afirmam Theissen e Merz
(2004, p. 369) “as parabolas de Jesus sdo metaforas desdobradas em narrativas,
metaforas que derivam do tesouro imagético coletivo do judaismo”, em especial da
tradicdo profética. Com razdo, Bornkamm (2005, p. 122-123) declara que as
parabolas “se valem sempre do universo familiar e acessivel a todos os fendmenos
da vida natural e da vida humana, com toda a gama de suas experiéncias, de sua
atividade e de seu sofrimento”. Jeremias (1986, p. 15) acrescenta que as parabolas

de Jesus foram pronunciadas “numa situacédo concreta da vida de Jesus, situagao

% Outros exemplos de parabolas proféticas sdo: 1Rs 20,39.40; Is 5,1-7; 28,23-29; Jr 1,11-19; Am
5,18ss. Uma discusséo mais detalhada acerca das parabolas veterotestamentéarias, especialmente as
utilizadas pelos profetas, encontra-se em Lockyer (2005, p. 49-134).

% O termo Belzebu provavelmente deriva do nome de um antigo deus cananeu, que significa “Baal, o
principe” ou “Baal da Sublime morada”. Porém, a designacao era usada pejorativamente pelos judeus
para referir-se ao lider dos demoénios, Satanas (CROSSAN, 1994, p. 356).

Uma apresentacéo das varias fases da interpretacdo das parabolas de Jesus pode ser encontrada
em Theissen e Merz (2004, p. 344-350) e Barbaglio (2011, p. 312-319). Um exemplo de
interpretagbes contextuais mais recentes das parabolas evangélicas pode ser encontrado em
Schottroff (2007).
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Unica e muitas vezes imprevista”. Cada uma delas “tem um lugar histérico
determinado na sua vida” e exige “uma resposta concreta e imediata”.

Schottroff (2007, p. 128-130) sustenta que “as parabolas de Jesus compdem-
se de trés partes interligadas”: a narrativa parabdlica ficticia, retirada do contexto no
qual as pardbolas foram produzidas; a aplicacdo da parabola, que convida o
ouvinte/leitor & refletir sobre o agir de Deus; e a resposta, a qual é solicitada da parte
dos ouvintes/leitores. Neste sentido, as parabolas ndo querem “apenas provocar a
compreensao intelectual”’, mas pretendem evocar uma acédo do ouvinte/leitor diante
da voz de Deus que o confronta.

As parabolas visavam esclarecer as verdades acerca do Reino de Deus
apresentado pelo Nazareno aos seus discipulos. Isso era feito por meio do emprego
de exemplos e situacdes praticas tiradas do cotidiano deles (VASCONCELLOS,
2012, p. 142). Deste modo, as parabolas eram “mistérios” através dos quais o Reino
e 0 chamado eram revelados aqueles que criam (BOCK, 2006, p. 592). Porém, as
parabolas visaram principalmente impressionar os ouvintes, especialmente por meio
do impacto que algumas delas provocavam em seu auditério original. Ao empregar,
por exemplo, a figura de pastores de ovelhas, de mulheres e de samaritanos, Jesus
estava confrontando preconceitos fortemente arraigados no coracdo de seus
ouvintes. Portanto, tais parabolas tinham “a finalidade de estranhar, provocar a
realidade cotidiana”, o que era feito por meio da inser¢ao do “impensado, 0 novo, o
escandaloso até” (VASCONCELLOS, 2012, p. 143).

Comparando as parabolas de Jesus registrada nos Evangelhos com as
parabolas rabinicas, Barbaglio (2011, p. 321) conclui “que ndo se pode negar as
pardbolas de Jesus uma preciosa originalidade na sua essencial referéncia
escatoldgica ao Reino de Deus [...]”. Embora reconhega pontos de contatos entre as
pardbolas do Nazareno e as parabolas rabinicas, Bornkamm (2005, p. 122-124)
também ressalta a originalidade de Jesus no uso que faz delas como método
didatico “para transmitir a mensagem da vinda do reinado de Deus”. Jeremias (2004,
p. 69) observa que o uso que Jesus fez das parabolas ndo tem qualquer paralelo em
seus dias. Nem na literatura judaica intertestamentaria, nem nos escritos essénios,
em Paulo, ou mesmo na literatura rabinica encontramos algo que se possa comparar
com o modo como o Nazareno empregou as parabolas. Por outro lado, ele nota a
completa auséncia de outros métodos bastante comuns na época, como fabulas ou

alegorias (p. 69,70). Sua conclusdo é que, para acharmos algo comparavel ao
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emprego que Jesus fez das parabolas, “seria preciso retroceder muito até os
pincaros da pregacao profética” (JEREMIAS, 2004, p. 70). Portanto, ao empregar as
parabolas como meio para transmitir sua mensagem acerca do Reino de Deus,
Jesus esta conscientemente retomando um método didatico consagrado pela
tradicdo profética.

3.2.4 O Emprego de Acdes Simbdlicas

De acordo com Weber (1967, p. 288-289), em estado extatico, os profetas
realizaram varias a¢des estranhas, as quais foram empregadas por eles como meios
para transmitir as mensagens divinas. Geralmente, estes atos foram interpretados e
explicados aos destinatarios pelos proprios profetas. Deste modo, o oraculo por acao
foi a forma mais impressiva usada pelos profetas hebreus para a transmissao da
mensagem divina. Neste tipo de oraculo uma acao era realizada pelo profeta ou por
alguém sob sua orientacéo, a qual trazia implicita uma mensagem de Deus.?® Desde
a acao de Aias de Silo, ao rasgar sua capa e entregar dez pedacos a Jeroboao (1Rs
11,26-40), até as surpreendentes acOes de Ezequiel (Ez 4,1-7.9-17; 12,1-11; 24,1-
14.15-24; 37,15-28), houve um amplo e crescente uso destes atos simbolicos na
tradicéo profética.”’

Em Oséias e Jeremias o0s atos simbolicos atingem uma dimenséo
surpreendente. Neste ponto, eles deixam de ser apenas uma acao externa do
profeta e passam a envolver a sua vida inteira. Como esclarece Fuglister (2004b. p.
256), “ambos empregaram a propria vida na pregacao, de tal modo que ela,
enquanto sinal e testemunho, transformou-se em mensagem.” Em Oséias (3,1), a
mensagem foi expressa através de seu relacionamento conjugal e familiar. No caso
de Jeremias (16,2-9; cf. 15,17), através de sua vida celibataria e solitaria. O mesmo
autor acredita que, especialmente nos ultimos profetas, a vida e aos sofrimentos
destes homens e mulheres de Deus foi atribuido um significado salvifico (p. 257).

De acordo com a descricdo dos Evangelhos Sinéticos, fez parte integrante da

praxis do Nazareno, como igualmente das profetisas e dos profetas hebreus, a

% para exemplos de atos proféticos: 1Rs 19,19-21; 22,11; 2Rs 13,14-19; Is 7,3; 8,1-4; Jr 13,1- 11;
16,1-9; 27,1-12; 28,10-11; 32,1-15; 43,8-13; 51,59-64; Ez 21,11-29; 24,1-27; 33,21-22; 37,15-28; Os
1; 3; Zc 6,9-15, etc. Uma andlise mais detalhada de cada uma destas visbes encontra-se em Fohres
(1985, p. 62-85). O tratamento mais detalhado dos atos simbdlicos nos profetas escritores € feito por
Sicre (1996, p. 157-170).

9 A descricéo das acBes simbolicas realizadas por Ezequiel encontra-se em Schreiner (2004, p. 285).
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realizacdo de varios atos simbdlicos (PIXLEY, 2004, p. 76-77).% Conforme afirmado
por Brown (2000, p. 1578), “ao praticar atos parabdlicos, Jesus ficava dentro da
tradicdo dos profetas veterotestamentarios.” Por exemplo, o Nazareno purificou o
templo (Mt 21,12-13), como simbolo da purificagdo espiritual que estava propondo a
nacao; subiu ao monte para pregar (Mt 5,1), como simbolo de sua autoridade
profética; também, amaldicoou a figueira (Mt 21,18-20 e paral.), como simbolo do
juizo que traria sobre a lideranca religiosa incrédula. Acdes como a entrada triunfal
em Jerusalém (Mt 21,1-11), o batismo (Mt 3,13-17) e a instituicdo da Ceia (Mt 26,26-
30) sédo acbes de carater simbdlico. Também pode ser considerado ato simbdlico
realizado por Jesus, o haver escolhido doze apostolos (Mt 10,1-4 e paral.) e setenta
discipulos (Lc 10,1ss), além da mudanca do nome de alguns deles.®® Além disso, ao
comer com pessoas de ma fama (Mt 9,10-13 e paral.; Lc 5,29-32; 15,1ss.), Jesus
estava anunciando o oferecimento da comunhéo e do perdéo divino aos pecadores
e desqualificados pela religido oficial (JEREMIAS, 1986, p. 227). As proprias curas e
exorcismos que realizou eram um simbolo e prenuncio de sua vitoria final contra as
forcas malignas (Mt 8,16-17; Lc 11,20-22; 13,16).

Porém, os atos simbdlicos realizados por Jesus, como igualmente aconteceu
especialmente nos ultimos profetas, vao além de um sentido meramente exterior.
Eles demonstram que Jesus, ndo somente proclamava a mensagem do Reino, mas
ele as incorporava em sua propria pessoa (BROWN, 2000, p. 1578). O Nazareno
fala da sua morte e ressurreicdo como um sinal paralelo ao do profeta Jonas (Mt
12,38-40 e paral.). Ao realizar atos simbdlicos, ele estava encarnando a mensagem
gue pregava. Deste modo, de acordo com a descricdo Sinotica, Jesus ndo apenas
prega e ilustra a mensagem do Reino, mas ele € a propria mensagem encarnada
(BROWN, 2000, p. 1578; JEREMIAS, 1986, p. 228). Através de sua pessoa, Deus
agiu redentoramente neste mundo. Portanto, dando continuidade ao que foi iniciado
principalmente pelos ultimos profetas, Jesus consuma em sua propria pessoa a

mensagem e o agir de Deus.

% Jeremias (1986, p. 226ss) designa estes atos como “agdes parabdlicas”; alguns pesquisadores
Egreferem chamar de atos ou “agdes simbdlicas”, enquanto outros, de “atos proféticos”.

De acordo com Jeremias (1986, p. 227), os doze apostolos corresponderiam as doze tribos de
Israel (cf. RICHTER REIMER, 2012a, p. 99). Os setenta discipulos € um paralelo aos setenta ancidos
escolhidos por Moisés (Ex 24,1.9; Nm 11,16.24.25).
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3.3 O CONTEUDO DA PREGAGCAO DE JESUS

De acordo com a descricdo feita nos Evangelhos Sinéticos, nota-se que a
pregacao de Jesus esteve intimamente alinhada a pregacao profética ndo apenas no
gue respeita aos elementos externos — a forma — observados acima, mas também
com relacdo ao proprio conteudo. Destacam-se como elementos da tradigdo
profética presentes na pregacdo do Nazareno o0s seguintes: o chamado ao
arrependimento, o anuncio do Reino de Deus, a abrangéncia das exigéncias divinas,
0 anuncio do julgamento divino, a profecia de salvacao, a critica a religido oficial e a

critica a lideranga nacional.

3.3.1 O Chamado ao Arrependimento

Ao abordar acerca do Judaismo antigo, Max Weber (1967, p. 121) declara que
os profetas pregaram no contexto de uma alianca (berith) que a nacéo havia firmado
com Deus, de modo que a violacdo desta alianca por parte de Israel é vista por eles
como adultério contra Yahweh. Assim, por entenderem que os lideres e 0 povo nao
estavam cumprindo sua parte nesta alianca, os profetas e profetisas insistiram na
necessidade de arrependimento por parte da nacdo. A palavra que mais comumente
se traduz por “arrependimento” no Antigo Testamento € o hebraico shib. De acordo
com Laubach (2000, p. 416), o termo ocorre 1050 vezes na Biblia Hebraica, com o
sentido de “virar para tras”, “voltar’ (qal); e “trazer de volta”, “restaurar” (hifil). A
palavra aparece 120 vezes com o sentido especificamente teoldgico, referindo-se a
uma volta ou conversdo ao Deus verdadeiro. Kaiser Jr. (1988, p. 142) revela que o

primeiro emprego profético do termo “arrepender-se”, “voltar” ao Senhor, encontra-se
em 1Sam 7,3:

Falou Samuel a toda a casa de Israel, dizendo: Se é de todo o vosso
coracéo que voltais ao SENHOR, tirai dentre vis os deuses estranhos e 0s
astarotes, e preparai o coracdo ao SENHOR, e servi a ele so, e ele vos
livrard das méaos dos filisteus.

A partir dai o chamado ao arrependimento passou a ser uma caracteristica
marcante da mensagem profética. A passagem de 2Rs 17,13 apresenta o convite ao

arrependimento como tendo sido a marca mais caracteristica do profetismo:
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O SENHOR advertiu a Israel e a Juda por intermédio de todos os profetas e
de todos os videntes, dizendo: Voltai-vos dos vossos maus caminhos e
guardai 0s meus mandamentos e 0s meus estatutos, segundo toda a Lei
gue prescrevi a vossos pais e que vos enviei por intermédio dos meus
servos, os profetas.'®

Por causa da pouca confianca que depositavam nos sacrificios, os profetas
enfatizaram a necessidade de arrependimento como meio de remover o pecado (Is
1,11; Os 6,6; Am 5,23.24; Mq 6,8) (SMITH, 2001, p. 293). Em varias ocasifes,
apelam ao povo rebelde que se arrependa.'® Este arrependimento consistia em
desviar-se do mal e voltar-se para Yahweh (Jr 18,8; cf. Ml 3,7). Aos que se
arrependessem, Deus prometia perdao e béncéos (Is 55,7; Ez 33,14ss; Os 14,6ss;
Jn 3,9-10). Porém, a falta de arrependimento precipitaria toda a nacdo nas
maldi¢cdes e no juizo condenatoério do Senhor (Is 6,10; 9,13-14; 30,15-16; Jr 3,1.7.10;
5,3; 8,4-7; 9,5; 13,22; 15,7; 23,14; 25,3-4; 34,16; 45,5; Ez 3,19; 33,9.11; Os 5/4;
7,10; 11,5; Am 4,6.8-11).

O profeta que mais pregou sobre a necessidade de arrependimento foi
Jeremias. De acordo com Smith (2001, p. 294), ele empregou 111 vezes a raiz shdb.
Para Fuglister (2004b, p. 251), a conversao em Jeremias compreende trés aspectos:
Primeiramente, significa voltar atras, isto €, retornar para a Alianca. Em segundo
lugar, envolve dirigir-se a Yahweh e buscéa-lo de todo o coracéo. E, finalmente, inclui
a renuncia a tudo o que afaste o individuo do Senhor e se opde a nova unido com
ele. A finalidade das adverténcias e ameacas anunciadas por Jeremias era levar a
nacdo a esta converséao (Jr 36,3). Porém, ele reconheceu, cada vez mais, que Israel
como um todo era incapaz de realizar sua propria conversao (Jr 13,23; 17,9; cf. 3,10;
5,3.5) (FUGLISTER, 2004b, p. 252). Se alguma mudanca tivesse que acontecer na
vida do povo deveria ser produzida pelo proprio Deus e isso somente a partir de uma
mudanca radical no atual estado de coisas (Jr 24,7; 31,18; Lm 5,21, cf. Jr 31,31-36).
Deste modo, conforme declarado por Weber (1967, p. 327-327), era esperado que 0
préprio Yahweh estabelecesse uma nova aliangca com seu povo, através da qual

perdoaria seus pecados e internalizaria neles seus mandamentos.

190 |deia semelhante encontra-se em Ne 9,26; Zc 1,4.

191 para exemplos do chamado profético ao arrependimento: Is 1,19-20; 55,6-7; Jr 3,12-13.14.22; 4,1-
2.3-4.14; 7,3-7; 15,19; 18,11; 22,3-5; 25,5-6; 26,13; 31,21-22; 35,15; Ez 18,30-32; Jl 2,12-13; Am 5,4-
5.6-7.14-15; Sf 2,1-3; Zc 1,2-6; MI 3,7.
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De acordo com os evangelistas, o arrependimento se constitui um dos
elementos mais fundamentais da pregacdo de Jesus. Ele sintetiza tudo que o
Nazareno espera do individuo (GOPPELT, 2002, p. 109). Embora, ao falar da
necessidade do arrependimento, Jesus nao esteja empregando nenhuma ideia
nova, ele a expande bastante em relacdo aos seus contemporaneos (KUMMEL,
2003, p. 65).

Em primeiro lugar, Jesus enfatizou a urgéncia do arrependimento. Para ele, o
tempo destinado ao arrependimento estava acabando. Como afirma Jeremias (2004,
p. 233), “tudo estd por um fio. E a ultima hora. O prazo derradeiro esta se
esgotando.” E como se um réu estivesse a caminho do seu julgamento (Mt 5,25.26;
cf. Lc 12,54-59), como se um administrador desonesto estivesse sendo chamado
pelo seu patrdo para prestar contas urgentemente (Lc 16,1-9), como se 0 noivo
fosse passar a qualquer momento para a festa de casamento (Mt 25,1-13; cf. 22,1-
14) ou como se o senhor estivesse voltando para ajustar contas com seus servos
(Mt 24,45-51; 25,14-30). Por isso, o individuo precisa arrepender-se enquanto ainda
h&d tempo. Esta conversdo € entendida por Jesus como uma volta completa da
pessoa em direcdo a Deus. Ela envolve dar as costas ao pecado, a injustica e a
hipocrisia e se voltar inteiramente ao Senhor e a pratica da justica (mishpa? (Mt 6,1-
18; Mc 10,17-31; Lc 14,33; 19,8; cf. Lc 15,17; 18,9-14). Conforme declarado por
Jeremias (2004, p. 235), “a conversao nao pode acontecer com o coragao dividido”.
Neste sentido, para ser genuina, a conversao precisa abarcar a pessoa toda e toda
a sua vida (Mt 12,43-45 e paral.).

Por outro lado, diferentemente do pensamento da maioria dos grupos religiosos
de sua época, o chamado de Jesus ao arrependimento é dirigido a todos os
homens. Todos sédo pecadores e por isso precisam se arrepender ou perecerdao (Mt
10,6; 15,24; Lc 13,1-5; 19,10). De acordo com Jeremias (2004, p. 233,234),

[...] a conversado é necessaria ndo s6 para os assim chamados pecadores,
mas também e até mais para os que, segundo o julgamento do mundo, nédo
precisam de peniténcia, para 0s honestos e o0s piedosos que nao
cometeram nenhum pecado grosseiro; € para eles que a conversao € mais
urgente.

Weber (1967, p. 315-316) assevera que “os profetas ndo eram primariamente
preocupados com a questdo da qualificagdo moral do individuo [...]". Eles estavam

mais interessados em que os lideres e 0 povo assumissem uma postura correta
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diante de Yahweh e de sua vontade. Deste modo, destoando da maioria dos grupos
judaicos de seu tempo e mais alinhado a tradicdo profética, Jesus vé o
arrependimento, ndo como mais uma obra meritéria do individuo, mas como seu
exato oposto. Como o declara Bornkamm (2005, p. 145), “se, para a maneira judaica
de pensar, a peniténcia era a condicdo primeira para que o pecador pudesse
esperar a graca, agora é da graca que se origina a conversao”. Assim, enquanto os
profetas chamavam seus contemporaneos dos deuses falsos ao Deus verdadeiro,
Jesus os chama da autoconfianca para a dependéncia de Deus. Neste sentido, o
chamado ao arrependimento confronta e condena aqueles que se julgam justos (Mt
23; Lc 11,39-52) (GOPPELT, 2002, p. 115-117). O Reino e as béncédos que o
acompanham s&o para os que assumem a postura de uma crianca (Mt 18,2-4; Mc
10,15). Ou seja, para aqueles que desistem de seu proprio autoesfor¢co arrogante
para conquistar tais béncaos e a buscam totalmente em Deus. As béncaos séo para
pessoas que dependem e confiam no Senhor para sua provisdo diaria mais basica
(Mt 6,25-34). Elas sdo para todos os que “percebem que sédo pobres perante Deus e
gue estendem as maos vazias para ele” (GOPPELT, 2002, p. 150).

Entretanto, h4 um ponto no qual Jesus se diferencia tanto de Jodo Batista
guanto dos profetas em seu conceito de arrependimento: no motivo que deve levar o
individuo ao arrependimento. Para os profetas, o0 motivo era a proximidade do juizo
de Deus — 0 que ndo se encontra totalmente ausente em Jesus (Lc 13,1-5; cf. Mt
11,20-24 e paral.). Para Jodo era a proximidade do Reino de Deus — 0 que também
€ anunciado por Jesus (Mt 4,17; cf. Mt 3,2). Todavia, para Jesus 0 motivo
fundamental para o arrependimento humano deve ser a infinita graca de Deus (Lc
13,6-9; cf. Is 44,22) (JEREMIAS, 2004, p. 238-240). A este respeito, Jeremias
declara que “a bondade de Deus é a unica forca que pode realmente levar uma
pessoa a conversao” (p. 239). Este fato € ilustrado nas narrativas do publicano
Zaqueu (Lc 19,1-10) e da grande pecadora (Lc 7,36-50 e paralelo). Em ambos, a
aceitacdo e o perdao divino antecedem e motivam o arrependimento. Assim, a
grande novidade é que “a agao e a decisdo de Deus acontecem antes de qualquer
decisao humana” (BORNKAMM, 2005, p. 145). Portanto, Jesus retoma o motivo
profético do arrependimento e o desenvolve na perspectiva da acao graciosa de
Deus na implantacdo do seu majestoso Reinado entre e aos homens e mulheres

que o recebem com humildade e alegria.



120

3.3.2 O Anlncio do Reino de Deus

Max Weber (1967, p. 225-234) esclarece que, apés rejeitarem a maioria dos
mitos cosmogOnicos mesopotamicos, 0s profetas concebem uma escatologia
fundamentada numa grande e final intervencéo histérica de Yahweh. Ele afirma que
“a atitude completa do antigo judaismo diante da vida foi determinada pela
concepcao de uma futura revolugéo politica e social dirigida por Deus” (p. 4).

E provavel que o tema do reinado de Deus tenha se originado da confluéncia
entre a percepcao concreta dos grandes impérios mundiais — neobabildnico, persa,
grego e romano —, 0 conceito da soberania universal de Yahweh e a tradicdo da
alianca real-davidica — o reino teocratico —, no contexto das expectativas
apocalipticas.'® Theissen e Merz (2004, p. 271) acreditam que a primeira mensé&o
ao reinado universal de Yahweh sobre o mundo encontra-se nos Salmos (47; 93; 96-
99), provavelmente empregados na celebracdo no santuario de Jerusalém. Como
esclarecem Reimer e Richter Reimer (2008, p. 853-854), no Antigo Testamento a
nogcédo de Reino de Deus expressa “uma forma de governo ou reinado de Yahweh
sobre determinada grandeza social, area geografica ou cosmo como um todo”.

Embora o termo “Reino de Deus” (malkuth schamahim) ndo apareca na
pregacdo profética, o conceito esta bem presente ali (LADD, 1993, p. 58). Deus é
referido pelos profetas como sendo Rei (malak) (Is 6,5; 33,22; 43,15; Jr 46,18; Sf
3,15; Zc 14,16.17). Também € dito que ele possui um trono e governa, tanto sobre
Israel quanto sobre toda a terra (Is 6,1.5; 43,15; 46,18; 66,1; Ez 1,26) (BOCK, 2006,
p. 539). Ha varias passagens nos profetas que se referem ao tempo quando a
soberania de Yahweh se manifestard de modo concreto no mundo (Is 24,23; 33,17-
22; Zc 14,9ss.) (LADD, 1993, p. 58). No Déutero-lsaias (52,7-10), em Obadias (21) e
em Sofonias (3,15) o reinado de Deus se manifestara de modo salvifico apés a
catastrofe do exilio (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 271). No apocalipse de Daniel (2;
7) o reinado escatolégico e universal de Deus é central (BARBAGLIO, 2011, p. 267).
O capitulo 2 descreve o Reino de Deus como uma realidade celestial que tomara o
lugar dos reinos humanos simbolizados pela estatua colossal. Na visdo do capitulo
sete, Daniel descreve “um como o Filho do homem”, a quem serd dado um governo

eterno e indestrutivel, o qual substituird os reinos terrenos simbolizados pelos

192 Uma discussao acerca da origem e desenvolvimento do tema “Reino de Deus” é feita por Theissen

e Merz (2004, p. 269-271).
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animais ferozes, e que sera exercido em beneficio dos “santos do Altissimo” (Dn
7,13-14).

Além disso, h4 também notaveis paralelos entre o tema profético do “Dia do
Senhor” (ydm Yahweh) e do “Reino de Deus” na pregagdo do Nazareno. Entre
outros, “a pratica da justica e da misericérdia, sobretudo em relagdo as pessoas
empobrecidas, constitui elemento importante”, tanto em Jesus quanto nos profetas
(REIMER e RICHTER REIMER, 2008, p. 856).

Uma comparacgao entre a pregacao de Jesus e a pregacao profética acerca do
governo de Deus demonstrara varios paralelos importantes.'® Através destes
paralelos se percebera o quanto a pregacdo do Nazareno esteve pautada na
tradicdo profética acerca do governo universal de Yahweh. Dois fatos importantes
precisam ser considerados aqui: Primeiramente, em varios aspectos, o conceito de
Jesus acerca do Reinado de Deus esteve alinhado a expectativa geral do judaismo
de seu tempo. Ou seja, ele trabalha a partir de uma concepcéo de Reino ja existente
em sua época (BOCK, 2006, p. 541). Neste sentido, sua pregacado ndo difere
substancialmente do ensino de qualquer mestre de sua época. Por outro lado, a
pregacdo do Nazareno trouxe énfases proprias acerca do Governo de Deus. Estas
énfases destoam bastante do conceito e da expectativa contemporanea,
aproximando-se muito mais da maneira como 0s profetas encararam este evento.
Os elementos mais destacados deste paralelo sdo: a visdo do Reino de Deus como
uma realidade imediata, o Reino de Deus como uma manifestacédo dupla e o Reino

de Deus como uma realidade universal.

3.3.2.1 O Reino de Deus como uma realidade imediata

Por causa da visdo numinosa que tinham de Deus, os profetas pregaram sob a
convicgao de que “algo de novo” e surpreendente estava por acontecer (Is 28,21;
42,9; 43,19; 48,3.6-8) (BRIGHT, 1978, p. 482). Como esclarece Weber (1967, p.
325), a expectativa profética da desgraca ou da salvacdo “é apenas raramente
colocada no futuro distante. Geralmente isso pode acontecer a qualquer momento”.

A pregacao profética anunciava: “esta proximo o dia do Senhor” (Ez 7,7; JI 1,15; Sf

1% Um panorama das varias interpretacées do Reino de Deus na pregacdo de Jesus pode ser

encontrado em Theissen e Merz (2004, p. 265-269). Um exame critico de cada uma delas encontra-
se em Stegemann (2012, p. 379-452).
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1,14 etc.). Eles creram e anunciaram a “irrupg¢ao iminente de uma realidade divina
nao percebida por seus contemporaneos” (EICHRODT, 2004, p. 306). Estes homens
e mulheres compreendiam que Deus e sua soberania irresistivel estavam para
invadir a histéria humana e nada ou ninguém poderia impedi-los ou controla-los (p.
308,309). Pelo contrario, mesmo o agir humano na tentativa de impedir a
manifestacdo da soberania real de Deus, acabava por contribuir para que, no final
das contas, ela fosse implantada. Para os profetas, Deus realizaria em breve uma
nova e surpreendente agao histérica. Esta agado tornaria “caducos todos os antigos
acontecimentos da histéria da salvacao” (VON RAD, 1974, p. 115). A urgéncia com a
gual encaravam o contetdo de sua pregacao residia no fato de que a vida e a morte
para lIsrael dependiam inteiramente desta nova acdo histérica que o Senhor
empreenderia. Porém, em sua vinda, Yahweh realizaria um acerto de contas com o
seu povo. Israel teria um encontro no qual seria confrontado pelo Deus pessoal e
responderia por sua postura frente a vontade deste mesmo Deus. Mas, diante da
situacdo em que Israel estava, este encontro significaria juizo e desgraca, pois ndo
estava preparado para “encontrar-se com o seu Deus” (Am 4,12).

Quanto a este tema, a pregacdo de Jesus acerca do Reinado de Yahweh
localiza-se no ambito da tradicado profética. Em geral, o judaismo contemporaneo a
Jesus encarava o governo de Deus como uma realidade a ser manifestada apenas
escatologicamente (BOCK, 2006, p. 547). Eles esperavam o irrompimento do Reino
de Deus na histéria como um evento cataclismico, trazendo juizo para os impios e
libertacdo para o povo de Yahweh (GOPPELT, 2002, p. 85). Tais expectativas eram
marcadas por uma énfase fortemente politico-nacionalista (BORNKAMM, 2005, p.
115).

Sem duavida, uma das caracteristicas centrais da pregacdo de Jesus nos
Evangelhos foi 0 anuncio da proximidade do Reino de Deus (Mt 4,23; Mc 1,14-15; cf.
Lc 4,21) (REIMER e RICHTER REIMER, 1999, p. 113). Flusser (2010, p. 84) declara
que Jesus “é o unico judeu conhecido da antiguidade que pregou ndo s que as
pessoas se encontravam no limiar do fim dos tempos, mas que uma nova era de
salvagao ja comecara”. Jesus anunciou a chegada do Reino como uma realidade
urgente e iminente (BARBAGLIO, 2011, p. 276-277). Como declara Klappert (2000,
p. 1522), “no centro das palavras de Jesus ha a proclamacdo da proximidade
urgente de Deus e o anuncio da inauguragao do dominio mundial de Deus [...].” O

Nazareno viu seu proprio ministério como a concretizacdo do dominio de Yahweh
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dentro da histéria humana (Mt 11,11-13; 21,31; Lc 4,21; cf. Is 61,1.2; Mt 11,2-6; cf. Is
35,5.6; Lc 9,27; 10,23.24; 16,16). Um dos textos evangélicos mais reveladores
acerca da expectativa do Nazareno a respeito da irrupcdo imediata do Reino de
Deus é Mc 9,1 (RICHTER REIMER, 2012a, p. 151-152). Nesta passagem ele afirma
gue alguns de seus discipulos ndo experimentariam a morte “antes de verem o
Reino de Deus vindo com poder.”'®® Suas palavras, registradas na fonte Q (Mt
12,27s e Lc 11,20), acerca das implicagées de estar expulsando dembnios “pelo
Espirito de Deus” demonstram que compreendia que o governo de Deus ja estava
presentemente operante.'® Através de sua acdo, Deus j& comecara a invadir o reino
de Satanas e a destruir o poder do mal (PAGOLA, 2013, p. 125). A urgéncia e
iminéncia da irrupcédo do Reino pode também ser notada no apelo que o Nazareno
fez aqueles que queriam segui-lo (Mt 8,22; Mc 1,17; Lc 9,60s). Nao ha tempo para
voltar e pedir autorizacdo da familia ou cumprir obrigacdes sociais. Além disso, ao
enviar seus discipulos, Jesus também salientou a urgéncia com a qual deveriam
pregar a mensagem do Reino (Mt 10,4.7.23; Lc 10,9.11). Seu proprio ministério de
ensino e cura foi caracterizado por este senso de urgéncia (Lc 4,43).'% Varias
parabolas proferidas por ele enfatizam o elemento presente e imediato do Reino de
Deus (Mt 13; Lc 14,15-24). Algumas delas mencionam a vinda repentina e
inesperada do fim e admoestam a vigilancia. A antecipacdo presente dos dons
salvificos relacionados a irrupcdo do governo de Deus pode ser vista nas varias
curas, ressurreicdes e exorcismos que realizou durante seu ministério terreno (Mc
5,23.34; 10,52; Lc 8,36; Mt 11,4.5; cf. Is 29,18ss; 35,5ss; Lc 11,20)."” Além disso, 0
proprio dom do perdédo oferecido por Jesus traz para o0 presente uma das mais
esperadas béncaos do novo eon (Mc 2,5; Lc 7,36-50; 19,10; cf. Jr 31,31-33) (BOCK,
2006, p. 546). Deste modo, na pregacdo do Nazareno, o Reino de Deus néo é

somente um acontecimento a se concretizar num futuro escatolégico, mas,

194 Bock (2006, p. 544) interpreta a manifestacdo antecipada da gléria do Reino, anunciada neste

versiculo, como sendo o evento da transfiguragdo.

195 A forma aorista do verbo phthand reforca a ideia de que um exercicio real de poder divino se fazia
visivelmente presente através do ato de expulsar demoénios (BOCK, 2006, p. 548; THEISSEN e
MERZ, 2004, p. 282).

1% Além dos textos que enfatizam que todo o tempo de Jesus foi consumido na realizacdo de seu
ministério de pregacao e cura.

97 Que a cura fisica era apenas o aspecto externo da salvacao trazida pelo Reino, fica claro na cura
dos dez leprosos (Lc 17,12-19) (LADD, 1993, p. 72,73; BOCK, 2006, p. 548; e GOPPELT, 2002, p.
95,96).
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sobretudo, € um dom a ser recebido ja nesta era (Mt 6,33; Mc 10,15; Lc 12,32;
17,20.21) (REIMER e RICHTER REIMER, 2008, p. 857).

A forma imediata e presente como Jesus anunciou o Reino de Deus constituiu
um dos principais obstaculos para que muitos de seus contemporaneos aceitassem
sua pregacdo. O Reino anunciado pelo Nazareno n&o viria do modo como era
aguardado pelas principais correntes do judaismo. N&o haveria uma manifestacéo
de poder apocaliptico irresistivel associado a implantacdo do Reino. Pelo contrério,
ele estava entrando na histéria de modo humilde e imperceptivel. Este modo
antecipado e oculto como o governo de Deus estava se manifestando na praxis de
Jesus representou um “mistério” para os seus contemporaneos incrédulos
(RICHTER REIMER, 2012a, p. 102). Eles ndo puderam perceber os sinais
indicativos da chegada do Reino (Mt 16,1-3; Lc 12,54-56; cf. Lc 17,20.21). Este
“‘mistério” é ilustrado nas parabolas do Reino, de Marcos 4 e Mateus 13 (LADD,
1993, p. 90-98).

Para Weber (1967, p. 326), foi esta expectativa da iminéncia do fim, comum
tanto nos profetas quanto em Jesus, que os levou a relativa indiferenca em relacao
aos bens deste mundo, sendo que todas as “questdes do presente, depois de tudo,
sao completamente irrelevantes, porque o fim esta imediatamente as portas”. Este
mesmo ponto de vista também marcou as primeiras comunidades cristas, inclusive o

ensino do proprio apostolo Paulo.

3.3.2.2 O Reino de Deus como uma manifestacao dupla

Ao abordar a pregacdo dos profetas hebreus, Weber (1967, p. 323-324)
esclarece que, popularmente, o Dia de Yahweh “foi visto como um dia de horror e
desgraca, particularmente desastre militar para os inimigos. Para Israel, porém, foi
concebido como um dia de luz.” Todavia, os profetas anunciaram a manifestacao de
uma nova realidade divina totalmente diferente daquilo que 0s seus contemporaneos
imaginavam (VON RAD, 1974, p. 114). Deus realizaria um ato tdo surpreendente
gue ninguém acreditaria se isso |lhe fosse contado (Hc 1,5; cf. Is 29,9.14; Ez 12,22-
28). A grande novidade desta realidade seria o efeito duplo da chegada da
soberania de Deus frente a nacdo. De acordo com a expectativa prevalecente, a
vinda de Yahweh e a manifestacdo de seu dominio universal na historia teriam

apenas um efeito benéfico para o pais. Porém, os profetas anunciaram que a
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chegada do Senhor traria béncdo e salvacdo para aqueles que, humildemente,
submetessem-se as suas exigéncias. Porém, traria juizo e condenacéo aos que se
estribassem em sua autossuficiéncia. Portanto, a chegada desta realidade divina
confronta e exige de cada individuo uma deciséo definitiva frente a sua existéncia
(SICRE, 1996, p. 417).

Como os contemporaneos dos profetas, os contemporaneos de Jesus também
encaravam a chegada do Reino de Deus como uma realidade fundamentalmente
benéfica para Israel. De modo geral, os varios grupos judaicos aguardaram a vinda
do Dominio de Yahweh como um evento que traria a vitoria da nacéo eleita sobre
todos os seus inimigos, a reunido do povo disperso em uma Unica terra, sob o
dominio absoluto de Deus (LADD, 1993, p. 60; GOPPELT, 2002, p. 85). Portanto, a
chegada do Reino marcaria o fim da humilhacdo de Israel frente as poténcias
estrangeiras e a sua exaltacédo diante das outras nacoes.

Conforme demonstrado por Theissen e Merz (2004, p. 288-298) ha, na
pregacdo de Jesus acerca do Reino de Deus, um entrelacamento dialético entre
anuncio de salvacdo e anuncio de juizo. Este aspecto duplo da praxis de Jesus €&
inicialmente anunciado por Jodo Batista em sua pregacao as margens do Jordao (Mt
3,11 e paral.). Em Mateus, Jodo afirma que a chegada do “mais poderoso”
(ischyroteros) traria um derramamento antecipado do Espirito Santo, como uma
béncédo prometida para concretizar-se na manifestacdo da era messianica (cf. Is
32,15; 44,3-5; Jr 31,31-33; Ez 11,17-21; 36,24-27; 37,14; JI 2,28-32). Por outro lado,
este também traria um julgamento final, no qual alguns seriam “recolhidos” enquanto
outros seriam afastados e queimados (Mt 3,10-12). Como na pregacédo profética,
aqui também é dito que, através do que “ha de vir’ (erchomenos), Deus faria uma
separacao final e definitiva entre justos e impios. Os justos seriam acolhidos e
salvos, enquanto os impios seriam julgados e excluidos (LADD, 1993, p. 35-37).1%®

As parabolas “do joio e do trigo” (Mt 13,34-43) e “da rede” (Mt 13,47-50)
indicam que a manifestacdo escatolégica do Reino representaria uma separacao
final entre “os filhos do Reino” e “os filhos do maligno”. Algumas parabolas enfatizam
a responsabilidade que recai sobre aqueles aos quais os dons do Reino se
manifestam (Mt 18,23-35; 24,45-51; 25,1-13.14-30; Lc 12,36-48). Estas parabolas

1% Theissen e Merz (2004, p. 224-228) consideram auténtica a pregacdo “messianica” do batista, mas

entendem que deve “ser interpretada no contexto de expectativas judaicas messianico-escatolégicas
sem referéncia a ideias ou imagens cristas”.
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enfatizam que a auséncia de uma resposta adequada destas pessoas frente a
manifestacéo destes dons, traria como resultado sua rejei¢éo e julgamento.

Entretanto, a passagem mais clara nos Evangelhos acerca do aspecto duplo
gue a manifestacdo do Reino trar4 € Mt 25,31-46. A consumacao escatoldgica do
Reino de Deus trard uma separacao definitiva entre “ovelhas” e “cabritos”. As
ovelhas possuirdo o Reino que lhes “esta preparado desde a fundacdo do mundo”;
porém, os cabritos serdo apartados para “o fogo eterno, preparado para o diabo e
seus anjos”. A cena termina com uma nota final acerca do destino eterno de ambos:
0s impios irdo para “o castigo eterno, porém, os justos para a vida eterna”. Aqui, na
apresentacao de Mateus, 0 juizo decorrente da rebelido e as béncédos decorrentes
da obediéncia transcendem o nivel meramente fisico e temporal e atingem sua
dimenséo espiritual e eterna (BORNKAMM, 2005, p. 186-187).

A ocorréncia da chacina realizada por Pilatos contra os adoradores galileus (Lc
13,1-9) demonstra a necessidade de arrependimento e mudanca de vida para que
se possa ficar livre do juizo divino (v. 5). Além disso, o lamento de Jesus sobre
Jerusalém (Mt 23,37-39 e paral.) “lembra os julgamentos e os lamentos
pronunciados sobre a cidade pelos profetas classicos, especialmente Jeremias”
(HORSLEY e HANSON, 1995, p. 155). Deste modo, a pregacao de Jesus descrita
nos Evangelhos anuncia que todos os juizos naturais anunciados, por mais terriveis
gue parecam, sao apenas preludio de um julgamento muito mais amplo e definitivo
gue recaira sobre toda a humanidade (JEREMIAS, 2004. p. 204ss). Por isso, tanto a
nacdo, de modo coletivo, quanto o individuo de modo particular, sdo chamados a
tomarem uma decisdo definitiva diante do ministério de Jesus. Desta decisdo
depende tanto seu destino histdrico quanto eterno.

Portanto, o Reino de Deus traz béncado e salvacado para aquele que o recebe
humildemente, mas juizo e condenacéo para o que se mantém arrogante diante dos
dons que ele oferece. Porém, a énfase da pregacdo de Jesus recai principalmente
no dom salvifico oferecido graciosamente por Deus aos pecadores arrependidos
(THEISSEN e MERZ, 2004, p. 288). Este dom salvifico encontra sua expressao

concreta na ocorréncia do Reino de Deus presente e vindouro anunciado por Jesus.
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3.3.2.3 O Reino de Deus como uma realidade universal

Embora ndo haja unanimidade na literatura biblica, “ha numerosas referéncias
gue sustentam a vinda de todo o povo da terra para Israel a fim de adorar seu Deus
[...] como a vontade deste Deus [...]” (WEBER, 1967, p. 418). Deste modo,
contrariamente a maioria de seus contemporaneos, que geralmente encarava o
Reino histérico de Deus como uma realidade politico-nacionalista, muitos profetas
anunciaram a chegada de um governo com feigées universais (BARBAGLIO, 2011,
p. 288). Mesmo que Israel estivesse basicamente no centro, a soberania de Yahweh
abarcaria beneficamente todas as nacdes (Sf 3,9ss; Zc 8,20-22). A salvacéo
providenciada por Deus, a ser manifestada no final dos tempos, alcancaria também
os gentios (Is 9,1; 11,4.9.16; 14,1ss; 19,18ss; 26,9ss). Especialmente na terceira
parte de seu livro, o profeta Isaias enfatiza este aspecto abrangente do Reino de
Yahweh, o qual seria trazido através do ministério do Servo do Senhor (Is 42,1.6;
49,6). Atraves de seu Ungido, Deus estenderia seu dominio sobre toda a terra (Is
19,23-25; Jr 16,19-21; Sf 3,9-10; Zc 8,20-23) (BRIGHT, 1978, p. 483). O Messias
seria 0 mediador de uma alianca eterna que Deus firmaria com toda a humanidade
(Is 42,6; 49,8). Neste papel, ele instauraria a verdadeira paz universal (Is 2,2-5; 11,9;
Mq 4,1-3; Ag 2,21-23). Israel, como o fiel servo do Senhor, serviria como verdadeiro
instrumento vicario para a salvacdo dos povos (BRIGHT, 1978, p. 485). Em Daniel
(2,34.35.44.45; 7,9-14.26-27) o Reino Messianico destruird e substituira todos os
reinos terrenos opressores, estendendo-se por toda a terra (2,35.44).

Os contemporaneos de Jesus ndo diferiam muito dos contemporaneos dos
profetas quanto ao entendimento acerca do Reino de Deus. Por relacionar a
participacdo no Reino a observancia da Torah (REIMER e RICHTER REIMER, 2008,
p. 857), o judaismo da época acabava também por restringi-lo apenas a nacéao de
Israel (LADD, 1993, p. 59,60). Quanto a isso, Weber (1967, p. 390) afirma que, para
os fariseus, a vinda do Reino de Deus estava condicionada a submissao ao “jugo da
Torah”. Seria exatamente a observancia dos mandamentos divinos que “serviria para

separar os piedosos dos gentios e dos ‘quase-judeus’™. De fato, o judaismo pds-
exilico entendeu o Reino de Deus como a manifestacdo da “soberania de Israel
sobre seus inimigos politicos e nacionais” (LADD, 1993, p. 62). Nesta otica, as
nacoes participariam apenas como subservientes ao dominio universal de Israel, e,

em alguns circulos, cria-se na condenacdo e na aniquilacdo dos pagaos impuros
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(BARBAGLIO, 2011, p. 286-288). Deste modo, a crenca prevalecente era que o Rei
Messianico “deveria erguer seu povo ao seu lugar exaltado de outrora, quer
destruindo seus inimigos, ou — como nos Salmos — reduzindo-os a servos, e
finalmente trazendo-os de volta novamente a fé de Israel” (WEBER, 1967, p. 398).
Embora a pregacdo de Jesus tenha sido destinada primeiramente aos
israelitas, encontramos nos Evangelhos Sinéticos véarias evidéncias de que o Reino
de Deus anunciado pelo Nazareno teria uma abrangéncia universal (Mc 12,1-12 e
paral.; cf. Mt 13,24-30.36-43). Conforme esclarecido por Ladd (1993, p. 62) “um dos
fatos mais marcantes que separou 0 ensino de Jesus do judaismo foi a
universalizacdo do conceito”. A participacdo no Reino deixa de depender
simplesmente da ascendéncia israelita e passa a depender unicamente da resposta
gue cada individuo apresente diante da sua pessoa e pregacédo (Mt 10,32.33; 13,38;
19,16-26). Neste sentido, tanto israelitas quanto néo israelitas sdo convidados a
participarem das béncdos do Reino de Deus (Mt 8,11.12; 21,31; Lc 13,29.30). De
acordo com a fonte dos ditos, no contexto da cura do servo do centurido (Mt 8,5-13 e
paral.), Jesus declara: “Digo-vos que muitos virdo do Oriente e do Ocidente e
tomardo lugares & mesa com Abrado, Isaque e Jacé no reino dos céus’. E
interessante que 0s gentios crentes serdo reunidos com os israelitas crentes em um
banquete escatoldgico, ndo em Jerusalém ou no templo (BARBAGLIO, 2011, p. 288-
289). A participacdo dos gentios neste governo € ilustrada pela parabola da vinha
(Mt 21,33-46). De acordo com a explicacdo apresentada no Evangelho (v. 43), o
Reino seria tirado daqueles que nao produziram os frutos e entregue “a um povo que
Ihe produza os respectivos frutos”. A parabola do grande banquete enfatiza que a
rejeicdo da soberania divina por parte da lideranca de Israel ndo a adiara, pelo
contrario, outros (incluindo os gentios) serdo convidados a participar dela (Lc 14,15-
24) (BOCK, 2006, p. 547). Vérias parabolas que abordam um juizo final com feicdes
césmicas também evidenciam a abrangéncia universal do senhorio de Yahweh
pregado por Jesus (Mt 13,24-30.36-43.47-50). Uma passagem reveladora neste
sentido € aquela que trata do julgamento das nacdes, descrita em Mt 25,31-46. De
acordo com a descricdo do texto “todas as nagdes serao reunidas em sua presenca’
(v. 32). Fica claro, que o Reino “que vos esta preparado” abrangera toda a
humanidade (BOCK, 2006, p. 329). Finalmente, na chamada “Grande Comissao” (Mt

28,18-20 e paral.), o Jesus ressuscitado e glorificado deixa claro a universalidade do
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dominio de Yahweh.*® As “boas noticias” do Reino devem ser anunciadas “a todas
as nagdes” (eis panta ta ethné).

Portanto, a pregacdo de Jesus acerca do Reino de Deus, conforme
apresentada nos Evangelhos Sinéticos, rompe, embora parcialmente, com pontos de
vistas que lhe eram contemporaneos, alinhando-se mais a tradicdo profética,

conforme apresentada no Antigo Testamento.

3.3.3 A Abrangéncia das Exigéncias Divinas

Ao abordar acerca da formacédo de comunidades religiosas como resultado da
pregacdo profética e das exigéncias que elas impdem aos fiéis, Weber (1982, p.
377) declara:

Sempre que as profecias de salvagdo criaram comunidades religiosas, a
primeira forca com a qual entraram em conflito foi o cl& natural, que temeu a
sua desvalorizagéo pela profecia [...]. Quanto mais amplos e interiorizados
foram as metas da salvacao, tanto mais ela aceitou sem criticas a suposicéo
de que o fiel deve, em Ultima analise, aproximar-se mais do salvador, do
profeta [...] do que dos parentes naturais e da comunidade matrimonial.

Para as profetisas e para os profetas, como igualmente para Jesus, as
exigéncias de Deus para o individuo sdo absolutas. Do ponto de vista profético, a
conversdo significa a volta para Deus e o abandono de tudo que prejudique ou
ameace este novo relacionamento com Ele (FUGLISTER, 2004b. p. 251). O Senhor
exige do ser humano dedicacdo completa e exclusiva. Como declarado pelo profeta
Elias, ndo se pode coxear entre dois pensamentos. “Se o SENHOR ¢é Deus, segui-o;
se é Baal, seqgui-0” (1Rs 18,21b). Os profetas tratam a divisdo de lealdade a Yahweh
como adultério, empregando para isso imagens geralmente fortes e bastante
agressivas.™'°

Porém, em cada época o profetismo veterotestamentario enfrentou problemas
diferentes. Os profetas pré-classicos combateram o que entendiam ser uma mistura
ou confusdo da religido israelita com a religido naturalista de Canad (1Sm 7,3). Em

alguns momentos confrontaram a idolatria aberta de seus contemporaneos. A luta

1 0O fato de todos os Evangelistas enfatizarem o aspecto universal da ordem demonstra a

importancia dele para as primeiras comunidades.

119 Exemplos de imagens de adultério empregadas pelos profetas para se referirem & relacéo entre o
povo e Deus em: Is 1,21; Jr 2,20-37; 3,1-13; 13,27; Ez 16,1-63; 20,30; 23,1-49; 43,7.9; Os 1,2; 2,2-13;
3,1; 4,12.15-19; 5,4; 6,10; 9,1-17; Mg 1,7.
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dos profetas classicos foi mais contra a confianga nas poténcias mundiais em busca
de livramento politico. Eles denunciaram principalmente a confianca do povo no
préprio poderio bélico ou nas propriedades. Em sintese, tanto os profetas pré-
classicos quanto os classicos lutaram contra qualquer elemento que pudesse
rivalizar com a confianca unicamente em Yahweh (SICRE, 1996, p. 341). Outros
deuses, as poténcias mundiais, as propriedades ou o proprio agir autbnomo
poderiam substituir a confianca do povo em Deus. A fé de Israel deveria dirigir-se
unicamente ao Senhor, em quem deveria buscar a salvacdo e o reflugio diante das
ameacas e dos perigos que surgissem (SCOTT, 1968, p. 82; WEBER, 1967, p. 318-
319).

Do ponto de vista de Weber (2010, p. 51ss; 1967, p. 326) os profetas
geralmente assumiram uma postura de utopica indiferenca e, as vezes, até de
oposicao em relacdo a este mundo. Embora as coisas terrenas ndo sejam, em si,
mas, elas podem assumir uma feicdo demoniaca, de acordo com o valor que o ser
humano se Ihe atribui. Neste sentido, a idolatria adquire uma perspectiva muito mais
ampla para a maioria dos profetas. Para eles, este pecado ndo se restringe apenas
a adoracdo de imagens de esculturas fabricadas pelas pessoas. Qualquer realidade
pode ser divinizada pelo individuo ou pela nacdo (SICRE, 1996, p. 339). Deste
modo, tanto Jesus quanto os profetas aplicaram o conceito de idolatria a realidades
novas, relacionadas ao seu proprio contexto imediato (p. 340). Em alguns
momentos, os profetas aplicaram o conceito de idolatria aos instrumentos de poder:
armamentos, estratégias militares, aliangcas com nacdes estrangeiras etc. (p. 341-
346). Para muitos de seus contemporaneos a unica salvacdo diante das ameacas
internacionais consistia em assinar tratados com as poténcias mundiais e enviar-lhes
tributo. Seus deuses tornavam-se, portanto, as poténcias militares da época —
Assiria, Egito, Babil6nia. Porém, para os profetas, confiar nestes instrumentos, ao
invés de confiar no Senhor, era tdo grave quanto adorar uma imagem de escultura
(WEBER, 1967, p. 273-276). Ao se fazer isso, troca-se a confianca no poder de
Deus pela confianca nos instrumentos e nas capacidades humanas. Portanto, Israel
falhava quando buscava nos recursos terrenos aquilo que somente Yahweh poderia
oferecer-lhe — auxilio, salvacao e cura (Is 30,1-5; 31,1-3; Jr 2,18.36; 17,5; Ez 16,1-
27;0s 1,7;5,12-4; 7,8-12; 8,8-19.14; 10,13; 12,2; 14,4; Mq 5,9-10; Hc 1,16 etc.).

As profetisas e os profetas também aplicam o conceito de idolatria a

propriedade (SICRE, 1996, p. 347-351). Em muitos casos, 0 acumulo de bens
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materiais conduz o individuo a idolatria (Ez 7,20; Os 2,10; 8,4; 10,1); em outros, as
pessoas recorrem a idolatria em busca de riqueza e prosperidade. Porém, na viséo
profética, a prépria riqueza pode se constituir um deus para o ser humano (Jr 9,22ss;
Ez 7,19; Am 6,4-6; Sf 1,18). Isso ocorre quando se confia e se busca satisfagcdo nos
bens materiais. Este tipo de idolatria € até mais forte que a adoracdo a Baal ou a
qualquer outro deus, pois € capaz de determinar os oraculos proféticos, o ensino dos
sacerdotes, a sentenca do juiz e as declaracdes das testemunhas (SICRE, 1996, p.
348). Esta devocdo ao deus da riqueza faz com que o0s seres humanos se
esquecam de Yahweh, desconsiderem suas leis e violem Sua vontade.

Como profeta, Jesus também estende o conceito de idolatria aos bens
materiais. Para ele, confiar na riqueza ao invés de confiar no Senhor era tdo grave
guanto troca-lo por outro deus (Mt 19,23.24; Mc 4,19; 10,19.24; Lc 12,13-34; cf. Lc
16,19-31; 19,8.9). E neste sentido que ele personifica a riqgueza e a coloca em
paralelo com as palavras de Elias acerca do culto a Baal (Mt 6,24; cf. 1Rs 18,21).
A escolha que o individuo precisa fazer agora ndo é mais entre servir a Yahweh e a
Baal, mas € entre servir a Deus e a Mamon (BARBAGLIO, 2011, p. 387-388).

Porém, nem os profetas nem Jesus demonizam os bens materiais em si. Para
ambos, os bens deste mundo séao, em si, indiferentes (Lc 16,9.11). Eles podem ser
empregados tanto para o bem quanto para o mal. O que os diviniza € a atitude da
pessoa em relacao a eles (SICRE, 1996, p. 349). Tanto para os profetas quanto para
Jesus, 0 que comunica aos bens materiais o carater de injustica é a atitude de
cobica que o ser humano desenvolve em relacéo a eles. Esta cobica se manifesta
em egoismo, exploracdo do outro, preocupacdes indevidas e confianca neles (Jr
9,22ss; Ez 7,19; Am 6,6; Sf 1,18; cf. Mt 6,25) (BORNKAMM, 2005, p. 228-229).

Por outro lado, a preocupacdo excessiva com a propria sobrevivéncia fisica
também constitui um tipo de idolatria (Mt 6,25). Ela se define como autoidolatria ou a
idolatria do EU, demonstrando auséncia de confianca em Deus e na sua provisao
(Mt 6,30). Talvez ela seja até mais séria, pois a realidade adorada néo é externa,
mas interna. Este tipo de idolatria leva a pessoa a uma vida de superficialidades e
hipocrisia. Mesmo exercendo a religido e praticando acdes aparentemente piedosas,
o individuo subordina tudo aos proprios interesses e ambicbes. A propria
religiosidade passa a estar a servico dos seus propdsitos egoistas. Foi este desvio
gue o Nazareno denunciou nos principais lideres religiosos de sua época (Mt 15,7-9;
23,1-36; Lc 11,37-52; 20,45-47).
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Weber (2000, p. 380) defende que tanto os profetas antigos quanto Jesus
exigem uma decisdo radical do ser humano, uma confianga incondicional e “supra-
intelectual” em Deus, um tipo de “sacrificio do intelecto”. Ou seja, uma decisdo que
priorize Deus e a Sua obra sobre qualquer outro compromisso ou preocupacao (Mt
6,33; 10,34-39; 19,12; Lc 14,26ss; cf. Lc 9,57-62). Como definido na apresentacao
do primeiro mandamento, o Senhor deve ocupar o centro de toda a existéncia do
individuo (cf. Mt 22,40; Mc 12,28ss). O amor e a lealdade a Ele devem estar acima
das obrigacbes mais nobres e sagradas e das preocupacdes mais urgentes. Esta
dedicagdo do individuo ao Eterno deve ser priorizada acima de sua propria
existéncia fisica (Mt 16,24; Lc 14,26). Para Jesus, ou a pessoa ama e serve a Deus

deste modo ou nao serve de modo algum.

3.3.4 O Anuncio do Juizo Divino

Da perspectiva weberiana (1967, p. 297-321) a caracteristica mais marcante,
principalmente dos profetas classicos, é o anuncio da desgraca. Eles anunciaram a
vinda do juizo divino sobre a nacdo pelo fato de os lideres e 0 povo haverem
abandonado o Senhor, ndo estarem cumprindo sua parte na alianca (berith) com ele
e de estarem violando os mandamentos divinos, especialmente os de carater ético-
sociais fundamentados na Torah. Especialmente antes do exilio, os profetas
advertiram o pais de que o juizo do Senhor estava se aproximando (Is 41,1ss;
48,1ss; 50,1ss; Jr 2,4-9; Ez 20,33-38; Os 4,1; Am 3,1ss; 5,18; 8; 9; Mq 1). Este juizo
viria na forma de secas, pestiléncia, terremotos, derrotas diante do inimigo e,
finalmente, o exilio. Por ser Senhor de toda a terra, Deus utiliza as poténcias
mundiais como instrumentos do Seu julgamento (SCHNEIDER, 2000, p. 1102). O
anuncio do juizo divino contra os impios € uma caracteristica presente em
praticamente todos os profetas. Jeremias (28,8.9) identifica a profecia de julgamento
como a caracteristica que indica um verdadeiro porta-voz do Senhor. Pelo fato de
pregarem o juizo divino contra o povo rebelde e, em especial, contra a sua lideranca
corrupta, os profetas foram, frequentemente perseguidos, presos e, algumas vezes,
até mortos pelos seus contemporaneos (1Rs 22,17-27; Am 7,10-13; Jr 11,18-23;
20,1-6; 26,7-19; 26,20-24; 37,1-2 etc.).

Alicercados na tradigdo profética, tanto Jesus quanto Jodo Batista pregaram

convencidos de que o julgamento divino estava proximo (THEISSEN e MERZ, 2004,
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p. 288). Embora a énfase da pregacdo do Nazareno tenha sido mais no anuncio das
“boas novas”, o juizo ndo esta ausente (BARBAGLIO, 2011, p. 300-302). De acordo
com Theissen e Merz (2004, p. 289) “Jesus entendeu o juizo como exclusdo
voluntaria ou merecida da salvagado aproximada por ele em palavra e acdo”. Neste
sentido, ele anuncia que havera um acerto de contas final que Deus fara com todas
as pessoas (Mt 10,15.32.33; 11,22-24; 12,36.41.43; 18,6; 23,33; 25,34.41; Mc 3,29;
Lc 10,14.15; 12,4-12). Este juizo vira repentina e inesperadamente (Mt 24,37-
41.43.44; Lc 12,39.40; 17,26-30). Sua certeza e proximidade “desperta os homens
ndo somente para a esperanca, como também para o arrependimento e traz
desgracas aos impenitentes” (SCHNEIDER, 2000, p. 1105). Quando este julgamento
final ocorrer provocard uma separacdo definitiva entre os seres humanos (Mt 13,41-
43.49.50; 24,40.41).

Na pregacao profética de Jesus, este grande e definitivo acerto de contas nao
alcancaria apenas 0s povos pagaos, tidos como distanciados de Deus, mas também
viria contra Israel e sua capital (Mt 23,37-39; 24,15; Mc 13,14; Lc 13,34.35; 19,41-44;
21,20-24; 23,27-31) (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 292). Isso aconteceria porque 0
povo incrédulo havia enchido a medida da culpa marcada por Deus e a Sua
paciéncia estava se esgotando (Mt 23,32; Mc 12,9; Lc 11,49-51) (JEREMIAS, 2004,
p. 201). Ousadamente, de acordo com a construcdo sinética, Jesus declara que
pagdos serviriam de testemunha de acusacdo contra esta geracdo de israelitas
rebeldes (Mt 12,41.42 e paral.). O motivo disso era que muitos pagaos tém sido mais
receptivos a Palavra de Deus que a geracdo para a qual o profeta Jesus estava
pregando (Lc 4,24-27). Em Mt 8,11.12 ele afirma que muitos viriam de todas as
partes do mundo para participarem do banquete messianico, enquanto os “filhos do
Reino”, aos quais as promessas foram originalmente destinadas, seriam rejeitados e
langados nas “trevas exteriores” (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 289). O Filho do
Homem afirma que no dia do julgamento escatoldgico haveria maior severidade para
os israelitas rebeldes que ouviram sua pregacao e a rejeitaram do que para pagaos
gue ndo a ouviram (Mt 11,21-24 e paral.) (BARBAGLIO, 2011, p. 301-302).

Como o profeta Joel (1,1-20), Jesus enfatiza que as catastrofes que
aconteceram inesperadamente no passado — como a queda da torre de Siloé e a
chacina realizada por Pilatos contra os galileus — eram apenas pré-anuncios de um
juizo muito mais severo que brevemente viria (Lc 13,1-9) (THEISSEN e MERZ,

2004, p. 291). Seria um juizo tao terrivel que ja se deveria lamentar por aqueles que
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dele participariam (Lc 23,28-31). Jesus compara, tanto o juizo final quanto a situacédo
de sua geracdo, com a do dilivio e com o juizo das cidades impias de Sodoma e
Gomorra (Mt 24,37-39; Lc 17,26-29) (HORSLEY e HANSON, 1995, p. 219). Assim,
“as pessoas se assemelham a geragédo do diluvio e aos moradores de Sodoma e
Gomorra; como estes, estao a viver despreocupadas no gozo das alegrias terrenas”
(JEREMIAS, 2004, p. 20). De modo analogo, o juizo as abateria repentina e
inesperadamente.

Na pregacdo do profeta galileu, conforme apresentada nos Evangelhos
Sindticos, o juizo divino assume um sentido tanto histoérico quanto escatoldgico,
tanto temporal quanto eterno. No sentido histérico e temporal, o julgamento toma a
forma de destruicdes e catastrofes fisicas que abateriam sobre o templo, a cidade de
Jerusalém e seus habitantes (Mt 24,2.29; Mc 13,2-14 e paral.; Lc 13,35; 19,43.44;
21,20-24) (PIXLEY, 2004, p. 76). Quando trata do juizo escatologico, Jesus emprega
a palavra geenna (Mt 8,12; 22,13; 25,30.41.46; Mc 9,43-48)."** O termo geenna é
empregado para descrever a existéncia eterna totalmente afastada de Deus e
excluida de suas béncaos (JEREMIAS, 2004, p. 205).

Além das declaragcdes explicitas, Jesus também lanca mao das metéaforas da
ceifa, da peneiracéo e separacao para falar do julgamento final (Mt 13,29-30; cf. vv.
39-42.49-50; 25,31-46). O juizo escatologico é comparado com o ficar de fora da
festa de casamento, apos o noivo haver fechado a porta (Mt 25,1-13.31-46); ao ser
excluido do banquete, apos se haver rejeitado seu gracioso convite (Mt 22,1-14 e
paral.); ao permanecer do lado de fora do abrigo noturno, nas trevas e no frio (Lc
13,22-30); ao aprisionamento por uma divida impagavel (Mt 18,32-35); a eliminacao
pela falta de frutos (Lc 13,6-9); e a punicdo e destruicdo por desonestidade e
crueldade no trato do alheio (Mt 21,33-41; 24,45-51; 25,14-30; Lc 12,35-48; 19,11-
27) (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 289-291).

Portanto, a pregacdo de Jesus se alinha a tradicdo profética de andncio de
juizo e condenacao contra todos aqueles gque insistem em viver de modo contrario a
vontade de Deus, mesmo que se considerem Seu povo. Porém, como o destacam
Theissen e Merz (2004, p. 289-290, 292), na pregacao de Jesus, 0 veredito deste

juizo nunca é definitivo, mas é sempre um chamado ao arrependimento e a

1 0 termo grego geenna é a transliteracdo do aramaico gay-hinném. A palavra descrevia o vale de

Hinnon, localizado a oeste e ao sul de Jerusalém. Desde o periodo profético, o vale foi associado ao
juizo divino (cf. Jr 7,32; 19,6; cf. Is 31,9; 66,24), por causa dos sacrificios humanos que se ofereciam
nele em homenagem ao deus Moloque (2Rs 16,3; 21,6) (JEREMIAS, 2004, p. 204, nota 24).
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conversdo. Seu objetivo é trazer homens e mulheres de volta ao gozo da comunh&o

com o Senhor.

3.3.5 A Profecia de Salvacgao

De acordo com Weber (2000, p. 355-385), tanto o Judaismo quanto o
Cristianismo sao religides de salvacdo, de modo que toda sua ética religiosa racional
€ direcionada para a sua obtencdo. Assim, suas promessas aos fiéis se dirigem
principalmente para a possessdo da salvagdo, seja neste mundo ou no além. Neste
sentido, embora a maioria dos profetas pré-exilicos tenha anunciado desgraca,
acreditou que, ap0s o juizo e a destruicao, haveria também a restauracédo da nacéo
(WEBER, 1967, p. 306)."? Assim, especialmente ap6s a queda de Jerusalém, os
profetas passaram a anunciar a restauracdo que Deus operaria em seu povo (p.
364ss). Até Jeremias, que € marcado pelo tom negativo de sua mensagem, fala de
um tempo de restauracdo, embora esta deva ser precedida pelo juizo purificatorio (JIr
12,14-17; 30-33). Para Oseéias (3,4ss; 2,16), o julgamento tem um efeito pedagdgico,
visando tornar a nacdo em objeto apropriado da salvacao final (VON RAD, 1974, p.
138; WEBER, 1967, p. 307). Neste sentido, como assevera Weber (1967, p. 323),
“profecia de béncéo foi entrelagada com ameaca de desgraca como a peripeteia®™
depois do apaziguamento da ira de Yahweh e como compensacao ao remanescente
fiel”.

Porém, a libertacdo da nacdo estava ancorada na vontade, fidelidade e amor
incondicional de Deus, ndo do povo (PEISKER, 2000b, p. 1881). Baseados em tal
fidelidade, os profetas anunciavam um tempo de completa restauracéo para Israel.
Tal restauracdo estava estreitamente relacionada com o estabelecimento do Reino
Messianico e seria acompanhada por mudancas radicais na politica, no culto, nas
préaticas religiosas e na vida do pais. Este tempo pressupunha uma mudanca na
relacdo de Deus com seu povo.

Em todo o Antigo Testamento os termos “salvar” (yésha) e “salvagéo” (y°shii‘a)

designam mais o livramento fisico que espiritual (SMITH, 2001, p. 161). A salvacéo

112 Exemplos em: Is 2,1-5; 9,1-7; 11-12; 25-27; 29,17-24; 30,18-26; 32,1-8; 35; 41-45; 49-56; 60-62;
66; Jr 30-33; Ez 11,14-25; 34,11-31; 36-37; 40-48; Dn 7,27-28; 12; Os 11; 14; JI 2,12-32; 3,18-21; Am
9,11-15; Ob 15-21; Mq 2,12.13; 4-5; 7,8-20; Sf 3,8-20; Ag 2,1-9.20-23; Zc 8-14; Ml 4.

13 O termo grego peripeteia significa “a mudanca de um estado de coisas em uma pega teatral para o
seu oposto (Aristételes, Poética, cp. 9, 11)” (WEBER, 1967, p. 473, Glossario).
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imaginada pelos profetas consiste basicamente numa restauracdo do paraiso, num
estado de inocéncia, justica e paz entre os seres humanos (WEBER, 1967, p. 229-
234). Nela, as pessoas usufruirdo, de modo ilimitado, da abundancia de bens
naturais. Paulatinamente, esta expectativa se transforma numa esperanca
messianica e as béncdos vao adquirindo um carater cada vez mais escatoldgico e
transcendente (WEBER, 1967, p. 230-234; EICHRODT, 2004, p. 431ss).** O ponto
alto na pregacdao profética foi o anincio de que a salvacdo prometida ndo alcancaria
apenas Israel, mas incluiria também os gentios (Is 2,1-4; 45,22; 49,6; Jr 12,14-16;
16,19-21; Mq 4,1-4; Zc 2,11, 8,20-23; 14,16).

Vinculada a tradicdo profética, a pregacdo de Jesus também se caracteriza
pelo anuncio de juizo e salvacéo, catastrofe e béncéo (THEISSEN e MERZ, 2004, p.
296-298). De acordo com a descricdo sinotica, o Nazareno anuncia a chegada de
uma nova era de salvacédo. De fato, ele entende que veio com a missao definida,
tanto de proclamar quanto de realizar esta salvacdo (Mt 18,11; Mc 10,45; Lc 1,69;
2,11.30; 19,10). Esta libertacdo proclamada por Jesus se caracteriza pela irrupcao
de uma “nova ordem legal e social no Reino de Deus” (THEISSEN e MERZ, 2004, p.
295).M> H& um aspecto em que as bénc&os anunciadas por este Reino ja se fazem
presentes.*® Contudo, h4 também um aspecto em que elas assumem um carater
apocaliptico-escatologico (REIMER e RICHTER REIMER, 2008, p. 858). Esta nova
ordem, alcancara principalmente os marginalizados pela sociedade atual: os
socialmente pobres, os fisicamente deficientes e 0s moralmente proscritos
(THEISSEN e MERZ, 2004, p. 294-295). Neste sentido, a salvagao se refere “a
restauracdo da comunhao entre Deus e o homem, que fora quebrada pelo pecado”
(LADD, 1993, p. 70). Tal comunh&o ¢ ilustrada pelo sentar-se a mesa do banquete
(Mt 8,11; 9,10; Mc 2,15; Lc 5,29; 12,37; 13,29; 22,30). As béncdos anunciadas por
Jesus sdo comparadas ao participar, como convidado de honra, de uma grande
festa de casamento (Mt 25,1-13.31-46) ou de um banquete real (Mt 22,1-14 e paral.).
Em varias ocasifes, o Nazareno trata do dom da salvacdo empregando imagens

fisicas. Porém, na maioria das vezes, esta béncdo assume um carater espiritual e

14 para exemplos: Jr 31,31-36; Ez 11,19s; 17,23s; 36,25s; 37; 40s.

15 para a discussdo mais detalhada acerca do conceito e das caracteristicas do Reino anunciado por
Jesus, consultar acima, p. 120-129.

118 Discussdo mais detalhada acerca do aspecto presente do Reino de Deus encontra-se acima, p.
59-60, 122-124.
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eterno (LADD, 1993, p. 70-73). Entretanto, é ressaltado que o dom da salvacéo é
condicionado e precedido pelo dom do perdéo (p. 74-75).

Nos Sinoticos a salvacdo trazida e pregada por Jesus assume feicdes
universais. Ladd (1993, p. 62), inclusive acredita que esta € a caracteristica mais
marcante da pregacdo do profeta galileu em relacdo ao judaismo contemporéaneo.
Para ele, uma vez que o recebimento das béncéos salvificas estd condicionado a
atitude responsiva do individuo a sua pessoa, “os verdadeiros ‘filhos do Reino’ sdo
aqueles que respondem a Jesus e aceitam a sua palavra”. Neste sentido, o
Nazareno retoma o cume da pregacao profética ao anunciar a chegada do tempo da
salvacéo para todos os povos e nao apenas para Israel (Mt 8,5-13.28-34; 12,18-21;
21,33-46; 24,14; 26,13; 28,18-20; Mc 5,1-20; 7,24-30; Lc 4,25-27; 13,28.29; 24,44-
47) (THEISSEN e MERZ, 2004, p. 293-294).

Portanto, o entrelagcamento entre juizo e salvacdo € uma caracteristica comum
entre a pregacao profética e a pregacdo de Jesus. Ambos anunciam um tempo em
gue Deus perdoara os pecados do povo, restaura-los-a a comunh&o consigo mesmo
e 0s abencoara de modo pleno e abundante nhuma nova ordem social. O elemento
caracteristico da pregacdo de Jesus em relacdo a tradicdo profética € que o
Nazareno da énfase a salvacdo. O juizo é apenas um instrumento para que 0O
individuo seja tirado de sua condicdo de comodidade e despertado para a chegada

do Reino de Deus.

3.3.6 A Critica a Religido Instituida

Ao analisar a relacédo dos profetas israelitas com a monarquia, Weber (1967, p.
275-276, 279-280) nota que, influenciada pelas religidbes estrangeiras, a monarquia
havia introduzido inovacfes no culto, que os profetas viam como perniciosas e
incompativeis com a religido hebraica. Entre estas inovacgoes, figuram principalmente
o0s cultos orgiasticos de fertilidade (p. 187-193). Weber (1967, p. 194-205) demonstra
gue os profetas, como auténticos defensores do yahwismo, combateram toda forma
de influéncia estrangeira no culto ao Senhor. Neste sentido, um dos elementos mais
fundamentais da pregacao profética € o que Fuglister (2004a, p. 186) denomina
atitude profética de protesto. O profetismo hebreu surgiu exatamente a partir do
momento em que a lideranga carismatica cedeu lugar a organizacdes hierarquicas

no contexto da monarquia (VAUX, 2003, p. 120). Neste contexto, a classe religiosa
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como um todo se empenhava no sentido de garantir “a protegcéo incondicional de
Yahweh a favor da nacédo durante todos os anos futuros, enquanto que as
obrigacdes impostas pelo favor de Yahweh e pelas estipulagbes da alianca tinham
sido totalmente esquecidas” (BRIGHT, 1978, p. 349). Assim, o poder e a soberania
do Deus da alianca foram colocados a servico dos interesses da elite politico-
religiosa da nagao.

Da perspectiva de Weber (2000, p. 161), o carisma profético é avesso e se
opde a todo tipo de rotinizacdo. Por isso, ele combate todas as praticas tradicionais
e burocraticas, quer no nivel social, religioso ou politico. Neste sentido, Weber
(1967, p. 219-225) postula que os profetas priorizaram e defenderam uma religido
pautada no comportamento ético em detrimento de uma baseada meramente em
observancias cultuais e ritualisticas.**’ Eles priorizam “a obediéncia aos debarim e a
torah e ndo ao sacrificio ou as prescrigdes ritualisticas” (p. 284). E nesta situacéo
gue surgem homens e mulheres combatendo e criticando o que entendiam ser a
institucionalizacdo™'® da religido israelita. Alguns profetas dirigem criticas t&o duras
contra o abuso do sistema cultual israelita que varios estudiosos chegam a pensar
que o viam como contrario a verdadeira vontade de Deus.™® Como porta-vozes do
Senhor denunciam praticamente todas as diversas formas de atividades culticas —
festas, peregrinacdes, oferendas, sacrificios, oracdes etc. (SICRE, 1996, p. 381). Os
profetas Jeremias (7,21-23), Oséias (6,6) e Miquéias (6,6-8) criticam o sistema
sacrificial israelita. Jeremias (7; 26) ataca a falsa confianca de que o templo garantia
automaticamente a presenca de Yahweh, tornando impossivel seu juizo sobre
Jerusalém. Os profetas lIsaias (1,1-17; 43,22-24) e Amos (5,21-25) lancam acirradas
criticas ao sistema cultual israelita como um todo. Porém, o que estes profetas estao
combatendo ndo é o culto em si, mas o abuso dele (GUNNEWEG, 2005, p. 262-

263). Eles rejeitam radicalmente que o culto seja encarado em um sentido magico

17 peter Berger (1985) critica este ponto de vista weberiano, argumentando que os profetas israelitas

também estiveram ativamente envolvidos no culto oficial.

18 O termo institucionalizacéo esta sendo empregado aqui, no sentido weberiano, como se referindo
ao “processo de rotinizagéo, e assim, de tradicionalizagdo” do carisma (WEBER, 1982, p. 341); ou
seja, “quando a organizagéo da autoridade se torna permanente, o quadro que apoia o governante
carismatico se torna rotinizado” (p. 342), ocorrendo, entéo, a racionalizagéo e/ou tradicionalizagao na
administracdo dos bens sagrados.

19 Os principais representantes deste ponto de vista s@o Oesterley e Robinson (FREEMAN, 1979, p.
41-46). Gunneweg (2005, p. 262-263) apresenta varias razdes pelas quais as palavras dos profetas
ndo podem estar condenando o culto em si, mas devem ser compreendidas noutro sentido. Sicre
(1996, p. 404-406) também demonstra a importancia que o culto desempenha na pregacao de alguns
dos profetas. Para Weber (1967, p. 283), os profetas ndo combatem o templo ou o culto em si, mas
pregam contra as impurezas presentes neles.
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(ROSSI, 2012, p. 104). O que estd por tras da polémica profética a respeito do
sistema cultual é a tentativa de emprega-lo para apropriar-se, de modo magico, dos
beneficios da divindade. Max Weber (1967, p. 219-225) advoga que, iniciando
provavelmente com Elias, os profetas empreenderam uma luta implacavel contra a
religiosidade magica e a defesa de uma relacdo com Deus pautada no
comportamento ético. O acesso a Deus ndo pode se dar por meio de acgbes
meramente litdrgicas, mas como uma comunicacdo de carater pessoal do adorador
em relacdo ao Senhor. O culto, a despeito de toda sua pompa e suntuosidade, nao
poderia jamais substituir o leal compromisso com Yahweh (Is 1,11-17; Jr 5,30.31;
7,4; Os 10,1; Am 4,4.5; Mg 6,6ss.). Pelo contrério, ele deveria ser acompanhado por
uma piedade pessoal interior, sem a qual o culto ndo teria qualquer valor (ROSSI,
2012, p. 99-100).

Semelhantemente aos profetas, de acordo com os Sinéticos, Jesus foi critico
em relacdo as instituicbes religiosas de sua época. Ele entendia que estas
instituicbes estavam mais comprometidas com sua propria cosmovisao e interesses
do que com as auténticas tradicdes veterotestamentarias. Como profeta, ele criticou
a religido instituida por causa da mudanca operada em seu pensamento e pratica. A
diferenca entre o Nazareno e os profetas veterotestamentarios reside apenas na
definicdo do que consiste esta mudanca e quais as suas razfes. No caso dos
profetas, a mudanca fora causada por uma espécie de secularizacdo da vida
nacional, ocasionada principalmente pela estatizacdo da religido. O principal
resultado disso era uma mistura com as tradi¢des religiosas cananeias. No caso de
Jesus, a mudanca havia ocorrido em funcdo de uma énfase legalista as tradi¢cdes
culturais. De acordo com Bornkamm (2005, p. 71), a religiao do antigo Israel “passou
por um consideravel estreitamento e endurecimento no judaismo pds-exilico”,
portanto, na época de Jesus. O resultado foi um apego meticuloso e legalista as leis
cerimoniais e litirgicas e um distanciamento do verdadeiro propésito dos
mandamentos divinos (p. 176-178). Weber (1967, p. 406) declara que, ao adotarem
as regras de pureza levitica, “os fariseus tornaram-se progressivamente exclusivistas
e sistematicamente ritualistas”. Especialmente os setores mais radicais do
farisaismo, “pretendiam obrigar todo o povo a cumprir regras de pureza que so6
obrigavam os sacerdotes no exercicio de sua tarefa cultural no templo” (PAGOLA,
2013, p. 401). Em ambos os casos, o resultado final era 0 mesmo: o0 apego a uma

religiosidade meramente externa e o afastamento da vontade de Yahweh. Como
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explicado por Eichrodt (2004, p. 335), as pessoas haviam aprendido o modo de fazer
sua propria vontade, “mediante um habil manejo da lei.” A religido ndo mais era um
meio de manifestar o amor e a obediéncia do adorador a Deus, mas tornara-se
numa maneira de exaltacao do proéprio individuo (Mt 6,2.5.16; 23,5-7; Lc 16,15).
Weber (1967, p. 315, 318) postula que, acima da qualificacdo pessoal do
individuo, os profetas israelitas enfatizaram a necessidade de humildade e fé. Para
eles, fé se define como “a incondicional confianga na onipoténcia de Yahweh, na
veracidade de suas palavras e na conviccao de seu cumprimento a despeito de toda
probabilidade externa ao contrario”. Deste modo, os profetas se opuseram a “toda
confianga na propria habilidade e a todo interesse com a prépria reputagcéo” (p. 318).
Neste sentido, Jesus também se opds aos principais elementos nos quais as
pessoas depositavam confianga para sua propria seguranca. Em primeiro lugar,
paralelamente as palavras de Jeremias (7,1-15), Jesus anuncia o fim do templo
como sistema politico-religioso (Mc 13,1-2 e paral.). Conforme afirma Pagola (2013,
p. 408), sua propria atuagdo “é um desafio ao templo como fonte exclusiva de
salvacado para o povo”. Em segundo lugar, o sistema cultual, visto pela liderancga
israelitas como meio automatico de béncado e salvacao, é denunciado pelo profeta
galileu. Neste sentido, seu gesto no patio do templo (Mc 11,15-19 e paral.) deve ser
entendido como um ato profético simbdlico que anuncia o juizo de Deus “contra um
sistema econdmico, politico e religioso que ndo pode agradar a Deus” (PAGOLA,
2013, p. 432).*% Conforme revela Horsley (2010, p. 261), este “foi um ato simbdlico
gue simbolizou (sic) a destruicdo julgadora iminente por Deus, ndo simplesmente do
edificio, mas do sistema do templo”. Também, ha varias evidéncias nos Evangelhos
de que Jesus criticou abertamente o templo, enquanto “base de todo o sistema
politico-econdmico-religioso, encabecado pela aristocracia sacerdotal” (HORSLEY,
2010, p. 250). Estas informacBes apontam para o fato de que ele profetizou o
julgamento de Deus contra o templo, inclusive a sua destruicdo iminente (Mc 13,2;

14,58; 15,29-30; At 6,13-14). Além disso, ao ser confrontado com o imposto do meio

120 pagola (2013, p. 428-433) entende o ato de Jesus ao purificar o templo como “um gesto simbdlico”

gue aponta, ndo para uma reforma do sistema cultual judaico, “mas para o desaparecimento da
propria instituicdo”. Assim também pensa Horsley (2010, p. 258-261). Por outro lado, Collins (20086, p.
301-322) defende que a acédo de Jesus € uma critica reformista, visando adequar o funcionamento do
templo de sua época ao Templo ideal proposto pelo profeta Ezequiel (40-43), no sentido de que “o
patio externo deveria ser um espaco sagrado devotado a oracdo e ao ensinamento, e Nndo um espago
civico aberto ao publico em geral e utilizado para atividades profanas” (p. 319). A mesma autora
apresenta um resumo das vérias interpretacbes defendidas pelos pesquisadores acerca da
purificacdo do templo (p. 301-312).
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I**1 a ser pago para a manutencédo do culto no templo (Mt 17,24-27)'??, Jesus

sheke
retrucou que, como suditos do Reino de Deus, presente historicamente através de
seu ministério, seus discipulos'® e ele estavam isentos de tal taxa e, portanto, livres
das prescri¢cdes da religido instituida (HORSLEY, 2010, p. 244-248). Para o profeta
galileu, o que agrada a Deus ndo é a cega sujei¢cdo ao sistema cultual, mas a pratica
consciente da Sua vontade (Mt 9,13; 12,7; cf. Os 6,6). Deste modo, as préticas
religiosas, mesmo as tidas como mais piedosas ndo tém valor em si mesmas
destituidas de sua verdadeira finalidade (Mt 6,1-18).

Com respeito a Lei, tanto Jesus (Mt 15,3-9) quanto Jeremias (Jr 8,8.9; 18,18)
perceberam que os “peritos” a haviam deturpado, sujeitando-a ao servico de seus
préprios interesses. Eles apegavam-se, de modo meticuloso, a mandamentos
especificos, mas desprezavam a Palavra de Deus e o conhecimento pessoal do
Senhor (Mt 23,23-24.27-28; Lc 11,42; cf. Jr 2,8; 8,23.24). De acordo com Bornkamm
(2005, p. 76), a pregacao de Jesus contrastava especialmente com o ensino de um
grupo de escribas fariseus, o qual havia desenvolvido “um aspecto juridico e
formalista da lei e uma técnica correspondente que atomizava a piedade”. Assim, o
profeta de Nazaré priorizou a submissdo consciente a vontade de Yahweh e o
relacionamento pessoal com Ele sobre a mera pratica litirgica ou subserviéncia as
ordenancas legais (Mt 5,21-48; cf. Lc 18,9-14).

3.3.7 A Critica a Lideranca Nacional
Weber (1967, p. 267, 271-276) concebe os profetas pré-exilicos, de Amés a

Jeremias e Ezequiel, fundamentalmente como demagogos politicos e, em algumas

ocasifes como panfleteiros, os quais dirigiram pesadas criticas especialmente contra

121 O meio shekel — moeda tiria, correspondente a duas dracma — era o imposto anualmente pago

pelos judeus adultos (homens) para a manutencado do culto no templo na época de Jesus (HORSLEY,
2010, p. 245; RIBEIRO, 2006, p. 344).

122 Utilizando-se do “contexto historico”, da “andlise das formas literarias” e dos “critérios de afericao
do Jesus historico” — critério da mdltipla confirmacgéo, do constrangimento, da plausibilidade histérica
e da coeréncia — Ribeiro (2006) argumenta pela historicidade dos versiculos 24-26. Segundo ele, 0
versiculo 27 teria sido acrescentado posteriormente pelo evangelista para evitar uma revolta das
comunidades cristds contra o pagamento do Fiscus ludaicus, instituido pelo imperador Vespasiano
azpc')s a destrui¢do do templo, em 70 d.C., para a manutencdo do templo de Jupiter Capitolino.

2 Horsley (2010, p. 247) entende que o termo “filhos” (hyiof) em Mt 17,25.26 refere-se a toda a
nacéo de Israel e ndo apenas aos discipulos de Jesus. Embora, em Mateus, o termo se refira tanto
aos discipulos (13,38) quanto a nacao de modo geral (8,12; 15,26), o contexto parece indicar que a
expressdo refere-se especificamente aos discipulos em oposigédo a “eles”, os representantes do
templo.
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a realeza. Por causa disso, muitos deles foram alvos de graves conflitos e dura
perseguicdo. Todavia, a preocupacdo do profeta ndo é com a politica em si, pois sua
motivacao é religiosa e seu interesse é com o cumprimento da vontade de Yahweh.
Neste sentido, eles foram “campedes da tradicdo yahwista” e os principais
opositores a qualquer inovagao no culto israelita (p. 280).

Para os profetas israelitas, os fundamentos da sociedade de sua época haviam
sido minados pela corrupcéo da justica e o abandono da verdade e da misericordia
e, por isso, tal sociedade deveria ruir (KESSLER, 2012, p. 38). As dendncias destes
homens e mulheres de Deus recaem principalmente sobre os beneficiarios da ordem
existente (REIMER e RICHTER REIMER, 2010, p. 133). Na visédo deles, os lideres
“‘estavam mais preocupados com os privilégios do que com suas responsabilidades”
(SCOTT, 1968, p. 118). Por isso, os profetas tinham uma visao critica acerca da
lideranca da nacdo. A razdo para este posicionamento negativo era por causa de
seu envolvimento em pecados contra a vontade de Yahweh (KESSLER, 2012, p. 42-
43). Estes pecados aconteciam pelo fato da elite governante estar mais interessada
com a preservacdo de seu poder e realizacdo de seus interesses que com a
preservacao da vida, a pratica da justica e o zelo pela vontade de Deus (Jr 23,1-8;
34,1-10) (REIMER e RICHTER REIMER, 2010, p. 133).

As acusacdes apresentadas pelos profetas sdo bem concretas e especificas,
com uma franqueza implacavel. Em sua denuncia, eles usaram uma linguagem
direta e, as vezes, até agressiva (Is 1,21-26; 3,14.15; Os 7,1-7; 6,9; Am 3,9-10; Mq
3,1-5.11) (SCOTT, 1968, p. 168, 172). Os mensageiros e as mensageiras de
Yahweh denunciaram pecados reais e especificos cometidos pela lideranca da
nacdo (Am 2,6-8; 5,7.10-12; Mq 3,9-11). Estas criticas se dirigem tanto contra a
lideranca politica quanto contra a lideranca religiosa. Nesta polémica, a realeza e o
Estado recebem pesadas criticas.*** De acordo com Weber (1967, p. 109, 279-280),
os profetas “tornaram-se os lideres intelectuais da oposi¢cao contra a realeza e todas
as suas (reais e alegadas) inovagdes [...]". Isaias (1,21-23; 3,12ss; 5,8; 10,1-4)
critica duramente as instituicbes governantes de Israel e chega a anunciar o fim
completo destas funcdes oficiais (Is 3,1-5). Jeremias (21,11-12; 22; 23,1-8; 36,30-31)
confronta pessoalmente alguns reis de Judda, seus contemporaneos, por sua falta de

conformidade a vontade de Yahweh. O profeta Ezequiel (17; 19; 34) emprega

124 Exemplos em: Is 7,18-25; 8,5-8; 39; Jr 22,13-19; Ez 17; Os 1,4; 8,4; 9,15; Am 7,9; cf. 1Sm 11; Os
13,11.
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algumas memoraveis parabolas para denunciar os erros dos reis e as vas
esperancas depositadas neles. A principal polémica dos profetas contra a lideranca
politica de Israel era porque haviam abandonado ao Senhor e desprezado a Sua
alianga. Weber (1967, p. 111) afirma que “para eles a fonte de todo mal era a
transformacgao do estado em um estado liturgico, em uma ‘casa da servidao’ egipcia,
em conexao com carros de combate e politica internacional”. Os lideres preferiam
confiar em suas préprias forgcas ou na capacidade bélica de seus aliados, do que
confiar inteiramente em Yahweh (Os 7,11ss; 12,2). Esta confianca, quer no poderio
militar da propria nacao, quer em aliancas com nacdes estrangeiras, é encarada
como idolatria.

A sociologia religiosa weberiana opde o profeta ao sacerdote. Deste modo,
Weber (1967, p. 282; 1982, p. 376) acredita que, por causa do carater
fundamentalmente ético de sua pregacao, os profetas se colocam, pessoalmente,
em oposicado aos poderes hierocraticos tradicionais dos sacerdotes e de todos os
funcionarios a servigo da religido estatal. Os “possuidores do carisma pessoal se
recusam a reconhecer o carisma de oficio [...], sendo ele pessoalmente indigno”
(WEBER, 1967, p. 284). Neste caso, os mensageiros de Yahweh também dirigem
criticas contra a lideranca religiosa. Profetas e sacerdotes sdo acusados de
participarem dos crimes cometidos pela elite nacional. A participacao deles consiste,
principalmente, em justificar e tolerar uma situacdo de injustica que é contraria a
vontade de Deus (SICRE, 1996, p. 368). Os sacerdotes sao denunciados por ndo se
preocuparem com a vontade do Senhor e com o bem-estar do povo, mas com suas
préprias ambi¢cdes pessoais (Jr 2,8; 5,31; Ez 22,26; Os 4,4; 6,9; Mg 3,11). Para
conseguir o que querem, nao tém escrupulos, e até distorcem a Lei de Deus (Sf 3,4;
Ml 2,8ss). Estes lideres religiosos sdo acusados de corrupcao, profanacédo e outros
pecados graves (Is 28,7ss; Jr 6,13; 8,10.18; 23,11; Ez 22,26; Os 6,9; Sf 3,4; MI
2,8ss). Os profetas os denunciam de haverem transformado o culto em um negécio
lucrativo (Os 4,8; cf. 1Sm 2,12-17).

Outros profetas também sao confrontados (Jr 23,9-40; Mq 2-3). Weber (1967,
p. 197) declara que “havia um antagonismo irreconciliavel entre os grupos
responsaveis pelas profecias da corte, de béncao [...] e os estratos de [profetas]
crentes que eram reprimidos pelos reis, de outro lado”. Os profetas da corte sao
acusados de acalentarem falsas esperancas de salvagcéo no povo, independente de

sua situacdo diante da alianga com Yahweh (Jr 8,11; 23,9ss). Estes ‘pretensos’
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profetas tranquilizam a consciéncia do perverso, anunciando paz, enquanto o pais
mergulha na desgraca (Jr 6,13-14; 23,17; Ez 22,28; Mq 2,6-11; 3,5) (SICRE, 1996, p.
134). Eles extraviam o povo, impedindo-o de se converter ao Senhor. Estes
individuos ndo conhecem os planos de Deus e o que pregam ndo provem do
Conselho de Yahweh (Jr 23,13-19). Como os sacerdotes, eles sdo denunciados de
corrupcgao e crimes graves contra as leis de Deus (Is 28,7ss; Jr 23,13.14; Mq 2,11, Sf
3,4). Seu principal fracasso consiste na “falha de serem convertidos e obedecerem
aos imperativos divinos” (WEBER, 1967, p. 299). Jeremias (14,13-16;
23,16.18.21.28-32) os acusa de serem falsos profetas’® e de falarem mentiras em
nome de Yahweh, néo tendo sido por Ele chamados ou enviados.

Como um profeta hebreu, Jesus também formulou contundentes criticas a
lideranca oficial, especialmente religiosa, da nacdo. Estes lideres, direta e
indiretamente, eram 0s responsaveis pelas mudancas perniciosas ocorridas na vida
e na fé israelita. A critica do profeta galileu ndo é tanto em relacdo ao contetdo do
gue os lideres ensinavam, mas principalmente acerca de sua pratica. A acusacao se
dirige contra sua insensibilidade em relacdo aos outros e pela orientagcdo de toda
sua atividade religiosa para o recebimento de honrarias (BOCK, 2006, p. 313). Como
0s antigos profetas, as acusacdes de Jesus assumiram feicdes bastante concretas e
especificas, e uma franqueza implacavel (SCOTT, 1968, p. 168). O Nazareno
também emprega uma linguagem forte na dendncia contra os lideres da nacao (p.
172). De acordo com a narrativa evangélica, Jesus 0os acusa de serem hipdcritas e
orgulhosos, os chama de “sepulcros caiados”, “guias de cegos” e “raca de viboras”
(Mt 6,2.5.16; 12,34; 15,7.14; 22,18; 23,1-36; Lc 12,56; 13,15). Tanto em relacédo a
Jesus quanto aos profetas, a franqueza dessas criticas provocou o 6dio e a
oposicdo dos lideres do pais.'?® Como o sacerdote Amazias em relacdo a Amos,
eles perceberam que tais dendncias colocavam em risco sua propria posicao e
prestigio frente ao povo. Por tudo isso, o profeta Jesus anuncia um rigoroso e
imparcial juizo que recaira contra a lideranca do pais. Este juizo € anunciado atraves
de algumas parabolas, entre elas, a parabola da arvore e seus frutos (Mt 12,33-37),
do fermento (Mt 16,5-12), dos trabalhadores da vinha (Mt 20,1-16), da figueira estéril
(Lc 13,6-9), dos dois filhos (Mt 21,28-32), dos lavradores maus (Mt 21,33-46), do

125 \Weber (1967, p. 282-283) denomina os profetas combatidos por Jeremias de “profetas de

salvacao”.
126 Quanto & oposicdo contra Jesus: Mt 12,14; 21,45.46; 26,3-5; Lc 4,28-30; 11,53.54; 19,47; quanto &
oposicao contra os profetas israelitas: 1Rs 19,2.3.10; Jr 37,11-15; 26,16-23; Am 7,12.13 etc.
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filho perdido em casa (Lc 15,25-32), do fariseu e do publicano (Lc 18,9-14), das
bodas (Lc 22,1-14) e da grande ceia (Lc 14,15-24).

Embora ndo se tenha registro de que Jesus pregou diretamente contra a
lideranga politica da nacdo ou mesmo contra o0 império opressor de entdo
(COMBLIN, 1987, p. 56-58), sua mensagem claramente irritou os lideres politicos no
poder (MEIER, 2004, p. 344). Percebe-se que tanto a suas a¢fes quanto a sua
pregacao representaram criticas e denuncias implicitas ou explicitas contra a elite
governante. A dendncia mais contundente contra os lideres politicos — que
provavelmente foi determinante para sua execucao — foi o ato de purificar o templo
(Mc 11,15-19 e paral.). Como revela Horsley (2010, p. 250), “o templo de Jerusalém
era a base de todo o sistema politico-econémico-religioso, encabecado pela
aristocracia sacerdotal”. Porém, ndo se pode esquecer que ele também funcionava
como “um instrumento da legitimidade e do controle imperiais de um povo
subjugado” (p. 251). Portanto, ao expulsar os vendedores e proibir a atividade
comercial no patio do templo, o Nazareno estava condenando todo o sistema
comercial corrupto engendrado pela aristocracia sacerdotal no monte sagrado
(RICHTER REIMER, 2007a, p. 72-73, 74). De acordo com Horsley (2010, p. 261),
devemos compreender esta acdo de Jesus, “contra o pano de fundo da tradigéo
profética classica”, especialmente as de Isaias (20) e Jeremias (19).

Além disso, o lamento de Jesus sobre Jerusalém, relatado pela fonte Q (Mt
23,37-38; Lc 13,34-35), contém uma critica e o anuncio do juizo divino sobre toda a
casa governante judaica’®’, no estilo dos lamentos proféticos das tradicées biblicas
(HORSLEY, 2010, p. 262-265). E importante notar que, tanto em Mateus quanto em
Lucas, o lamento sobre Jerusalém esta registrado imediatamente depois das duras
criticas de Jesus contra os escribas e fariseus (Mt 23,1-36 e paral.). O motivo do
juizo divino anunciado pelo Nazareno é que “a casa governante resistiu aos esforgcos
redentores que Deus fez em favor do povo” (p. 263).

Finalmente, através da parabola da vinha e de seus lavradores maus (Mc 12,1-
9 e paral.), Jesus também anuncia a rejeicdo por parte de Deus e o0 juizo da elite

governante sacerdotal (HORSLEY, 2010, p. 265)*?%. Esta parabola foi inserida, tanto

2" De acordo com Horsley (2010, p. 262-263) o termo “casa” (Mt 23,38) se refere a todo o aparato

governamental acastelado em Jerusalém (cf. Jr 22,1-9); e a expressao “teus filhos” (v. 37), refere-se
as “pessoas em geral que estavam submetidas a Jerusalém, a cidade governante”.

128 Horsley (2010, p. 266) declara que, “desde Isaias, a imagem da vinha tinha sido uma constante
metafora para a terra e/ou heranca de Israel”.
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por Marcos quanto por Mateus, logo depois da narrativa da maldi¢cado da figueira (Mt
21,18-22 e paral.) (Unico milagre negativo de Jesus relatado), a qual, provavelmente,
foi um ato profético de condenacéo & casa governante de Jerusalém.*?°

Portanto, de acordo com a apresentacdo que os Sinoticos fazem dos atos e
palavras de Jesus, nota-se que, tanto a sua atuagdo quanto a sua pregacgao,
estiveram estreitamente alinhadas a atuacdo e a pregacdo dos antigos profetas
hebreus. Quanto a atuacéo, verifica-se que, tanto o préprio Jesus quanto as outras
pessoas 0 perceberam primariamente como um profeta. Verificam-se também
paralelos entre a atuacao de Jesus e a dos profetas veterotestamentarios, no que
diz respeito ao chamado ao ministério, a independéncia das acdes, a pratica do
discipulado, a perspectiva da realidade, a operacdo de sinais miraculosos, a
manifestacdo de poderes psiquicos e a atuacao libertadora. Quanto a pregacéo de
Jesus, notam-se paralelos com a pregacao profética, tanto no que diz respeito a
forma quanto no que se relaciona ao conteudo desta. Assim, constata-se uma
inegavel influéncia que Jesus recebeu da tradicdo profética, a qual lhe estava
disponivel na forma de Escrituras Sagradas e tradi¢cdes interpretativas.

Deste modo, conclui-se preliminarmente que, de acordo com a classificacao
weberiana do profetismo, Jesus foi tanto um profeta exemplar quanto um profeta
emissario. Ele foi um profeta exemplar, no sentido de que ele encarnou em sua
propria vida o ser profeta; e todos 0s seus gestos, acdes e comportamentos
demonstraram para 0s seus seguidores a mensagem que havia vindo anunciar.
Neste sentido, ele encarnou a prépria mensagem do governo paternal e amoroso de
Deus entre os homens. Além disso, ele também foi um profeta emissario, no sentido
de que ele pregou, através de sermdes e parabolas, as boas novas da iminente
chegada do Reinado de Deus na histéria humana.

Resta, agora, aprofundar a tese através da analise exegética do relato da
tentacdo de Jesus. Através desta analise, pretende-se verificar a hipétese de que
este relato apresenta a fusdo, na pessoa de Jesus, dos dois tipos proféticos da

sociologia weberiana: o profeta exemplar e o profeta emissario.

2 No Antigo Testamento, a figueira, geralmente em paralelo com a videira, sdo consideradas as

arvores frutiferas mais nobres da Palestina (1Rs 4,25; 2Rs 18,31; Hc 3,7), sendo usadas como
metaforas da nagdo de Israel e, de modo especifico, de sua lideranca (Os 9,10; JI 1,7; 2,22).
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4 A NARRATIVA DA TENTACAO COMO FUSAO
DOS TIPOS PROFETICOS EM JESUS

Jesus, cheio do Espirito Santo, voltou do Jordéo e foi guiado pelo mesmo
Espirito, no deserto, 2 durante quarenta dias, sendo tentado pelo diabo.
Nada comeu naqueles dias, ao fim dos quais teve fome. ® Disse-lhe, entdo,
o diabo: Se és o Filho de Deus, manda que esta pedra se transforme em
pdo. * Mas Jesus Ihe respondeu: Esta escrito: Nado s6 de pado vivera o
homem. ° E, elevando-o, mostrou-lhe, num momento, todos os reinos do
mundo. ® Disse-lhe o diabo: Dar-te-ei toda esta autoridade e a gléria destes
reinos, porque ela me foi entregue, e a dou a quem eu quiser. ’ Portanto, se
prostrado me adorares, toda serd tua. ® Mas Jesus lhe respondeu: Esta
escrito: Ao Senhor, teu Deus, adorards e s6 a ele daras culto. ° Ento, o
levou a Jerusalém, e o colocou sobre o pinaculo do templo, e disse: Se és o
Filho de Deus, atira-te daqui abaixo; 10 porgue esta escrito: Aos seus anjos
ordenara a teu respeito que te guardem; ™' e: Eles te susterdo nas suas
mé&os, para ndo tropecares nalguma pedra. > Respondeu-lhe Jesus: Dito
esta: Nao tentaras o Senhor, teu Deus. ** Passadas que foram as tentacoes
de toda sorte, apartou-se dele o diabo, até momento oportuno (Lc 4,1-13).

A narrativa da tentacdo de Jesus presente na fonte Q (Lc 4,1-13) permanece
como um dos textos mais desafiadores da literatura biblica. O relato levanta varias
perguntas, as quais dao origem a diferentes interpretacées. Porém, embora oferecer
respostas a estas questbes seja um empreendimento importante e necessario, 0
objetivo deste capitulo € analisar o relato da tentacdo do ponto de vista de sua
recepcdo por parte das primeiras comunidades cristds. Ou seja, como estas
comunidades entenderam a pessoa de Jesus no gue respeita seu carisma profético.
Neste sentido, a pericope sera analisada sob o prisma do referencial tedrico
weberiano, especificamente os tipos proféticos definidos por Max Weber.

Em sua sociologia religiosa, Weber (1982, p. 328-329) concebe a existéncia de
dois tipos de profetas distintos: o profeta emissario e o profeta exemplar.**® Cada um
destes dois tipos proféticos sustenta uma concepc¢éo diferente da divindade, sendo
levado a adotar praticas religiosas distintas. O profeta emissario concebe um deus
pessoal, ético, transcendente e todo poderoso. Por outro lado, o profeta exemplar
concebe um deus impessoal, imanente e estatico. De acordo com as diferentes
concepcdes que tém da divindade, a profecia emissaria pende para o ascetismo,

enquanto a profecia exemplar para o éxtase (WEBER, 2010, p. 29-30).

% O conceito e os tipos de profetas na sociologia religiosa de Max Weber sdo abordados acima, nas

p. 18-21.
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Adotando basicamente uma abordagem weberiana, Horsley e Hanson (1995, p.
144-165) classificam os profetas populares da época de Jesus em dois tipos: 0s
profetas de acdo e os profetas oraculares. No primeiro grupo, inserem-se aqueles
que “lideraram movimentos de camponeses numa antecipacgao ativa dos atos divinos
de libertacdo” (p. 145), entre estes se incluem o profeta samaritano, Teudas, o
profeta egipcio, entre outros mencionados por Josefo. Pertencem ao segundo grupo
aqueles “profetas que transmitiam mensagens de Deus ao povo, particularmente em
tempos de crise” (p. 154), tais como Jo&o Batista e Jesus, filho de Ananias. E neste
ultimo grupo que Horsley e Hanson (1995, p. 155,218) classificam Jesus e seu
movimento. Todavia, conforme reconhecido por estes autores, esta classificacdo néo
€ capaz de dar conta, satisfatoriamente, da praxis profética de Jesus de Nazaré, cuja
acao e pregacao apresentam caracteristicas tipicas tanto do profeta exemplar
guanto do profeta oracular (p. 219).

Ademais, embora idealmente Weber conceba o profeta emissario e o profeta
exemplar como tipos distintos de profetas, ele afirma que “nem as religides nem os
homens sdo totalmente translicidos. S&o antes construcdes histéricas e nao
construgdes logicas, ou até psicolégicas, carentes de contradi¢ao”. Deste modo, ele
reconhece que entre os dois tipos proféticos ideais, “ddo-se as mais variadas
transicdes e combinagbes” (WEBER, 2010, p. 36). Neste sentido, o préprio Weber
entende que, historicamente, é possivel a fusdo ou a combinacdo dos dois tipos
ideais de profetas.

O presente capitulo apresenta uma analise exegética do relato da tentacdo de
Jesus registrado em Lucas 4,1-13, buscando interpreta-lo como expressdo da
compreensao que as primeiras comunidades tiveram acerca do Jesus histérico. A
hipétese que se busca averiguar é de que o0 impacto que Jesus causou em seus
discipulos imediatos e nas primeiras comunidades formadas ao seu redor foi por
haver fundido em sua pessoa 0s dois tipos proféticos weberianos: o profeta
exemplar e o profeta emissario. Parte-se do pressuposto de que a narrativa da
tentacdo lucana € o relato de um éxtase visionario experimentado por Jesus e

preservado pela tradicdo como um confronto espiritual entre ele e o diabo.
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4.1 ANALISE DAS INTERPRETACOES

O relato da tentacéo de Jesus, narrado nos Evangelhos Sinéticos (Mc 1,12-13;
Mt 4,1-11; Lc 4,1-13), permanece como uma das mais complicadas tradi¢cdes acerca
de Jesus. Em primeiro lugar, diferentemente da maioria dos relatos evangélicos, ele
ndo conta com testemunhas oculares. Por sua natureza, o relato levanta uma série
de interrogag0es: trata-se de um evento real ocorrido na vida do Jesus histdrico ou
apenas uma construcao literaria de redatores posteriores? Se se trata de um evento
histérico, foi uma experiéncia concreta ou visionaria de Jesus? Por que a tradicao da
tentacdo foi preservada pelas comunidades originarias? Qual o seu papel na vida
dessas comunidades? Que problema ou que pergunta ela ajudava a responder? A
tradicdo da tentacdo de Jesus faz parte de alguma comunidade especifica ou era
patriménio geral do cristianismo nascente? Cada uma destas perguntas tem sido
respondida de maneira diferente pelos estudiosos que tém estudado a pericope.

Héa basicamente trés possiveis interpretacdes para a narrativa da tentacdo de

Jesus entre os estudiosos que se debrucaram na tentativa de compreendé-la.***

4.1.1 O Relato da Tentacdo como Construcao Literaria

Ha os que defendem que o relato da tentacdo de Jesus € uma construcao
literaria da comunidade que deu origem aos Ditos de Jesus, mais conhecida como
Fonte Q.'* Esta seria uma comunidade apocaliptica que viveu na Galileia, tendo
produzido a primeira camada dos Ditos por volta do ano 40 a 55 d.C. (SCHIAVO,
2006, p. 194). O objetivo do relato da tentacdo seria atender a necessidades
especificas desta comunidade. Deste modo, Berger (1998, p. 77) classifica,
literariamente, a narrativa da tentacdo como pertencente ao género creia ou
apotegma, ou seja, uma fala ou acdo atribuida a uma pessoa importante ou famosa,
visando provar a veracidade das mesmas. Segundo Pagola (2013, p. 373), 0 cerne
do relato da tentacao se trata de “uma composig¢ao posterior da comunidade, e sua
intencdo ndo é reproduzir algo ocorrido num lugar e num momento concreto de sua

vida, mas evocar o clima de provacdo e dificuldade na qual Jesus viveu sua

31 com algumas modificacdes, segue-se aqui a apresentacéo de Schiavo (2005a; 2005b).

%2 Tratamento acerca da Fonte Q encontra-se acima, nas p. 34-35.
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fidelidade ao Pai”. Neste caso, a narrativa teria a intengdo de servir como orientagéo
e incentivo aos crentes atribulados e perseguidos da primeira geracao.

Schillebeeckx (2008, p. 413-414) defende que o relato da tentacdo € uma
construcdo da comunidade Q, formada fundamentalmente por cristdos judeus de
lingua grega, em confronto com a cristologia do theiés anér'** e com “o movimento
messianico dos zelotes sobre uma libertacdo visando o dominio de Israel sobre o
mundo”. Portanto, o relato visa desqualificar uma cristologia do poder e do milagre,
demonstrando que tal teologia é satanica. De acordo com a teologia exposta no
relato, ser “filho de Deus” nao significa ser capaz de realizar milagres ou demonstrar
poder mundano, mas ser fiel a vontade de Deus expressa em sua Palavra.

Uma variacdo desta posicdo é aquela defendida por Kloppenborg (apud
SCHIAVO, 2005a, p. 100; 2005b, p. 127-129), de acordo com o qual, o relato da
tentacdo trata-se de um acréscimo posterior — por volta do ano 80 — a fonte Q,
visando “ilustrar e legitimar certos costumes e o ethos do grupo”. O relato
apresentaria Jesus como um mestre de sabedoria, no mesmo estilo dos mestres
cinicos do helenismo de entdo. Neste caso, Jesus assume o papel de heréi e
modelo da comunidade e, como sabio, vence a tentacdo de Satanas. Uma posicao
semelhante € proposta por Bultmann (apud FITZMYER, 1987, p. 393), segundo o
qual a narrativa da tentacdo € “uma Haggada interpretativa”, refletindo “o método de
discussao rabinica”. Através da narrativa, o redator visava explicar apologeticamente
“por que Jesus nao realizou algum milagre em proveito proprio nem se acomodou as
ideias messianicas de seu tempo”. Neste caso, a tentacdo de Jesus também
funciona como narrativa mitolégica’® que visa explicar efou justificar situacées
presentes nas proprias comunidades cristas originarias.

Portanto, para os que defendem o relato da tentacdo de Jesus como uma
construcdo literaria posterior, a elaboracdo e preservacdo da narrativa teriam o0s
seguintes propositos: 1) apologético, tendo como funcéao relativizar os milagres como
demoniacos, em confronto com uma teologia suntuosa e ufanista; 2) catequético,
cujo objetivo seria estimular as comunidades a manterem a paciéncia, a obediéncia

a Deus e a humildade diante das dificuldades e tentacbes que tivessem que

133 A expressao theiés anér significa “homem divino”. Uma abordagem do assunto é feita por Cornelli

£2006a, p. 61-82).
34 De acordo com Croatto (2001, p. 209; énfases do autor), “o mito é o relato de um acontecimento
originario, no qual os Deuses agem e cuja finalidade é dar sentido a uma realidade significativa”.
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enfrentar; 3) teolégico, como uma explicacao da natureza das tentagcbes pelas quais

Jesus passou e diante das quais foi vitorioso (SCHIAVO, 2005a, p. 99).

4.1.2 O Relato da Tentagdo como Acontecimento Histérico

Varios estudiosos defendem que o relato da tentacdo ndo pode ter sido
meramente o acréscimo de redatores posteriores. Estes acreditam tratar-se de um
evento histodrico real ocorrido na vida do Jesus historico. Morris (2005, p. 97-98), por
exemplo, é de opinido que Jesus foi para o deserto passar “algum tempo em
reflexdo quieta” para compreender melhor seu ministério terreno e 0 modo como
deveria empregar seus poderes divinos. Ja para Bock (2006, p. 81), a tentacdo de
Jesus foi um fato real “que o prepara para o ministério e estabelece um teste de
suas qualificagdes para isso”. De acordo com Jeremias (2004, p. 124-129), embora
conte com trabalho redacional, a narrativa da tentacdo sinética remonta a um cerne
historico. Ele é de opinido que “a histéria da tentagéo originalmente circulava em trés
versoes diversas e independentes entre si”: a tentagdo no deserto, na montanha e
no templo (p. 125). Estas trés versdes teriam sido posteriormente unidas em uma
Gnica narrativa, provavelmente na fonte Q, sendo depois adotada por Mateus e
Lucas. Segundo ele, é provavel que Marcos conhecesse apenas a tentacdo no
deserto.

As principais evidéncias apresentadas para a historicidade da narrativa da
tentacdo sdo que ela ndo se encaixa adequadamente nas crencas e expectativas
das comunidades pds-pascais. Por exemplo: 1) a recusa de Jesus a realizar
milagres, uma vez que a tendéncia da comunidade seria atribuir-lhe feitos
sobrenaturais; 2) a discussao acerca do reino politico a ser instaurado por Jesus. De
acordo com Jeremias (2004, p. 126), esta discussdo “ndo encontra nenhum Sitz im
Leben na igreja das origens. Contudo, ela era candente nos dias da vida de Jesus”;
3) a recusa de uma cristologia elevada. Na tentacédo, Jesus ndo prova para Satanas
que é o “Filho de Deus”, o que seria a tendéncia das comunidades cristas
(SCHIAVO, 2005a, p. 100). Além disso, ha evidéncia de uma tradicdo bem difundida
nas comunidades cristds de que Jesus teria sido tentado e teria vencido a tentacao
(Mc 8,33; Lc 22,28; Hb 2,18; 4,15).

Portanto, ha grande probabilidade de que o relato da tentagdo tenha sido um

fato histérico ocorrido na vida de Jesus de Nazaré. Isso, obviamente, ndo elimina o
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trabalho redacional dos escritores e a adequacdo do fato as necessidades das

primeiras comunidades cristas.

4.1.3 O Relato da Tentagdo como Experiéncia Visionaria

Os estudiosos da apocaliptica™®® geralmente defendem que o relato da
tentacdo de Jesus (Lc 4,1-13) € uma experiéncia real vivida pelo Jesus historico,
porém, ndo no nivel concreto, mas no ambito da experiéncia espiritual. Para Schiavo
(2005a; 2005b), por exemplo, Lc 4,1-13 narra uma experiéncia extatico-visionaria de
Jesus de Nazaré. Ou seja, para este autor, “a experiéncia de Jesus é real, enquanto
seu espirito € levado para fora do seu corpo” (SCHIAVO, 2005a, p. 103). Neste
sentido, Lc 4,1-13 é o “relato de experiéncia extatica vivenciada por Jesus, em que
ele teve acesso, mediante éxtase e visdo, a um mundo outro, transcendente ao
humano” (p. 103). Portanto, para Schiavo (2005a, p. 110), a narrativa da tentagao
descreve uma experiéncia extatica vivida por Jesus, sendo, portanto “um relato de
Visdo expresso na estrutura simbdlica da viagem pela terra, que € parte da tipologia
das viagens celestiais”. Nesta experiéncia, Jesus é levado por Satanas, sendo
desafiado a submeter-se a ele e a sua vontade. O proprio Schiavo (2005a, 111ss)
sugere gque o relato da tentacdo de Jesus pode ser classificado como uma estrutura
simbolico-literaria denominada “mito do combate”. Adela Collins (apud SCHIAVO,
2005a, p. 111) define “mito do combate” como uma estrutura literaria que “descreve
uma batalha entre dois seres divinos e seus aliados para o dominio universal’.
Nogueira (2003, p. 17) também interpreta a narrativa da tentacdo de Jesus como
uma experiéncia visionaria. Para ele, a pericope de Lc 4,1-13 € um tipico exemplo
da literatura apocaliptica presente no contexto da Palestina do tempo de Jesus.

Portanto, de acordo com este ponto de vista, a narrativa da tentacéo relata uma
experiéncia estatico-visionaria de Jesus, no género das viagens celestiais,
descrevendo uma batalha espiritual e césmica travada entre dois seres divinos —
Jesus e o diabo — no contexto do mito do combate e da batalha escatoldgica,

presentes na tradicdo da apocaliptica judaica.

135 Apocaliptica se refere a “um género de literatura revelatéria com estrutura narrativa, no qual a

revelacdo a um receptor humano é mediada por um ser sobrenatural, desvendando uma realidade
transcendente que tanto é temporal, na medida em que vislumbra salvacdo escatoldgica, quanto
espacial, na medida em que envolve outro mundo, sobrenatural” (COLLINS, 2010, p. 22).
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Embora se discorde que a experiéncia da tentacdo de Jesus se trate de uma
batalha travada apenas no ambito espiritual e no nivel da divindade, assume-se que
se refere a uma experiéncia extatico-visionaria de Jesus de Nazaré. Esta
experiéncia, embora mistica e visionaria, foi real e envolveu todo o ser do profeta
galileu. Tal experiéncia, embora tenha servido para propésitos apologéticos,
catequéticos e teoldgicos das comunidades originarias, fundamenta-se na memoria
de uma experiéncia real vivenciada pelo Jesus historico, tendo servido de modelo e

exemplo para estas comunidades e outras depois delas.

4.2 ANALISE CONTEXTUAL

O surgimento dos grandes impérios mundiais no contexto das nacdes
mediterraneas mudou para sempre a vida sociocultural e religiosa destes povos,
incluindo os judeus. Progressivamente, estes impérios tentaram impor “um mesmo
modelo cultural aos povos conquistados a partir de uma ideologia globalizante:
mesmos costumes, mesma lingua, mesma religido” (SCHIAVO, 2005b, p. 113).2%¢

A propaganda imperial tributava aos deuses nacionais as vitorias alcancadas
sobre outras nacbfes, as quais eram subjugadas militar, politica, cultural e
religiosamente. A ideia aceita no mundo Antigo era que 0s eventos terrenos eram
apenas reflexos de acontecimentos transcendentes. Ou seja, as batalhas e vitérias
terrenas correspondiam batalhas e vitérias ocorridas na dimensdo dos deuses.
Neste sentido, o deus da nacéao vitoriosa era considerado mais forte e poderoso que
o deus da nacédo derrotada, de modo que a sujeicdo militar significava também
sujeicao religiosa (SCHIAVO, 2005b, p. 113). Ademais os reis do Oriente antigo
compreendiam a si mesmos como “filhos de Deus”. Influenciados por estes, os
imperadores helénicos e romanos passaram a reivindicar divinizacdo e exigir
adoracdo pessoal (KOESTER, 2005a, p. 35-41). Neste contexto, o culto ao
imperador tornou-se uma obrigacao patriética (THEISSEN, 2009, p. 125-126).

A destruicido de muitas das religides locais pelo poder centralizador e
‘ecuménico” dos impérios mundiais, adicionaram-se as severas — embora, nem
sempre diretas — criticas que os filésofos helénicos lancaram contra as crencas

populares e a soberania dos deuses. Desde os pré-socraticos, 0os pensadores

1% Tratamento acerca do contexto histérico geral do primeiro século d.C. acima, nas p. 41-46.
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helénicos tentaram explicar a realidade natural “independentemente do apelo a
divindades e a forgas sobrenaturais” (MARCONDES, 2007, p. 11). Ao fazé-lo, eles
romperam paulatinamente com a tradicdo mitica prevalecente. O resultado disso foi
a diminuicdo da importadncia dos deuses e da necessidade das explicacbes
sobrenaturalistas (KOESTER, 2005a, p. 151-152).

Conforme salientado por McGinn (2012, p. 33), “a conquista de Alexandre foi
ndo apenas um evento politico profundo, cujo significado marcou época, mas
também o catalisador de mudangas culturais e religiosas profundas”. Koester
(2005a, p. 44) declara que ‘o fendmeno mais caracteristico desse periodo € a
intensificagcado do processo de ‘helenizagao’, especificamente, a expansao da lingua,
educacdo e cultura gregas [...] sobre as nacdes do antigo império persa”.’®’
Tratando acerca da situacao religiosa do antigo Mediterraneo pré-cristdo, McGinn

(2012, p. 30) afirma:

Desde pelo menos o inicio do século IV a.C., o mundo mediterraneo antigo,
especialmente Israel e Grécia [...], tinha passado por uma crise de acesso a
Deus —, ou aos deuses —, uma vez que as estruturas religiosas tradicionais
ficaram sob suspeita em uma situacdo histérica nova e em rapida
transformacao.

McGinn (2012, p. 30) acrescenta que as duas respostas mais influentes a esta
necessidade religiosa foram o platonismo® e o apocalipsismo'*®, respectivamente,
no mundo grego e judaico. No que diz respeito ao apocalipsismo, Stegemann e
Stegemann (2004, p. 173) afirmam que “as medidas de coergéao politica, econdmica
e religiosa, cada vez mais militantes, contribuiram decisivamente” para a sua
formac&o.**® Enquanto o platonismo buscava a presenca de Deus por meio de uma
fuga do mundo para a contemplacdo da realidade dltima, o apocalipsismo tentava
encontra-lo por meio de viagens ao reino celestial. Diante do siléncio divino através
da profecia, o movimento apocaliptico buscava uma “nova forma de profecia, como
nova manifestacao do Espirito” (MESTERS e OROFINO, 2013, p. 34). Deste modo,

37 Sobre 0 processo de helenizacdo empreendido pelo império grego sobre as nacgdes orientais,

consultar Koester (2005a, p. 43-47).

138 O platonismo trata-se da escola filoséfica, denominada Academia, baseada nos ensinamentos de
Platdo (ca. 428-348) e de seus sucessores imediatos (KOESTER, 2005a, p. 147-150).

139 Apocalipsismo foi um movimento sociocultural presente no judaismo entre os séculos Il a.C. e |l
d.C., o qual partilha “a estrutura conceitual do género [apocaliptico], endossando uma visdo de
mundo na qual a revelagdo sobrenatural, o mundo celestial e o julgamento escatolégico
desempenham papéis essenciais” (COLLINS, 2010, p. 34).

149 Abordagem mais detalhada do contexto sociopolitico a partir do qual surgiu o movimento
apocaliptico é apresenta por Mesters e Orofino (2013, p. 47-67).
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eles descrevem “formas de ascensdao ao mundo celeste, onde novos e mais diretos
encontros com o divino ocorrem” (MCGINN, 2012, p. 39).

O visionario apocaliptico compreendia a realidade dualisticamente (OTZEN,
2003, p. 226-284). Ou seja, ele cria que toda a existéncia estd marcada por uma
guerra intensa e constante entre os poderes do bem e as forgcas do mal, entre a luz e
as trevas, entre a verdade e o engano, entre o céu e o inferno, entre Deus e o diabo
(KOESTER, 2005a, p. 234). Esta luta sem tréguas se manifesta em trés niveis: no
pessoal, no historico e no cosmico (SCHIAVO, 2005b, p. 114-115). Neste sentido, “a
histéria € vista como o campo de uma batalha césmica entre Yahweh e seus
inimigos, que tem nos impérios do momento seus aliados fiéis” (SCHIAVO, 2005a, p.
129). Este intenso conflito que ocorre no ambito espiritual se manifesta
concretamente na realidade humana, através de guerras, opressao e morte
experimentadas pelas pessoas (MESTERS e OROFINO, 2013, p. 38-40, 74-76).
Muitos acreditavam que a terra e o ar eram habitados por espiritos impuros maus, 0s
guais tinham a capacidade de causar varios males as pessoas, inclusive tomar conta
de sua vida (SCHIAVO e SILVA, 2011, p. 71).

Berger (2011, p. 85-90) esclarece que as pessoas do mundo antigo
imaginavam o mundo como o cenario de uma luta de poder entre poténcias
espirituais positivas e negativas. Neste sentido, muitos judeus da época de Jesus
acreditavam que, ao conflito constante entre as forcas do bem e do mal, seguira a
deflagracdo de uma batalha césmica final, a qual definira a vitéria do bem sobre o
mal e implantard a era messianica de paz, justica e prosperidade mediante uma
intervencdo divina (STEGEMANN e STEGEMANN, 2004, p. 172). Esta batalha
marcara a chegada do Messias e tera a sua participacdo direta. Um documento da
comunidade de Qumran, denominado Regra da Guerra**, descreve, em detalhes,
como se dara este confronto final (KOESTER, 2005a, p. 237).

Embora o ser humano sinta os efeitos da presenca do mal e da constante luta
gue se trava entre os poderes celestiais e satanicos, porém, a realidade ndo pode
ser compreendida no ambito meramente historico e terreno (COLLINS, 2010, p. 27-
28). A verdadeira realidade s6 pode ser plenamente compreendida acessando-se a
dimensdo celestial e transcendente (MESTERS e OROFINO, 2013, p. 39-40). E

I A Regra da Guerra é um documento apocaliptico relacionado ao grupo de Qumran, composto por

volta do século | d.C., mas baseado em obras anteriores datadas da segunda metade do século Il
a.C. O documento descreve, em detalhes, a organizacdo e o desenvolvimento da guerra escatolégica
que acontecera entre os “filhos da luz” e os “filhos das trevas (KOESTER, 2005a, p. 261).
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nesta dimensédo que a realidade se define. Por isso, para poder compreender e
dominar a realidade terrena precisa-se compreender e dominar a realidade
transcendente. Todavia, isso s6 pode acontecer por meio de experiéncias extaticas
fora do corpo. Berger (2011, p. 174) esclarece que “para a Antiguidade, a alma pode
deixar o corpo por algum tempo, sem dificuldade [...], enquanto o profeta fica
deitado como morto”. E através desta experiéncia que o ser humano tem acesso ao
mundo superior e, portanto, a verdadeira realidade. Assim, conforme afirma Collins
(2010, p. 35), “0o comportamento mistico [...] € um fator integral em toda a literatura
apocaliptica”.

Paralelo, e em interagdo com o apocalipsismo, havia também uma intensa
busca pela pratica da lei e das tradicdes legais israelitas no século | d.C. As
discussOes acerca da correta interpretacdo e aplicacdo dos textos sagrados eram
acirradas e determinavam ganho ou perda de respeitabilidade social. E neste
contexto que surgem 0S mestres e suas escolas interpretativas. Deste modo, a
busca pela mais correta interpretacéo da lei e o embate com a cultura estrangeira
teve como consequéncia a fragmentacdo da sociedade judaica em partidos politico-
religiosos, tais como os fariseus, asmoneus, essénios, saduceus etc. (SCHIAVO e
SILVA, 2011, p. 58-59).24? Conforme declaram Stegemann e Stegemann (2004, p.
165), cada um destes grupos representava “uma resposta especifica e original a
crise da sociedade judaica”.

Lucas escreve seu Evangelho, por volta do ano 80-85 d.C. (FABRIS, 2006, p.
21-22), para comunidades urbanas, ainda ligados “as instituigdes do império
romano” (MOREIRA, 2012, p. 27). Estas comunidades haviam passado por uma
grave crise por causa de seu rompimento com o judaismo, concretizado na
assembleia de Jamnia (OTZEN, 2003, p. 59-60, 165; STEGEMANN; STEGEMANN,
2004, p. 255, 267-269)."* Nesta assembleia, “as comunidades cristds foram
expulsas das sinagogas, acusadas de ‘seita’ herética do judaismo por confessar
Jesus como Messias” (RICHTER REIMER, 2010, p. 20). Diante disso, elas estavam
enfrentando realidades de crises e perseguicdes, pois era “religio ilicita para o
Império Romano [e] grupo herético para o judaismo formativo-rabinico [...]”
(RICHTER REIMER, 2007b, p. 142). Além disso, conforme apontado por Richter

12 Abordagem especifica de cada um destes grupos encontra-se em Stegemann e Stegemann (2004,

P; 164-216), em Saldarini (2005) e Otzen (2003, p. 145-290) entre outros.
*3 A assembleia de Jamnia ocorreu por volta do ano 80 d.C. e foi organizada pelo grupo de fariseus
sobreviventes da Guerra Judaica (KOESTER, 2005a, p. 402-408).
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Reimer (2012a, p. 24), “o jogo de poder também se faz no seio da comunidade, e

até se busca reproduzir aquilo que existe no ‘mundo’. Diante disso, estava surgindo

uma cristologia cada vez mais “gloriosa’ e poderosa, distanciando-se da praxis”

profética de Jesus. Portanto, é neste contexto socio-historico de crises internas e
externas, de incertezas e conflitos que se deve compreender a narrativa da tentacao
de Jesus no deserto (Lc 4,1-13). Por outro lado, teologicamente, o relato se
apresenta em interacdo com a tradicdo mistica esposada pela apocaliptica e a
tradicdo mais ascética presente na heranca profética centrada na correta

interpretacéo e aplicacéo da lei.

4.3 ANALISE REDACIONAL

O relato da tentacédo de Jesus no deserto é uma narrativa da Fonte Q, também
conhecida como Fonte dos Ditos de Jesus.'** De acordo com Schiavo (2006, p.
195), este relato abre a Fonte Q. Ela € a primeira das trés Unicas narrativas — as
outras duas sdo a cura do servo do centurido de Cafarnaum (Lc 7,1-10) e o
exorcismo e cura do mudo (Lc 11,14) que introduz a acusacao de expelir deménios
por Belzebu contra Jesus — presentes na versao sobrevivente da Fonte dos Ditos. A
narrativa da tentacdo no deserto é importante porque expressa 0 imaginario das
primeiras comunidades cristds galileias acerca de Jesus.'*

A Fonte dos Ditos (Q) foi provavelmente produzida por uma comunidade de
inclinacdo profético-apocaliptica, a qual esperava o irrompimento breve do Reino de
Deus pregado por Jesus. Esta comunidade entendia Jesus basicamente como um
profeta escatolégico. Ele é o prometido e esperado que “estava por vir’ para trazer
salvacdo aos justos e juizo aos impios (Lc 3,16; 7,19; 13,35). Em Q, Jesus é
principalmente o “Filho do Homem”, ao qual foi confiada autoridade para julgar vivos
e mortos (Lc 11,30ss; 17,23-24.26-28) (VAAGE, 1996, p. 101). Por isso, é
necessario que se esteja preparado para este julgamento, através de seguir a Jesus
e seu projeto (Lc 12,8-9.39-40). Para esta comunidade, ser discipulo de Jesus

requer “renuncia ao mundo e aos seus lagos sociais (Lc 14,26-27)" (KOESTER,

1 Tratamento da Fonte Q e sua relacdo com os Sindticos encontra-se nas p. 34-36, acima.

145 Koester (2005b, p. 163) postula que o Relato da Tentacao foi acrescentado & Fonte Q durante sua
segunda edi¢do, provavelmente na época do inicio da guerra judaico-romana, em 66 d.C;
Kloppenborg (apud Schiavo, 2005b, p. 128-129) acredita que ele foi inserido na terceira camada, por
volta do ano 80 d.C.; todavia, Schiavo (2005b; 2006) defende que o Relato da Tentacao foi composto
pela comunidade dos Ditos de Jesus, por volta do ano 40 a 50 d.C..
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2005b, p. 162).*° Isso implica o abandono de todo poder mundano e a adocédo de
uma vida itinerante (THEISSEN, 2008). Da perspectiva weberiana (WEBER, 2010, p.
49-87), a comunidade dos Ditos adotava um ascetismo de “fuga do mundo”. Para
ela, Jesus é o exemplo supremo de quem viveu plenamente esta proposta. Por isso,
como os demais profetas que o antecederam, ele teve que sofrer a rejeicdo e o
destino de todos eles (Lc 7,31-35). Porém, como profeta, Jesus veio anunciando a
chegada iminente do Reino de Deus. Este Reino traz cura, libertacdo e prosperidade
especialmente para os pobres e aflitos (Lc 6,20-21; 10,9; 11,2s; 12,22-31) (VAAGE,
1996, p. 102). Todavia, o discipulo deve esta mais preocupado em viver o Reino de
Deus do que com sua proépria sobrevivéncia pessoal (Lc 11,2s; 12,30-31).

E provavel que na Fonte Q o relato da tentagdo de Jesus funcione como um
evento programatico que o prepara € a0 mesmo tempo o autentica para a sua
atividade como profeta itinerante, enviado por Deus para pregar e manifestar o
Reino de Deus entre os seres humanos. Ou seja, é por haver derrotado Satanas em
um confronto direto e definitivo que Jesus é qualificado para realizar seu ministério
de curas, de expulsdo de demobnios e de pregacdo das boas novas do Reino.
Theissen (2009, p. 81) defende que o contexto imediato da comunidade a qual esta
mensagem se dirige foi a controvérsia envolvendo a estatua de Gaio Caligula a ser
erigida na area do templo, por volta do ano 39/40 d.C. A mensagem implicita no
relato da tentacdo é que o verdadeiro crente ndo se prostra (proskyned) diante do
diabo, mas mantém-se fiel a Deus e a Sua Palavra. Quando chamado a isso, 0
discipulo deve estar disposto a confessar o seu mestre, jamais nega-lo, mesmo que
sob ameaca de morte (Lc 12,1-9). Alias, para Q, a perseguicdo dos seguidores de
Jesus faz parte integrante do seguimento (VIELHAUER, 2005, p. 352). Neste
sentido, os discipulos ndo podem esperar outro destino sendo o de seu proprio
mestre e de todos os antigos profetas (Lc 6,22-23).

Doutro modo, Hoffmann (2004, p. 191) interpreta a narrativa da tentacdo da
Fonte Q “em antitese total com o messianismo do movimento de libertacédo e dos
seus chefes”. Neste sentido, o relato serve para se contrapor as esperancas
messianicas insurrecionais que alimentavam expectativas da repeticdo dos prodigios
da saida do Egito, esperancas ligadas ao templo e a instalacdo imediata de um reino

messianico terreno universal. A passagem apresenta tais expectativas como ofertas

146 VAAGE (1996, p. 97-99) entende “os primeiros portadores da tradicdo de Q [sob a influéncia d]a

‘escola’ filosofica ‘popular’ greco-romana dos ‘cinicos”.
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do diabo. Deste modo, a narrativa da tentagdo de Jesus demonstra que “o Filho do
Homem se opde ao messianismo dos sicarios e dos zelotes, o caminho da paz se
opde ao da violéncia” (HOFFMANN, 2004, p. 191).

Seguindo Marcos, o0s Evangelhos Sindticos fazem uma apresentacdo
geogréfica das atividades de Jesus: Galileia, as viagens e a Judeia (CASALEGNO,
2003, p. 40). Na Galileia o Nazareno é aclamado pela multiddo, mas é rejeitado na
Judeia pelos lideres religiosos da nacdo. Grande parte das acBes e ensinos de
Jesus € interpretada por Lucas “ao longo de uma grande caminhada da Galileia até
Jerusalém” (MOREIRA, 2012, p. 12-13). Os trés Evangelhos Sinéticos iniciam suas
narrativas com uma introducdo as atividades publicas de Jesus. Nesta introducéo
estdo narradas as atividades de Joao Batista, o batismo de Jesus, a sua tentacao e
a escolha dos primeiros discipulos (deslocada por Lucas). Mateus (1-2) e Lucas (1-
2) acrescentam versdes diferentes dos relatos da infancia de Jesus, que n&o
aparecem em Marcos. Nos Sinoticos, o relato da tentacdo vem logo depois do
batismo de Jesus, mas antes de suas atividades publicas, de modo que, ainda mais
claramente, o relato parece servir de preparacdo ou condi¢cdo para a atuacdo do
Nazareno, principalmente suas a¢fes exorcistas (Mc 3,27 e paral.). Na perspectiva
dos Sindticos, Jesus € oficialmente vocacionado para o ministério no batismo,
sendo, em seguida, testado e devidamente autenticado para esta tarefa, na tentacao
(RICHTER REIMER, 2012a, p. 75-76).

Croatto (2003, p. 161) declara que “a figura de Jesus-profeta € o centro
epistemoldgico (no nivel literario e semantico) e o querigma substancial (no nivel da
comunicagao) do evangelho de Lucas”. Lucas apresenta Jesus como o “profeta
‘poderoso em palavras e obras’ (24,39), que torna atual e que pde ao alcance da
mao dos mais miseraveis a salvacdao de Deus” (FABRIS, 2006, p. 15). Jesus é o
salvador dos humildes e libertador dos oprimidos (10,21-24) (CASALEGNO, 2003, p.
63).14” Sua missdo terrena é “buscar e salvar o perdido” (19,10). Como declaram
Reimer e Richter Reimer (1999, p. 141), “é justamente o Evangelho de Lucas que
nos apresenta, de forma mais clara e visivel, o amor especial de Jesus pelas
pessoas empobrecidas, abandonadas, doentes, maltratadas, exploradas, excluidas”.
Com Jesus “se inicia o tempo novo, o tempo definitivo da salvagcdo anunciado e

preparado pela ‘lei e os profetas’ (16,16)” (FABRIS, 2006, p. 14). Embora Jesus seja

147 Casalegno (2003, p. 63) declara que o titulo cristologico “salvador” (sdtér) é tipicamente lucano.
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o “filho do Altissimo” e lhe esteja reservado “o trono de Davi, seu pai’ (1,32)
(STEGEMANN, 2012, p. 67-70), também “esta destinado [...] para ser alvo de
contradigéo [...] e uma espada transpassara a [sua] alma” (2,34b-35a). Jesus entra
em Jerusalém aclamado pelos seus discipulos como o “Bendito Rei que vem em
nome do Senhor” (19,38), mas o povo da cidade “n&o reconheceu a oportunidade da
[sua] visitagdo” (19,44). Ele veio como o rei ungido e libertador de Israel, mas seria
rejeitado pelo seu préprio povo e experimentaria a morte, cumprindo o que nas
Escrituras constam a seu respeito (24,25-27.44-46). De acordo com Lucas, desde o
seu nascimento e até o final de seu ministério terreno, Jesus ndo encontra lugar e é
reiteradamente rejeitado: pelo hospedeiro (2,7), pelos nazarenos (4,16-30), pelos
lideres religiosos (6,1-11; 11,14-16; 11,37-54; 22,1-6), pelos moradores de
Jerusalém (13,31-35; 19,41-44), pelos ricos (18,18-30) etc. Todavia, 0s justos e
humildes, o reconhecem e o aceitam: Simeéo (1,25-35), a profetisa Ana (1,36-38),
Joao Batista (3,15-20), os pescadores galileus (5,1-11), os pecadores (5,27-32; 15,1-
2; 19,1-10), os gentios (7,1-10), as mulheres (7,36-8,3) etc. Portanto, para o
evangelista, a rejeicdo, os sofrimentos e a morte de Jesus fazem parte de um projeto
divino ja tragado para ele nas Escrituras. Neste sentido, “Jesus interpreta sua propria
morte violenta a luz do justo perseguido ou do profeta rejeitado” (FABRIS, 2006, p.
13). Somente depois de passar pela cruz, ele experimentara a exaltacdo e a gloria
(doxa) (24,26). E somente depois da sua ressurreicdo e ascensdo que Jesus é
entronizado a direita de Deus e capacitado a enviar o Espirito Santo aos seus
discipulos (STEGEMANN, 2012, p. 70). Porém, em Lucas, Jesus também é “o
modelo e o projeto exemplar’” de um verdadeiro discipulo. Para o evangelista, o
verdadeiro discipulo discerne quem € Jesus e escuta a Palavra de Deus pregada por
ele (RICHARD, 2003, p. 15). A exemplo de seu mestre, o discipulo ideal é aquele
que “faz uma escolha radical”’, porém ponderada (14,28-32), que nega-se a Si
mesmo (9,23-24) e que escolhe os excluidos e marginalizados “como destinatarios
privilegiados de seu amor e servico (14,12-14.15-24) (FABRIS, 2006, p. 19).
Enquanto em Marcos (1,14-20) e Mateus (4,12-22), ao relato da tentacdo
segue o retorno de Jesus para a Galileia e a escolha dos primeiros discipulos, em
Lucas (4,16-30) ele é seguido pela pregacéao e rejeicdo de Jesus em Nazaré. Deste
modo, Lucas parece querer construir a seguinte ordem ao ministério de Jesus:
comissdo, através do batismo no Jorddo; autenticagdo, através da tentagcdo no

deserto; e rejeicdo em sua pregacdo em Nazaré. De acordo com Casalegno (2003,
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p. 85), através destes trés episodios, “seu [de Lucas] interesse teoldgico especifico €
o de aprofundar a identidade do Messias”. Portanto, eles se apresentam como
norteadores da identidade e das atividades terrenas do Nazareno. Para Lucas,
Jesus é o “filho de Deus” que foi destinado a missdo do “servo do Senhor” (‘ebed
Yahweh), cujo ministério profético seréa rejeitado pelo seu préprio povo (p. 146).

Por conseguinte, a narrativa lucana da tentacdo deve ser compreendida a luz
deste contexto redacional. De modo que, no Jorddo, Jesus recebe a revelagcao
sobrenatural de que é o “filho de Deus” e no deserto esta revelagdo é colocada a
prova pelo diabo. A voz celestial comunica que Jesus é o “filho de Deus”, mas foi
destinado a realizar a fungdo do “servo do Senhor” (‘ebed Yahweh).!*® Assim, na
tentacdo do deserto Jesus é testado pelo diabo, tanto no que diz respeito a sua
identidade divina (“se és o filho de Deus”) quanto a respeito de sua missao terrena

(“Dar-te-ei toda esta autoridade e a gldria destes reinos”).

4.4 ANALISE LITERARIA

A narrativa da tentacdo de Jesus (Lc 4,1-13) apresenta-se desenvolvida em
trés atos distintos, apresentando a mesma estrutura literaria. Os trés atos,
correspondem a trés dialogos entre Jesus e o diabo. Cada dialogo € composto por
um movimento geografico, uma proposta formulada por ele a Jesus, seguida pela
correspondente resposta de Jesus. No primeiro movimento, Jesus € conduzido pelo
Espirito ao deserto; no segundo, ele € levado pelo diabo a uma montanha (elevado
para o alto, em Lucas) e no terceiro, é transportado ao pinaculo do templo. Somente
no primeiro ciclo de didlogo, o diabo ndo tem controle sobre o cenério da tentacdo: o
deserto. Também, somente em relacdo a primeira tentacdo € declarado que Jesus
sentiu inclinacdo a aceder & insinuacéo do diabo, pois é dito que ele “teve fome”. As
duas primeiras propostas do diabo, Jesus responde com: “esta escrito” (gegraptai),
sendo que em sua ultima resposta o verbo usado ¢é “esta dito” (eirétai). Somente no
terceiro didlogo (o segundo em Mateus) o diabo emprega as Escrituras — o Salmo
91,11-12 — para fundamentar sua proposta a Jesus. Ao longo de todo o dialogo, o
diabo sempre toma a iniciativa, enquanto Jesus apenas responde, e de modo bem

sébrio, as suas propostas. Diferentemente da relacdo de Jesus com os demoénios

18 A voz celestial da narrativa do batismo (Lc 3,22 e paral.) é a combinacédo de duas passagens do

Antigo Testamento: Sl 2,7 e Is 42,1. Tratamento mais detalhado encontra-se na p. 83.
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narrada nos Evangelhos, na qual o Nazareno sempre se apresenta como “senhor e
amo”, obrigando-os a se submeterem as suas ordens (BERGER, 2011, p. 85), neste
caso, a relacao parece ser entre iguais.

No primeiro e no terceiro ciclo de dialogos a proposta do diabo a Jesus inicia
com a condicional: “se és o filho de Deus [...]” (ei huios ei tou theou) (vv. 3.9),
seguida por um imperativo: “manda” (v. 3), “atira-te” (v. 9). Somente o segundo ciclo
de dialogo (vv. 5-8), ou seja, o0 central ndo inicia com esta estrutura. No ato central
da narrativa, ha uma oferta do diabo a Jesus em troca de um ato de adoracédo da
parte dele. Isso indica uma estrutura concéntrica, cujo elemento central deseja-se
enfatizar. Neste sentido, Schiavo (2005a, p. 133) esclarece que o relato da tentacao
se trata de “um conjunto de trés cenas estruturadas de forma concéntrica, tendo
como centro a tomada do trono e o culto”.

As citacdes biblicas empregadas, tanto por Jesus quanto pelo diabo, s&o
extraidas da Septuaginta (PAO e SCHNABEL, 2014). As trés citacbes que Jesus faz
do Antigo Testamento (vv. 4.8.12) sao todas extraidas do livro de Deuteronémio (8,3;
6,13; 6,16, respectivamente) e estdo no contexto da peregrinacdo do povo de Israel
no deserto.

Bultmann (1981, p. 66) agrupa a narrativa da tentacdo de Jesus na categoria
da “lenda”. Berger (1998, p. 77) classifica, literariamente, o relato como o exemplo
do género creia ou apotegma. As propostas do diabo a Jesus se inserem no género
simbuléutico, especificamente como “intimacgdes dirigidas a carismaticos para que se
legitimem por sinais” (p. 113). Tais intimag¢des pertencem ao mesmo género
daquelas em que os lideres religiosos pedem que Jesus realize um sinal
autenticador de sua vocacao profética (Mc 8,11 e paral.; Lc 23,8). Malina e
Rohrbaugh (apud STEGEMANN, 2012, p. 305) compreendem o relato da tentacao
como um “didlogo de disputa” comuns nas sociedades agonisticas do mundo
mediterraneo. Nesta mesma direcdo, Kelly (2008, p. 108) interpreta o relato da
tentacdo como “um ‘debate-espetaculo’ tipicamente rabinico”; ou seja, como um tipo
de midrash, no qual “uma figura competente respondia a uma série de desafios
mediante citacdes corretas das passagens das Escrituras”.'*® Assim também,
Jeremias (2004, p. 122) entende a tentacdo como uma “forma que lembra os

debates entre escribas, em que as duas partes se servem de provas da Escritura”.

19 Conforme Kelly (2008, p. 108-109) este tipo de debate encontra-se no Talmude Babildnico e no

Grande Midrash.
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Por outro lado, Schiavo (2005b, p. 131-132) entende o conteddo da visdo da
narrativa da tentacdo de Jesus como uma “batalha escatolégica, que na tradigéo
mitica apocaliptica antecede a instauracao definitiva do Reino de Deus”. Ele alista
trés modelos de batalha escatoldgica entre 0 Messias e seu oponente, presente na
literatura judaica: a batalha militar, a batalha cultural e a batalha judicial. Esta ultima,
gue também poderiamos designar de batalha hermenéutica, gira em torno da correta
interpretacéo e aplicagéo das palavras da lei.

Certamente, o relato da tentacé&o de Jesus retoma antigas tradicoes de visdes
proféticas, mediante as quais “o espirito leva os carismaticos itinerantes de um lugar
para outro” (BERGER, 2011, p. 173). Estes transportes visionarios aconteceram
varias vezes com o profeta Ezequiel, o qual transitava, em espirito, da mesopotamia
para Jerusaléem (Ez 8; 11; 37; 40-42). Esta, pois, em pauta no relato o éxtase
visionario profético, semelhante aos que aparecem em Daniel (7-12) e Zacarias (1-
6). O texto se apresenta como o relato de uma testemunha ocular, o que, de acordo
com Berger (1998, p. 288), é caracteristico dos relatos de visdo. Aléem disso, eles se
apresentam mediante forte tendéncia sistematizadora, sendo normalmente
estruturado em fases ou séries.

Provavelmente, no contexto da Fonte dos Ditos, o relato da tentacdo funciona
como uma antecipacdo da ultima e definitiva batalha apocaliptica que o messias
travara com as forcas do mal, representadas no Apocalipse como o Grande Dragédo
(cf. Apc 12,7-12; 19,11-21; 20,1-10). A vitdéria alcancada na tentacdo €&, pois, uma
antecipacao desta vitoria final que ele alcancara sobre todo o poder do mal. Porém,
no relato da tentacdo, Jesus rejeita 0 embate militar e magico com o diabo, adotando
o embate profético, pautado na correta interpretacdo e aplicacdo da Palavra de
Deus. A narrativa demonstra que o diabo “morde a isca” de Jesus e cede ao
confronto hermenéutico, através da citacdo de um texto extraido dos Salmos
(91,11.12).

Literariamente, o relato da tentacdo lucano apresenta a seguinte estrutura

basica:
Estrutura Cenario Proposta Resposta
do diabo de Jesus
Abertura
1° Dialogo Deserto Transformar pedras em “nao so de pao vivera
paes o homem” (Dt 8,3)
2° Diélogo Montanha | Receber a autoridade e a | “Ao Senhor, teu Deus,
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gldria dos reinos terrenos adoraras e s6 a ele
em troca da adoracdo daras culto” (Dt 6,13)

3° Didlogo Templo Atirar-se para ser “‘N&o tentaras o
protegido por Deus (Sl Senhor, teu Deus” (Dt
91,11-12) 6,16)
Fechamento

Portanto, literariamente, a narrativa lucana da tentacéo se apresenta como um
relato de visdo, descrevendo um confronto hermenéutico entre Jesus e o diabo. Este
confronto se da por meio de uma série de trés didlogos, os quais giram em torno de
guem Jesus era (sua pessoa) e do que havia vindo fazer (sua misséo). As tentacdes
do diabo concentram-se fundamentalmente em trés areas: o desejo de satisfacéo
fisica (comer), o desejo de possuir (poder e gléria), o desejo de ser
(reconhecimento). Nao se trata, portanto, do confronto entre seres divinos, mas da
prova de Jesus enquanto auténtico ser humano, nas tentacdes caracteristicas de
todos os seres humanos. A estrutura concéntrica visa enfatizar o segundo dialogo, o
qual é travado em torno da autoridade e da gloria dos reinos terrenos.
Provavelmente, o objetivo especifico de Lucas é esclarecer a verdadeira missao de
Jesus e a verdadeira natureza do reino que ele veio trazer. Na narrativa da tentacao,
ele apresenta Jesus como o “varao profeta, poderoso em obras [profeta exemplar] e
palavras [profeta emissario]”, que vence o diabo pela submisséo e pelo emprego da

Palavra de Deus.

4.5 ANALISE EXEGETICA

Estruturalmente, o relato da tentacdo esta organizado em trés dialogos entre
Jesus e o diabo, os quais acontecem em trés cenarios diferentes: o deserto, a
montanha (no caso de Lucas, o ar) e o templo. O didlogo é emoldurado por uma
abertura, que apresenta o cenario e as condicbes em que o dialogo acontece; e um

fechamento, visando marcar o fim das tentacdes de Jesus.
4.5.1 O Cenario da Tentacao (Lc 4,1-2)
A descricdo do didlogo entre o diabo e Jesus inicia com uma parte narrativa

gue tem a finalidade de situar o contexto e de descrever o cenario no qual o relato

da tentacdo se desenrola. Berger (1998, p. 255) designa esta introducéo narrativa de
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“quadro narrativo”. No caso de um relato de viséo, ele serve para preparar o cenario

para a sua ocorréncia.

45.1.1 Otentado: Jesus

O relato lucano especifica que, ao ser tentado, Jesus estava “cheio (plérés) do
Espirito Santo” (4,1). A construgdo sintatica expressa uma relagéo genitiva adjetival
nominal de conteddo. Como esclarece Wallace (2009, p. 93), neste tipo de
construcdo, todo o peso semantico estd colocado no termo que se encontra no
genitivo, no caso, o Espirito Santo. Deste modo, a frase descreve alguém tomado,
possuido ou “completamente sob a influéncia de ou afetado por” um poder ou uma
divindade (MOULTON, 2007, p. 341). Neste contexto, a expressdo denota um
revestimento e capacitacao divina para a realizacdo de atividades sagradas. Weber
(1967, p. 411) esclarece que o revestimento de alguém pelo Espirito Santo € uma
indicagao do “carisma de visao e pronunciamento profético [...]".

O enchimento pelo Espirito Santo é um tema especialmente enfatizado por
Lucas (BROWN, 2004, p. 340), o que evidencia que esta informacdo faz parte de
sua construcao redacional. Fitzmyer (1987, p. 82) declara que a expressao “denota o
dom de Deus como fonte de atividade criativa ou como inspiragao profética”. Deste
modo, é por estar revestido pelo Espirito Santo que o Nazareno é capacitado para
pregar e para realizar os sinais indicativos do Reino de Deus por ele anunciado (Lc
4,14.16-20). Ja no “relato da infancia”, é dito que Jesus foi gerado pelo poder do
Espirito Santo, que veio sobre (epeleusetai epi) Maria (Lc 1,35). Imediatamente
depois da narrativa da tentacdo Lucas insere o episddio na sinagoga de Nazaré, o
gual delineia o programa da atuacao terrena de Jesus. Neste relato, através da
citacdo de Isaias 61,1-2, Lucas demonstra que todo o programa de pregacao, curas
e exorcismos de Jesus sera realizado pela atuacdo do Espirito de Deus. E também
mediante 0 mesmo revestimento e capacitacdo que os discipulos (At 4,8; 6,3-5; 7,55;
9,17ss; 11,24; 13,9) e aigreja (At 1,8; 4,31; 9,31; 13,52) se tornam continuadores do
ministério do Nazareno. De fato, para Lucas, € o Espirito quem conduz, “ndo
somente o ministério de Jesus, mas toda a historia, até que ela alcance seu ponto
culminante em Roma” (KOESTER, 2005b, p. 336). Portanto, no relato lucano, a

expressdo serve para salientar a total dependéncia de Jesus em relagédo a direcéo
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de Deus. Neste caso, é por estd pleno do Espirito Santo que Jesus se submete a
vontade do Senhor e vence o diabo (FITZMYER, 1987, p. 402).

Os trés evangelistas empregam a mesma palavra para descrever o tipo de
experiéncia pela qual Jesus passou diante do diabo: peirasmos.’® O substantivo
grego peirasmos corresponde ao hebraico masséh. Schneider e Brown (2000, p.
2482) declaram que, no Antigo Testamento, especialmente em Deuteronémio, “as
ideias de ‘tentar’ e de ‘submeter a prova’ ficam sendo conceitos religiosos”. De
acordo com Jeremias (2004, p. 129), a palavra peirasmds aparece 21 vezes no Novo
Testamento e, com excecdo de apenas uma, tem o sentido de “prova”, “exame”,
“contestacéo”. Conforme Schneider e Brown (2000, p. 2481), quando se refere a
competicdo contra outras pessoas, o0 verbo peirad, no médio ou passivo, significa
“‘medir contra alguém” [...] “conhecer por experiéncia”, “experimentar”’. Portanto, o
emprego do termo aqui nao significa que Jesus foi tentado a cometer um erro moral,
mas que ele foi testado por Satanas quanto a sua qualificacdo para sua atuagao
profético-carismatica. De acordo com Weber (1982, p. 287-289) a prova é
necessaria para confirmar o carisma diante da comunidade.

Manteve-se sempre viva a tradicdo biblica de pessoas carismaticas que
tiveram que enfrentar grandes provas antes de serem aprovadas por Deus. O
exemplo classico de provacédo € o de Abrado ao ser solicitado a entregar seu Unico
filho ao Senhor (Gn 22). Na literatura judaica, este fato é expresso no Apocalipse de
Abrado (13-14), um escrito do | ou Il século a.C. Neste apécrifo™!, Azazel (um dos
titulos de Satanas) aparece a Abrado na forma de uma ave de rapina, numa alusao
a Gn 15,11, tenta estabelecer um didlogo com ele, objetivando destrui-lo, mas o anjo
intervém e o proibe terminantemente de conversar com Satanas (vv. 10-12). O
préprio anjo se encarrega de repreender o diabo (vv. 8-15).

Dos exemplos de alguém que enfrentou tais provas, J0 é o mais notavel (Tg
5,11). Neste caso, Satanas recebe permissdo de Deus para testar a fidelidade do
justo, tirando tudo que lhe pertence — bens, saude, posicdo, familia etc. —, com
excecdo somente de sua vida (1,12; 2,6). No final do livro, Yahweh se revela ao seu

servo Jo, a fim de demonstrar-lhe Sua soberania, gloria e sabedoria (J6 38-41).

%0 Os trés evangelistas empregam a forma verbal peirazd, sendo que Marcos e Lucas empregam o

B’f:llrticipio presente passivo e Mateus emprega o infinitivo aoristo passivo. o

O termo “apdcrifo” vem do grego apockyphos (escondido, secreto) e se refere, originalmente, aos
“escritos obscuros e secretos que ndo eram para ser lidos em alta voz durante o culto publico”. De
modo genérico, trata do conjunto de producdes literarias religiosas de grupos geralmente
marginalizados pela religido oficial, sendo, por isso, excluidos do canon biblico (LINK, 2000, p. LII).
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Diante da teofania, J6 se arrepende do que disse e reconhece s