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RESUMO

Partindo do grave problema da pobreza, encontrado ao longo de toda a histéria da
humanidade, serdo analisadas as vdrias propostas para a supera¢do deste mal, contidas no
Deuteronomio. A pesquisa estd estruturada em quatro momentos. No primeiro, serdao
apontadas algumas incidéncias do tema na Mesopotdmia, no Egito e em Israel, com destaque
para o Cdodigo da Alianca (Ex 20,22-23,33). Em seguida, o foco serd posto sobre o
Deuteronémio, analisado como um projeto em defesa dos empobrecidos e marginalizados. O
terceiro momento abordard a ética do cuidado com o empobrecido, a partir de Dt 14,22—
15,23. Neste momento, a fraternidade e a relacdo entre o culto e a vida se mostrarao
elementos centrais da proposta deuteronomica. Por fim, para fazer memoria e celebrar os 50
anos de Medellin, o quarto capitulo apontard, rapidamente, a relevancia do cuidado com os
empobrecidos no cristianismo. Partindo do uso que os evangelhos fazem do Deuterondmio,
passa-se pela abordagem do tema na Doutrina Social da Igreja até o Vaticano II, culminando
no desafio de estabelecer uma “Igreja pobre” para e em defesa dos pobres.

PALAVRAS-CHAVE: Empobrecido; Deuterondmio; Etica do Cuidado; Fraternidade; Culto e
Vida.



ABSTRACT

Departing from the serious problem of poverty, which has been part of the whole human
history along the time, various proposals that contained in the book of Deuteronomy will be
analyzed to overcome this evil. This current research has four sections. The first speaks about
certain discussions related to the topic Mesopotamia, Egypt and Israel with an emphasis on
the Covenantal Code (Ex 20:22-23:33). Secondly, the focus is on Deuteronomy, studied as
the project which defends the poor and the marginalized. Thirdly it deals with the ethics of
caring the disadvantaged, according to Dt 14:22—-15:23. At this moment, the fraternity and the
relationship between cult and life will be highlighted as the centrality of the Deuteronomy. At
the end, to commemorate the 50 years jubilee of Medellin, the final section refers to the
relevance of taking care of the poor by the Christianity. Beginning with how the evangelists’
use of the Deuteronomy, following the approaches of the Social Doctrine of the Church till
the Vatican-I1, the final part culminates with the challenges in establishing a “poor Church,”
for and with the defense of the poor.

KEYWORDS: the Poor; Deuteronomy; Ethical Caring; Fraternity; Cult and life.
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INTRODUCAO

Desde muitos séculos, o ser humano tem sido causador e vitima de um triste mal: a
pobreza. Das mais remotas civilizagdes até os dias atuais, este mal assola milhdes de homens
e mulheres. Uma contraposicdo desumana tem se repetido de geracdo em geracdo: de um
lado, uma grande massa pobre, geralmente, marginalizada e oprimida; de outro, uma minoria
que retém grande parte das riquezas disponiveis e explora os marginalizados.

Entre o povo de Deus, também, esse mal se instalou. A fim de erguer um muro de
protecdo para os empobrecidos de sua sociedade, Israel, muito cedo, estabeleceu normas e
preceitos em favor dos socialmente marginalizados. Inimeras sdo as legislacdes biblicas em
favor do empobrecido, sobretudo dos orfaos, das vidvas e dos imigrantes. A estas classes
marginalizadas de Israel somam-se os levitas, em dado momento da historia, e os escravos.

Por um lado, a preocupacdo com os socialmente fragilizados € proeminente na
tradicao biblica, podendo ser constatada nos textos legais, histéricos, proféticos, sapienciais e
neotestamentdrios. Portanto, perpassa a Biblia em sua totalidade! Também na Igreja
Primitiva, o tema encontrou ressonéncia, sendo indicado como critério para a autenticidade da
préxis religiosa (cf. Tg 1,27). Por outro lado, essa ressonincia ndo tem encontrado a mesma
intensidade na sociedade e no cristianismo atuais, apesar da situacdo alarmante de pobreza
crescente. Observando o desencontro entre a proposta biblica e o esquecimento progressivo
do tema em alguns meios cristdos, propomos uma andlise do cuidado com o empobrecido no
livro do Deuteronémio.

A escolha deste livro, do ponto de vista pessoal, reflete a identificacdo que temos, ja
ha algum tempo, com esta rica teologia. Porém, do ponto de vista académico, encontramos
muitas razdes. A primeira tem a ver com o fato de localizarmos, neste livro, o codigo de leis
mais relevante sobre a justica social na Biblia, o Cédigo Deuteronémico (cf. Dt 12-26). Uma
segunda razdo vem do desejo de abordar um dos livros mais relevantes para a tradicao
judaico-cristd. Quanto a escolha do tema, tem a ver com o esforco de resgatar um dos
principais assuntos do Deuterondmio, compreendendo-o como uma de suas principais chaves
de leitura. H4 ainda que se considerar a escassez, principalmente em portugués, de material
sobre o assunto. Outra motivacdo, ndo menos importante, € o jubileu de cinquenta anos de
Medellin, evento primordial para a opc¢ao pelos pobres assumida na Igreja deste Continente,

tornando-se um momento oportuno para provocar discussdes sobre a questdo.
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O objetivo geral de nossa pesquisa € analisar o livro do Deuterondmio e perceber as
grandes linhas de um projeto de amparo e protecdo ao empobrecido com seus diferentes
rostos. Tendo em vista que este projeto influencia as vdrias tradi¢des veterotestamentdrias, o
propomos como caminho de retorno a opcao preferencial pelos pobres que, embora faca parte
essencial da pregacdao de Cristo (cf. Mt 25,31-46), parece estar sendo ofuscada na
religiosidade cristd contemporanea.

A pesquisa serd dividida em quatro capitulos, cada um estruturado em trés momentos,
concluidos por breve sintese. O primeiro esbocard a condi¢do dos empobrecidos dentro e fora
de Israel, destacando vérias legislacdes em seu favor. Com o titulo “O empobrecido no Antigo
Oriente”, abordard, inicialmente, a questdo do empobrecido na Mesopotidmia e no Egito
Antigo. Posteriormente, apontaremos, a partir Dt 26,1-11, trés fundamentos histdrico-
teolégicos para o amparo ao empobrecido em Israel: a) Israel foi escravizado; b) YHWH
escutou a voz de Israel; c¢) YHWH fez o povo sair do Egito. Por fim, indicaremos o modo
como o cuidado com o empobrecido aparece no Cddigo da Alianca, primeiro codigo de leis
do Pentateuco.

O capitulo segundo, “O Deuteronémio como projeto de prote¢do ao empobrecido”,
indicard a origem teoldgica da ética do cuidado com o empobrecido. A seguir, levando em
consideracdo o insistente apelo em favor dos marginalizados da sociedade, entenderemos o
Deuterondmio como projeto de protecdo ao empobrecido. Esse apelo serd explicitado, no
terceiro momento, cujo conteudo serdo as leis sociais do Cddigo Deuterondmico.

Em nosso terceiro capitulo, trataremos da “Etica deuteronémica do cuidado com o
empobrecido”. Assumindo Dt 14,22—-15,23 como texto paradigmdtico para o cuidado e o
amparo dos socialmente marginalizados, ressaltaremos como sua estrutura e seu contetido
revelam a proeminéncia do tema. Em seguida, indicaremos alguns elementos deuterondmicos,
presentes nesta pericope, os quais revelam tracos da fé que opta pelo empobrecido.
Abordaremos, entdo, o importante tema da fraternidade, principal meio de superacdo da
marginalizagdo em Israel. Por fim, indicaremos um segundo caminho relevante para a
superacdo das injusticas e da exclusdo: a relacdo entre culto e vida como experi€ncia de
fraternidade. Na perspectiva deuterondmica, o culto verdadeiro canaliza suas for¢cas em favor
do estabelecimento da fraternidade auténtica, caracterizada pela participacdo na alegria e na
refeicdo no Templo. Nesse sentido, o Deuterondmio requer uma liturgia em favor de vida.

Por fim, o ultimo capitulo, intitulado “Em teu meio ndo havera nenhum

empobrecido”, consistird numa tentativa de atualizacdo do tema a partir da verificacdo de
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suas ressonancias no cristianismo latino-americano. Assinalando a influéncia deuterondmica
em Jesus e no cristianismo nascente, explicitaremos alguns sinais deuterondmicos nos
evangelhos. Em seguida, indicaremos a centralidade que a praxis do cuidado com o
empobrecido ganha nas primeiras comunidades cristds. A partir desta constatacdo,
apontaremos algumas das abordagens sobre o tema na Doutrina Social da Igreja, desde a
Rerum Novarum até o Vaticano II. No terceiro momento, recordaremos o evento de Medellin.
Aproveitando os cinquenta anos de sua realizagdo, faremos eco ao apelo por uma “Igreja
pobre” para pobres, engajada na causa dos marginalizados. Explicitaremos isso em trés
momentos: a recep¢ao de Medellin, a pobreza da Igreja e o desafio atual.

Em suma, nossa proposta € relancar o assunto tdo relevante do cuidado com o
empobrecido, fazendo ressoar a importante tradicao deuteronOmica que inspirou tantas outras
tradicoes. Por isso, resgatamos a sentenca deuteronOmica que aponta para uma sociedade sem
empobrecidos, meta para qualquer sociedade humana que se proponha a viver na justica.
Nesse sentido, o Deuterondmio revela toda sua forca profética e sua atualidade. Mesmo
depois de milénios, a humanidade continua a buscar um caminho que conduza a superacao
das injusticas e do empobrecimento. No pensamento deuterondmico, esse caminho € a
fraternidade, verificada na partilha dos bens e na participagcdo de todos na alegria que promana

da liturgia.



13

1 O EMPOBRECIDO NO ANTIGO ORIENTE

Nao € de hoje que a pobreza incomoda pessoas e sociedades. Incalculdvel é o nimero
daqueles que, sem deixar rastros na histéria, sofreram amargamente os males gerados em
sociedades marcadas por injusticas e por desigualdades sociais. Entretanto, nessa mesma
histéria, também, ressoaram vozes proféticas que se posicionaram contra esse tipo de
sociedade, possibilitando a superacdo das injusticas vigentes e exigindo vida mais digna para
os inimeros marginalizados.

O ponto de partida desta pesquisa consistirdi em apontar algumas tentativas de
superacdo do problema da pobreza e da exploracao do empobrecido na Mesopotdmia e no
Egito Antigo, as quais podem ter influenciado o modo israelita de lidar com o marginalizado.
Essas tentativas, muitas vezes de carater legal, podem indicar um gérmen de responsabilidade
social que, aos poucos, foi se estabelecendo na regido do Médio Oriente, numa caminhada
com altos e baixos, que chegou ao povo de Israel. Em seguida, apresentar-se-ao os
fundamentos histdrico-teolégicos que conduziram os israelitas na busca por uma sociedade
apoiada na justi¢a e no direito. Por fim, serd dado destaque ao cuidado com o empobrecido no
chamado Cédigo da Alianca, primeiro conjunto de normas legais de Israel, no qual pode ser
visto o embrido do Cédigo Deuterondmico, facilitando a compreensdo do processo evolutivo

das normas israelitas, no que tange ao cuidado com o empobrecido.

1.1 O empobrecido no Antigo Oriente

Levando em consideracdo que Israel surge como povo numa regido cercada por
civilizagdes bem desenvolvidas em vdrios aspectos, € importante verificar se e até que ponto
essas sociedades contribuiram para que a descendéncia de Abrado estabelecesse em seu meio
uma sociedade preocupada com o empobrecido. Nessa perspectiva, serdo apresentados dados
e leis da Mesopotamia e do Egito Antigo, que surpreendem pela proximidade com os textos
biblicos e que podem ter influenciado a forma mentis israelita, no que tange a preocupacao

com os empobrecidos e oprimidos.
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1.1.1 A preocupacio com o empobrecido na Antiga Mesopotamia

O ponto de partida para a pesquisa sobre o amparo ao empobrecido na sociedade
israelita parece remontar a Mesopotdmia Antiga, da qual provém vdrios textos que
testemunham uma preocupacdo com o empobrecido, semelhante aquela dos textos biblicos.
Chama ainda mais a atencdo o fato de que tais textos tenham origem nos grandes lideres da
época, os quais almejavam sociedades fundadas na justi¢a, cujo eixo fundamental fosse o
cuidado com o fraco e o empobrecido.

A primeira personagem que merece destaque neste cendrio ¢ Entemena que, por volta
de 2420 a.C., organizou o que pode ser chamado de primeira grande ‘“Reforma Social”
conhecida até os dias atuais. Enquanto governante de Laga$, atuou na contramdo de seus
antecessores que costumavam se apropriar indevidamente das terras dos pobres e impunham
incontdveis tributos ao povo. Ele preferiu agir em favor dos oprimidos com o objetivo de
estabelecer a justa ordem na sociedade sobre a qual tinha jurisdi¢do. Apesar das poucas
informacdes que se t€ém de seu governo, cldssico € o texto que afirma: “Libertou Laga$; a mae
devolveu seu filho, ao filho devolveu sua mie”!. Tal afirmacdo, embora curta, certamente é
digna de nota, pois traz consigo uma carga essencial de novidade, como se pode perceber no

comentario de Nardoni:

A expressdo “dar liberdade”, no contexto da reforma de Entemena, designa um ato
legal que, em geral, pode significar a restituicio da liberdade perdida e, em
particular, pode incluir a emancipacgio legal de um cidadio reduzido a escraviddo
por insolvéncia, a devolucdo da propriedade apreendida, a anulagdo das dividas para
com o estado e a derrogacio de impostos opressivos?.

Assim, Entemena propds-se a restabelecer a ordem em uma sociedade desigual e
opressora, fazendo com que os empobrecidos tivessem nova perspectiva e Lagas, novo rosto.
Este gesto estabeleceu mais que um simples momento de anistia. Na verdade, provocou um
costume que se tornou fundamental para os empobrecidos, ao longo da histéria: declarar
anistia total no inicio de cada governo. E nesse sentido que Sicre e Nardoni o apontam como
primeiro reformador social de que se tem noticia, até hoje. Por isso, Laga$ desponta no

cendrio histérico como primeira referéncia para as questdes de justica social. Isso ndo quer

' SICRE, José Luis. Com os pobres da terra: a justiga social nos profetas de Israel. Santo André — SP: Academia
Cristd; Paulus, 2011, p. 45.

2 NARDONI, Enrique. Los que buscan la justicia: un estudio de la justicia en el mundo biblico. Estella: Verbo
Divino, 1997, p. 16-17.
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dizer que esta fosse a tinica cidade-estado preocupada com essas questdes naquele periodo, e,
sim, que € a referéncia mais antiga comprovada na regido.

O destaque dado a esta cidade, porém, ndo se deve apenas a Entemena, mas ao fato de
que, apods ele, outros também manifestaram interesse pela justica social, como elemento
importante em seus governos. Cerca de meio século depois, Lagas se torna testemunha de
outro lider que se destacou por sua preocupacdo com a justica em seu territério, mas em
escala maior ou mais constativel que Entemena. Seu nome era Urukagina. Embora ndo seja
facil datar o periodo exato de seu governo em Laga$, a tendéncia atual, segundo Sicre, varia
entre 2378-2371 e 2351-2342 a.C.>. Fundamental é reconhecer seu papel impar no que tange
as reformas sociais na Mesopotamia, mais especificamente em Lagas.

As reformas propostas por Urukagina surgem como elemento essencial para sua
aceitagdo como governante desta cidade-estado. Ao que parece, sua ascensdo ao poder se deu
de modo usurpatdrio, gerando a suspeita das familias mais influentes da regido. Por outro
lado, havia em Urukagina o desejo de acabar com a submissao ao rei de Kis e estabelecer um
poder independente. Para isso, havia dois caminhos: conquistar a confianca da nobreza ou a
do povo. Levando em consideragdo a suspeita da nobreza desde sua ascensdo ao poder,
Urukagina optou por conseguir a confianga da classe pobre, estabelecendo uma gama de leis
em seu favor. Contudo, Sicre argumenta que seu objetivo ndo era criar nova ordem social,
mas restabelecer aquela ordem original, desejada pelos deuses e esquecida pelos lideres de
Lagas*.

Tendo assumido o poder em um periodo critico para os empobrecidos da sociedade,
Urukagina observa os graves vicios e injusticas nos quais o seu povo, principalmente os
lideres, estava implicado. De uma forma geral, os mais ricos acostumaram-se a tirar vantagem
dos mais pobres, usurpar os melhores terrenos etc. Eis um breve panorama da situacdo de

injustica:

Ao comegar seu governo, a situag@o € de total injustica. O governador e seus oficiais
usam de bois do templo em beneficio préprio e apoderam-se de seus melhores
terrenos; os impostos afligem duramente os cidadaos pelos mais variados motivos;
abundam os fiscais de toda espécie, que exploram o povo ao recolher os tributos; os
sacerdotes enriquecem-se cobrando taxas excessivas nos enterros € em outras
cerimonias; os poderosos obrigam os pobres a vender suas posses a prego baixo’.

3 Cf. SICRE, 2011, p. 46.
4 Cf. SICRE, 2011, p. 46.
3 SICRE, 2011, p. 46.
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Com o desejo de estabelecer a justica em seu governo, Urukagina se levanta contra as
arbitrariedades da classe rica, estabelecendo normas que coibiam as préticas abusivas, tais
como: usurpar as propriedades do templo; cobrar impostos abusivos; obrigar o empobrecido a
vender suas propriedades por baixo custo; determinar que os jovens prestassem servigo
devido as varias dividas contraidas por seus pais etc®. Sua preocupacio essencial com o mais
fraco pode ser sintetizada na seguinte expressdo: “Que o poderoso ndo oprima o 6rfao e a
viava™, presente em seu cédigo de normas e frequentemente citada para fazer referéncia a sua
reforma. Nardoni apresenta um texto sobre Urukagina que seria uma espécie de sumadrio de

suas empreitadas em favor dos marginalizados de Lagas:

Ele (Urukagina) limpou os domicilios dos habitantes de Laga$ da usura, da
acumula¢do, da fome, do roubo, das agressdes e estabeleceu sua liberdade (deles).
Fez com que Ningirsu selasse a declaracdo de que ele (Urukagina) ndo entregaria a
vitiva e o 6rfio nas mios dos ricos®.

Esse desejo por justica fez com que Urukagina ganhasse alguns opositores,
principalmente da classe sacerdotal, certamente a mais prejudicada com suas reformas. Esta
classe colaborou com Lagalzagesi, regente de Umma, o qual destruiu a cidade com suas
tropas e poOs fim a vida deste governador, que fora responsavel por grandes reformas de cunho
social.

Alguns séculos depois, esta mesma cidade viu florescer outro reformador: Gudea
(2140 a.C.). Sua fama de justo ultrapassou as fronteiras de Laga$, de modo que suas estatuas
foram encontradas em regides distantes de sua cidade’. Sabe-se que Gudea esforcou-se para
evitar que os poderosos oprimissem os empobrecidos, defendendo a causa do 6rfdo, da vidva
e do escravo; sendo, por isso, apresentado como aquele que “fez brilhar a justi¢a”. Nardoni
destaca uma passagem do cilindro B de Gudea para explicitar melhor o seu papel de

reformador social:

Ele (Gudea) removeu toda injustica do meio deles (os poderosos e os humildes).
Prestou atencdo as leis de Nanse e de Ningirsu. O 6rfao (foi protegido) e o rico ndo
lhe fez dano. A vitva (foi protegida) e o poderoso ndo lhe fez mal algum. Na familia
sem herdeiro vardo, a filha passou a ser herdeira. Ele (Gudea) fez brilhar a justica (e
assim) Utu esmagou a iniquidade®.

6 Cf. SICRE, 2011, p. 46-47.

7SICRE, 2011, p. 47.

8 NARDONI, 1997, p. 17.

9 Cf. EPSZTEIN, Léon. A justica social no Antigo Oriente Médio e o povo da Biblia. Sdo Paulo: Edigdes
Paulinas, 1990, p.14.

1" NARDONI, 1997, p. 18.
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Nessa pequena passagem, observa-se o nome de trés divindades: Utu, NanSe e
Ningirsu, dado que revela uma compreensdo essencial de Gudea: a religido deve ter,
necessariamente, um carater ético. Sua preocupagdo niao € apenas estabelecer e manter
templos para as divindades, mas nutrir a sociedade com os principios de justi¢a inerentes a
esses deuses. Para Gudea, “o culto aos deuses deve vir acompanhado pela pratica da justica,
transformando por sua vez a sociedade. E incompativel a construcio do templo com a
humilhacio do escravo, com as tensdes e calunias, com a exploragdo dos fracos”!!. Portanto, a
religido que ndo desemboca na prética da justica € vazia de conteudo e corre o risco de tornar-
se instrumento de opressao.

Em sua busca por justica, quis estabelecer uma sociedade na qual ricos e pobres
tivessem o mesmo valor. Esta sociedade deveria ser movida por uma religido com principios
éticos que procedessem dos deuses cultuados. No pantedo mesopotamico, merece destaque o
deus Samasg, equivalente ao Utu acadico, cuja justica sempre foi muito venerada. Epsztein
observa que havia entre os filhos de Sama$ (Utu) duas personificagdes da justica: Kittu e
Mésharu. Para o autor, “estes dois nomes, derivados de raizes acadicas kdnu e eshéru
significam respectivamente ‘ser verdadeiro’ e ‘ser justo’!2. Por seu turno, Sicre apresenta um
antigo hino a Sama3 que exalta sua justica e registra a esperanga depositada pelos oprimidos

nesta divindade:

A quem trama algo abominavel, tu o destr6is (...)

ao juiz iniquo o fazes ver grilhdes,

a quem aceita presente e no ¢ justo, envia-lhes o castigo.
Quem ndo aceita dinheiro e protege o fraco,

agrada a Samas, prolonga sua vida.

[...]

Do mais profundo o pobre te invoca,

o fraco, o débil, o oprimido, o pequeno;

a mie do cativo recorre sempre a ti (...)'3.

Portanto, € possivel reconhecer uma clara identificacdo do oprimido com o deus
Samas (Utu), visto como porto seguro e ultimo auxilio dos que nada tém. Certamente, é este o
parametro de justica que Gudea abraga, trazendo ao povo pobre de Lagas$ a esperanca de uma
vida melhor e mais justa.

Deste modo, observa-se que a fonte de inspira¢do para a busca por justi¢a nos lideres

de Laga$ provém do pantedo mesopotamico. A primeira inspiracdo parece ser Utu, deus-sol,

' SICRE, 2011, p. 48.
12 EPSZTEIN, 1990, p. 12.
13 SICRE, 2011, p. 56
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cuja luz afasta para longe as trevas da injustica e da opressao, sendo responsdvel por manter a
ordem do universo. Também merece destaque a deusa local NansSe, “descrita em um dos hinos
como sensivel a opressdo do homem pelo homem, mae dos 6rfaos, interessada pela sorte da
viiva; (que) busca a justica para os pobres e serve de amparo para os fracos”!*. Ao lado de
Nanse estava sempre Ningirsu, outro deus local reconhecido por sua justica. Nardoni sublinha

o papel essencial dessas trés divindades sobre o elemento da justica social ao afirmar:

O poder do caos e das trevas impera quando os poderosos exercem a iniquidade
contra os humildes. Pelo contrario, o sol da justi¢a reina quando a iniquidade é
esmagada e a ordem, presidida por Utu e revelada por Nanse e Ningirsu, ¢é
restabelecida. O sol da justiga brilha, sobretudo quando se protege ao 6rfao e a vitiva
e se mantém a relacfio equitativa entre o poderoso e o humilde'.

Fora do territério de Laga$, mas ainda em regido mesopotamica, alguns codigos de leis
merecem meng¢do quando se trata de justica social. Na cidade de Ur, tem origem o codigo de
Ur-Nammu, cujo texto relata inimeros abusos econdmicos encontrados pelo governante ao
subir ao trono. Destaca-se, especialmente, o prologo que diz: “O 6rfao nao foi entregue ao
rico; a vidva ndo foi entregue ao poderoso; o0 homem de um siclo ndo foi entregue ao homem
de uma mina”'¢, Essa referéncia chama atengiio por englobar os principais arquétipos de
oprimidos da Antiguidade e destacar o papel protetor de Ur-Nammu sobre eles.

Cerca de dois séculos depois de Ur-Nammu, surge o Coédigo de Lipit-IStar, cujo
reinado se deu na cidade suméria de Isin, por volta de 1875-1865 a.C.!”. Este governante teve
por objetivo conduzir Sumer e Acad a justica, estabelecendo a imparcialidade, eliminando a
corrupg¢do e libertando o povo das praticas abusivas. Um dos principais marcos de seu codigo
de leis é a atencdo dada a questdo da escravidio que, segundo Epsztein, merece uma
importante seccdo na primeira parte do cédigo!®. Nesta parte, o cédigo trata da fuga dos
escravos, do casamento de uma escrava, da emancipacdo de uma crianca nascida da relacao
do senhor e sua concubina escrava etc.

Outro aspecto digno de nota € o equilibrio quanto as propriedades privadas. Lipit-IStar

protege a propriedade privada de possiveis invasores, mas também define os deveres de seus

4 EPSZTEIN, 1990, p. 11-12.
S NARDONI, 1997, p. 18-19.
16 NARDONI, 1997, p. 19.

7 Cf. NARDONI, 1997, p. 20.
18 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 16.
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donos. De forma geral, esses deveres giram em torno do uso consciente da propriedade e das
repercussdes que podem gerar nos vizinhos, sejam positivas ou negativas'®.

Cerca de um século depois do Cdédigo de Lipit-IStar, aparece, na Mesopotamia, o
primeiro codigo em acadico, conhecido como ESnunna. O primeiro dado relevante ¢ a
configuragdo social percebida neste codigo cuja semelhanca com a do Cédigo de Hamurabi é
inegdvel. Tal qual o cédigo de leis mais famoso da Mesopotamia, ESnunna apresenta uma
sociedade dividida em trés classes sociais: em primeiro lugar, aparecem aqueles que sdo
chamados de Awilum, eram pessoas livres, patricios, que gozavam de todos os direitos nessa
sociedade. A seguir aparecem os MuSkenum que, apesar de livres, ndo usufruiam dos mesmos
beneficios politicos e sociais dos primeiros. Por fim, aparece a classe escrava, aqui chamada
Wartum®.

O codigo revela sua énfase social quando estabelece uma relagdo de equivaléncia entre
a mercadoria e a prata. Em outras palavras, o cédigo define o valor a ser pago pelos elementos
essenciais para a sobrevivéncia humana, evitando, por um lado, valores absurdos a revelia do

proprietario; por outro, facilitando o sustento bédsico dos empobrecidos. Sobre este codigo de

leis, Epsztein observa:

As leis de Eshnunna fixam os precos dos géneros de primeira necessidade, o salario
dos operdrios, os aluguéis dos barcos e outros transportes; estabelecem relacdo
estavel entre a moeda (dinheiro em peso) e a moeda mercadoria (grdos). Regulam as
modalidades do pagamento de algumas dividas. O regime penal das leis de
Eshnunna, como no Cédigo de Ur-Nammu, é essencialmente fundado no principio
de composi¢do legal: o autor de infracdo deve ressarcir a vitima ou seus
representantes com indenizacdo fixada pelo legislador. A taxa da composicdo legal
da-se em fungdo da infracdo cometida e do estatuto juridico social da vitima?®!.

Portanto, ¢ possivel dizer que ESnunna estabelece parametros que defendem seus
cidaddos da injustica, seja ela de cunho comercial ou juridico. Nesse sentido, o Estado se
coloca como for¢a mediadora entre as relagdes sociais, agindo como elemento propagador da
justica, com o objetivo de proteger aqueles cujas forcas nao eram suficientes para enfrentar os
poderosos do povo.

Por fim, ndo se pode deixar de mencionar o c6digo mesopotamico mais famoso da

histéria, o de Hamurabi, cujo prélogo e epilogo contém indicios acerca do desejo de justica do

19 Cf. NARDONI, 1997, p. 21.

20 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 17. Nardoni, ao comentar essas trés classes, aponta que o awilum era aquele que
gozava da liberdade plena e de todos os direitos concedidos na cidade. J4 o muSkenum era de origem estrangeira
ou escravo emancipado que, gozava de liberdade, ndo, porém, de todos os direitos. Um claro exemplo de
restri¢cdo do direito era a proibicdo de ser empregado do estado. Por seu turno, o wartum era o escravo que nao
tinha nem mesmo sua liberdade. Para mais, cf. NARDONI, 1997, p. 21.

2L EPSZTEIN, 1990, p. 17.
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seu idealizador. Este c6digo foi conservado quase que integralmente em uma estela de 2,25m
encontrada, no inicio do século XX, em escavagdes arqueoldgicas no atual territério do Ira.

O primeiro indicio do compromisso de Hamurabi com a justica é perceptivel no
desenho, em baixo relevo, na parte superior desta estela. No desenho, o rei esta de pé diante
de uma divindade, provavelmente o deus sumério Samas, j4 mencionado anteriormente, por
sua estrita relacio com a justica?’. Segundo Bouzon, a imagem representa o deus sol (Samas)
que “entrega ao rei as insignias do poder real e o encarrega de estabelecer a justica no pais”?>.

Essa relacio entre Hamurabi e Samas, explicitada na imagem talhada na estela,
provavelmente, acessivel aos cidaddos da época, pode se tratar de uma imagem representativa,
cuja finalidade seria associar o reinado de Hamurabi com o estabelecimento da justica em seu
territério. O valor dessa simples imagem estd em sua carga informativa, pois, mesmo aqueles
que ndo tinham conhecimento das técnicas de leitura poderiam intuir que Hamurabi recebeu a
missdo divina de implementar a justica no meio de seu povo.

Ja no prélogo da obra, Hamurabi reconhece-se chamado pelas divindades babildnicas
com uma finalidade essencial: “Fazer surgir a justica na terra, para eliminar o mau e o
perverso, para que o forte ndo oprima o fraco”?*. Nesse sentido, sua legislacdo visa a proteger
o mais fraco contra a injustica e a opressao, erguendo-se como um auxilio fundamental para
os marginalizados daquela sociedade. Assim como o sol ilumina toda a terra de Babel, as leis
de Hamurabi devem tocar todo o povo, guiando-o na constru¢do de uma sociedade justa e
exemplar.

A preocupacdo com o enfraquecido pode ser percebida em véarios momentos do codigo
hamurabiano, seja ao garantir o direito a terca parte da propriedade ao filho menor de um
soldado que foi feito prisioneiro®; ao defender a prorrogacdo do uso de um campo ao
agricultor que ndo retomou seu investimento®®; ao estabelecer um prazo limite de trés anos ao

27.
9

awilum que, por alguma divida, caiu na escraviddo, sozinho ou com seus familiares®’; ou

22 Vale lembrar que Samas era conhecido na Mesopotamia e na Assiria como o deus da justica, correspondendo
ao deus sumério Utu. Um antigo hino dedicado a este deus descreve-o como amante da justica e indica uma série
de pecados contra Samas, principalmente no dmbito das relagdes comerciais. Segundo este hino, é a esta
divindade que recorrem os oprimidos para fazer valer seus direitos. Para mais, cf. SICRE, 2011, p. 56.

23 BOUZON, Emanuel O Cédigo de Hammurabi. Petrépolis: Vozes, 1976, p. 12.

2#BOUZON, 1976, p. 20.

25 Cf. BOUZON, 1980, p. 34 (X,50). As referéncias ao Cédigo de Hamurabi serdo feitas seguindo o modelo
proposto por esta obra.

26 XT11,60.

2T XXVL60.
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ainda ao negar a possibilidade de que um filho seja deserdado pelo pai, mesmo por motivo
gravissimo?®, indicando apenas a reincidéncia como causa justificivel para esta atitude®’.
Uma passagem, porém, chama ainda mais atencdo no que tange a sua preocupacio
social e seu papel contrdrio a opressao, muitas vezes verificivel no meio do povo. Hamurabi
estabelece em seu c6digo uma clara protecdo a vidva e, principalmente, aos 6rfaos. A viiva e
o orfdo, nesse ambiente patriarcal, sintetizam claramente a figura do fraco social. Tendo em
vista que o pai de familia ndo estd mais presente para fazer valer o direito familiar, ambos
ficam desamparados. Por isso, uma legislagcdo especifica em seu favor € tao significativa. Em

prol dos 6rfaos de seu povo, Hamurabi estabelece o seguinte:

Se uma vitva, cujos filhos sdo pequenos, decidiu entrar na casa de um outro, nio
podera entrar sem a permissao dos juizes. Quando ela for entrar na casa de um outro,
0s juizes examinardo a situac@o da casa de seu primeiro marido e confiardo a casa de
seu primeiro marido ao seu segundo marido e a mulher e lhes fardo redigir uma
tdbua. Eles guardardo a casa, criardo os filhos pequenos e ndo venderdo os objetos.
O comprador que comprar os objetos dos filhos de uma vitiva perderd a sua prata; os
bens voltardo ao seu proprietério™.

Trata-se de uma vidva que deseja ter outro casamento, ou seja, estar sob a tutela
(entrar na casa) de outro homem, mas que tem filhos pequenos os quais dependem dos bens
do pai falecido. Nessa nova relagdo, o Estado aparece como protetor do direito dos 6rfaos a
heranca. Essa prote¢do se dd por meio da verificacdo dos bens da casa da vidva antes do
estabelecimento da nova relacdo, que, provavelmente, eram declarados na tdbua redigida e,
posteriormente, lacrada para evitar possiveis alteracdoes. A nova relacdo deve ser pautada por
trés principios bésicos que incidem diretamente no cuidado com os orfaos: guardar a casa,
criar os filhos pequenos e ndo vender objetos da casa. Mais interessante ainda é perceber que
a alienacdo de tais bens pode acarretar prejuizo para quem os adquiriu, pois serdo obrigados a
devolver os bens e perderdo seu investimento.

Ressalta-se ainda uma udltima passagem do cddigo de Hamurabi cuja €nfase se deve a
preocupacao social de seu legislador, escolhido pelas divindades mesopotamicas “para que o
forte ndo oprima o fraco, para fazer justica ao 6rfao e a vilva, para proclamar o direito e a

justica no pais de Babel”!. Inspirado pelos deuses de seu povo, principalmente Samas,

28 O Cédigo de Hamurabi ndo explicita quais seriam esses motivos graves, mas determina que o pai perdoe a
falta do filho. Desertd-lo exige um ato juridico, podendo ocorrer apenas em caso de reincidéncia.

2 XXXV,30.

30 XXX VIIL30-60.

31 XLVIL60.
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Hamurabi estabelece a justica como elemento essencial de seu reinado, chegando a
autoidentificar-se como “o rei da justi¢a™>2.

Tendo os textos mesopotamicos supracitados como horizonte referencial, € possivel
afirmar que hd na Mesopotamia algumas tentativas de se implantar uma sociedade justa, na
qual os direitos dos mais fracos sejam estabelecidos por normas especificas e o legislador seja
o proprio governante do povo. Todavia, a busca por justica ndo € algo que provém
diretamente do governante, mas emana dos deuses cultuados, principalmente Samag (Utu em
sumério), cuja justica € frequentemente enaltecida.

Os codigos de Ur-Nammu, Lipit-IStar, ESnunna ¢ Hamurabi atestam o esforco de
algumas liderancas mesopotamicas por estabelecer a justica em seu reino, de modo formal, a
partir de leis e normas fixadas para todo o povo. Tais esforcos sdo, geralmente, associados ao
desejo do grande deus Samas, venerado na Mesopotimia como deus da justica. Estabelecer
justica ganha ainda mais relevancia quando a iniquidade € entendida a luz do poder do caos e
das trevas. Essa perspectiva sugere que a iniquidade seja um instrumento de desconstru¢do do
poder divino, pois relembra o caos primitivo, antes da criacdo. Nesse sentido, fazer justica
equivale a manter a obra da criacdo e evitar que o caos tome conta da sociedade.

No tema da justica social, merece destaque o bindmio babildnico kittum u misarum.
Conforme o pensamento babildnico, a realeza desceu do céu depois do dilivio como um dom
dos deuses. Sua missdo era ajudar os seres humanos a substituir as divindades subalternas no
servico do mundo divino®. Para isso, a realeza deveria, entdo, oferecer condi¢des de vida
digna a seus suditos.

O termo kittum expressa a graca de ser fiel e gerar a fidelidade no povo. Misarum, é
um poder criativo para possibilitar a prosperidade e facilitar a vida da comunidade, mantendo
o povo dentro do designio dos deuses®*. O bindmio significava que o rei mantinha-se fiel e
levava o povo a fidelidade aos deuses, quando possibilitava a prosperidade de todos os seus
suditos, instaurando em seu reino kittum u miSarum. Este bindmio se estendeu a regido sirio-
palestinense como sdk-m(y)sr, chegando ao hebraico biblico como mispat-sedeq®, primordial
para o tema do cuidado com o empobrecido em toda a Escritura.

A relagdo entre os dois bindmios revela a influéncia mesopotamica na compreensao

israelita do dever do rei: estabelecer o direito e a justica (cf. Sl 72). Entretanto, enquanto na

32 X1LVIIL,90.

33 Cf. NARDONI, 1997, p. 25.
3% Cf. NARDONI, 1997, p. 25.
35 Cf. NARDONI, 1997, p. 26.
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Mesopotamia essa compreensao aparece, vez por outra, em Israel, € uma constante norteadora

em todos os momentos, embora nem sempre executada.

1.1.2 A preocupacido com o empobrecido no Egito Antigo

No Egito Antigo, a problemdtica da justi¢a social passa pela compreensdao do conceito
essencial de madt que, apesar de dificil traducdo devido a sua amplitude, traz consigo a ideia
fundamental da harmonia entre os vérios elementos que corroboram no equilibrio e na
manutencdo da vida humana, da sociedade e do universo. Por isso, pode ser traduzida como
verdade, justica, fidelidade, bem, bondade, retidao etc. Talvez, seria possivel dizer que madt é
aquilo que garante a existéncia auténtica das realidades, seja a vida humana, a sociedade ou
até mesmo o universo’°.

Originalmente, Madt era a divindade que personificava a harmonia e o equilibrio do
cosmo. Sua relacdo com a justica ganha forca a partir da compreensdo do papel que
desempenhava durante o juizo dos mortos. Segundo a tradi¢do funebre do Egito Antigo, a
deusa Madt estava na sala do juizo de Osiris (deus da morte) como responsavel por pesar
numa balanca o coracdo dos defuntos diante do tribunal, verificando se seus coragdes tendiam
para o mal ou para o bem?’. E provdvel que esta imagem tenha inspirado a compreensdo de
madt como um principio ético-moral para a sociedade egipcia. O termo ganhou tamanha
relevancia que, segundo Bunson, com o tempo, passou a ser compreendido como “a esséncia
mesma da criacdo, visivel em cada nova forma de vida e em todas as horas da jornada, tanto
na terra quanto no céu’.

No Periodo Antigo (2600-2150 a.C.)*°, madt é o elemento essencial para a construgio
de uma sociedade justa. Tendo em vista que o principal responsdvel pela implementagdo deste
principio basico € o farad, percebe-se uma relacdo de interdependéncia entre os dois, levando
A compreensio de madt como um dos principais atributos do rei do Egito*’. Desse modo, madt

torna-se também uma for¢a motora que impulsiona o faraé no cumprimento de sua missao

governamental cuja marca deve ser a justica. Sobre essa relagdo, Nardoni indica:

3% Cf. NARDONI, 1997, p. 36-37.

37 Cf. BUNSON, Margaret. Enciclopedia dell’antico Egitto. Genova: Fratelli Melita editori, 1995, p. 164.

38 BUNSON, 1995, p. 164.

% Tendo em vista que ndo h4 rigoroso consenso das duracdes de tais periodos, optou-se por seguir a cronologia
proposta por Nardoni.

40 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 29-30.
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Nao obstante ser possuidor da madt desde o nascimento, o principe faradnico
comecava a exercer esse poder no dia de sua entronizacio; dia em que, segundo os
textos da coroagdo real, o pais do Egito experimentava a restauracdo da madt pela
chegada efetiva a terra do deus farad, de per si eterno, mas agora rejuvenescido na
pessoa do novo monarca®!.

Embora fosse o fara o grande responsavel pela implantacdo da madt no meio de seu
povo, este contava frequentemente com a presenca de um vizir*’, cuja preocupagio
fundamental era o estabelecimento pratico da justica em seu territério. A relacdo deste
funciondrio real com a madt era de tal modo significativa que alguns textos chegaram
identificd-lo como madt, e seu primeiro secretdrio era chamado de secretario de madt®.
Contudo, a busca por justica ndo se restringia a esses dois personagens centrais do Egito
Antigo, mas era um desejo de muitos, a0 menos se se leva em consideracdo o que dizem
alguns textos de antigas tumbas, principalmente de altos funciondrios da corte. A titulo de

exemplo, € possivel citar Nefer-Seshem-Ptah, alto funciondrio do periodo da sexta dinastia

cujo tdmulo traz a seguinte inscri¢ao:

Eu falei o bem, repeti o bem... julguei dois que estavam em contenda para que os
dois ficassem contentes; salvei o débil do poderoso enquanto me foi possivel... Dei
pao ao faminto, vestido ao despido; levei ao seu destino o que estava perdido;
enterrei 0 que ndo tinha filho; fiz uma barca para o que ndo a tinha e sustentei ao
6rfio. Nunca falei mal de ninguém frente a um poderoso™.

Maat ndo € apenas uma forga ideal, mas algo prético que incide, diretamente, na vida
do ser humano, principalmente na do necessitado. Por isso, merecem destaque as afirmacdes
sobre dar alimento ao faminto, roupa ao despido, ajudar o que ndo tem barca etc., pois sao
referéncias frequentes em vdrias inscri¢des mortudrias. Como € o caso da inscri¢do funerdria
de Nefer-Seshem-Re e das inscricdes na tumba de Hirkhouf, principe de Assun®.

Embora haja a presenca de inscricdes que apontem positivamente para uma sociedade
que deseja ser erigida e mantida sob a for¢a da justica e da verdade, compreendidas como uma
ordem divina a qual o ser humano deve se submeter (madr), nao se deve aceitar tais dados
acriticamente. A motivag¢do € simples, por um lado, a constante referéncia a necessitados

revela uma sociedade marcada pela desigualdade social, com a desumana sobreposi¢do dos

4 NARDONI, 1997, p. 37.

42 Uma espécie de governador geral cuja autoridade estava abaixo apenas da autoridade faradnica. E provavel
que a narrativa biblica de Gn 41,37-49 aponte para a ideia de que José tenha sido instituido como vizir do Egito
empenhando-se em estabelecer madt ndo apenas para os egipcios, mas também para os estrangeiros, incluido os
irmdos que o haviam vendido como escravo. Para mais, cf. BUNSON, 1995, p. 114-115.

4 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 30.

“ NARDONI, 1997, p. 39.

45 Cf. NARDONI, 1997, p. 39.
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poderosos sobre os fracos; por outro, tais inscri¢des poderiam ser uma simples promog¢ao
pessoal, desvinculada da préaxis real daqueles a quem se referem. Contudo, mesmo diante da
dificuldade de comprovar a concretude dos atos apontados nas inscricdes do Egito Antigo, é
possivel chegar a conclusdao de que havia nesta sociedade, jd no Periodo Antigo, principios
éticos instaurados pelas liderancas que incidiam na relacdo entre a classe rica e os
empobrecidos, possibilitando-lhes maiores chances de sobrevivéncia.

Observando o antigo conto egipcio, “O camponés eloquente”, que remonta a este
periodo, € possivel supor uma realidade grave de injustica, principalmente entre os
funciondrios do farad, os quais sdo pintados com fortes tragos de corrup¢do e de injustica.
Nesse conto, Khun-Anup é um camponés cuja eloquéncia o destaca dos demais. Ao se sentir
lesado por Tutnakht, administrador da regido pela qual trafegava, apds vdrias tentativas
frustradas de reaver seus bens confiscados, o camponés vai a Heracledpolis reivindicar que a
justica seja estabelecida. Diante do responsdvel geral, Rensi, o camponés relata seu caso e
ganha o direito de reaver seus bens outrora confiscados*®.

Segundo Sicre, a presenca desse texto aponta para uma profunda consciéncia social
que pauta a vida desse povo, por meio da qual o ser humano se entende portador de direitos
que poderiam ser reivindicados, mesmo diante das autoridades. Nas palavras do estudioso
espanhol, a obra “capta a corrupcdo e a venalidade das autoridades, formula com acerto o
abandono e a tragédia dos pobres™*’. Portanto, aponta para o descontentamento do povo que
pode ser relacionado como um dos motivos que levaram ao enfraquecimento e ao consequente
fim do império. Epsztein descreve um pouco daquilo que chama de “primeira revolugao
social”, na qual o povo se levantou contra a nobreza e tomou o poder, pondo fim a antiga
hierarquia social egipcia, encerrando o chamado Periodo Antigo®®,

Na passagem do Antigo para o Médio Periodo, chamado de Periodo Intermediario
(2150-1970 a.C.), a justiga social também ganha espaco e, mesmo com poucas referéncias, é
possivel verificar novos contornos no tema. Se antes a énfase de madt recaia sobre a ordem
estabelecida pelos deuses, agora surge a tendéncia a enfatizar o aspecto social, tornando madt
algo mais concreto. Outro aspecto importante verificado nesse periodo é a compreensdo da

igualdade do ser humano. Muitas tumbas desta época assinalam a igualdade de direitos entre

46 Cf. SICRE, 2011, p. 32-35.
47 SICRE, 2011, p. 35.
48 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 39.
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pobres e ricos®. E o caso do texto, citado por Sicre, de um sarcéfago deste periodo, no qual o

deus criador afirma:

Criei os quatro ventos, para que todos os homens pudessem encher com eles seus
pulmdes, cada um igual a seu contemporineo; € o meu primeiro beneficio. Fiz a
grande inundagd@o para que o pobre tenha direito a seus beneficios como o rico; é a
minha segunda a¢@o. Fiz todo o homem semelhante a seu préximo; nunca os mandei
fazer o mal; sdo seus coragdes que transgrediram meus preceitos; ¢ a minha terceira
acdo (...)°.

O texto apresenta acdes do deus criador que estabelece a igualdade entre todos os seres
humanos. Porém, essa igualdade original foi rompida pela transgressiao dos preceitos divinos.
Isso faz emergir entre o povo a desigualdade social, responsavel pela disparidade entre pobres
e ricos. Relevante, certamente, é o fato de o discurso ser colocado na boca da divindade
criadora, pois legitima uma forca performativa da época criacional, intensificando o poder da
palavra. Trata-se da vontade do deus criador de todas as coisas, aquele que sabe a origem de
tudo e que proclama a igualdade entre todos os seres humanos. Entretanto, essa vontade fora
suplantada pela injustica imposta pelas autoridades egipcias. A injustica nada tem a ver com o
desejo original do criador.

A novidade mais impressionante pode estar no chamado “Didlogo do desesperado
com sua alma”. O texto do fim do Periodo Intermedidrio (1970-1936 a.C.) descreve o didlogo
de um homem angustiado com sua prépria alma’!. O discurso gira em torno da dura realidade
de injustica que se impde sobre a sociedade egipcia e interfere diretamente na vida do
empobrecido que € explorado pelos poderosos do povo. Segundo Nardoni, o texto defende a
ideia de que a morte pde fim ao sofrimento do oprimido, restituindo-lhe os direitos que lhe
foram usurpados em vida. Mais impactante, porém, é afirmacdo de que o fim da existéncia
possibilita a inversao de papeis, pois “a morte pde o que foi oprimido como juiz dos que
foram seus opressores™?. Por meio deste imagindrio, a obra dd ao oprimido a chance de
estabelecer, ele mesmo, a justica (madt) contra aqueles que o exploraram e o oprimiram
durante sua vida.

Portanto, ha neste periodo duas questdes relevantes: primeiramente, emerge a

compreensdo, ainda que em pequena escala, de um principio de igualdade, estabelecido pelo

4 Em sua obra, Nardoni, reconhece a existéncia de seis sarcéfagos deste periodo nos quais a ideia da igualdade
entre ricos e pobres é constatada. Essa observacdo pode indicar que esse pensamento ndo se trata de um caso
isolado, mas de uma mentalidade que ganha for¢a nessa sociedade. Para mais, cf. NARDONI, 1997, p 43-44.

S0 SICRE, 2011, p. 30.

SI.Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 44.

2 NARDONI, 1997, p. 43.
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deus criador, e a ideia de que a sua suplantacdo € fruto da transgressao humana. Em segundo
lugar, apesar do principio supracitado, a desigualdade social parece bem presente. Ricos e
pobres ndo gozam dos mesmos direitos, 0 que vai na contramio da proposta original da
humanidade estabelecida pelo deus criador.

O chamado Periodo Médio (1970-1640 a.C.), influenciado pela nova énfase que o
Periodo Intermedidrio deu a madt, torna sua compreensao mais palpdvel e seu exercicio cada
vez mais importante. Nessa progressdo, madt passa a significar direito, devendo ser levada a
todas as pessoas, principalmente aos mais fragilizados da sociedade®®. Deste periodo merecem
destaque as Instrucées de Merikaré>*, uma série de instrucdes éticas dadas por um velho
monarca ao filho que o sucederd no trono.

A obra se torna relevante por dar prosseguimento as perspectivas praticas do Periodo
Intermediario, tendo em vista que as instru¢cdes do velho Merikaré apontam com insisténcia
para a implementacdo da justica social e da assisténcia aos empobrecidos. Segundo o velho
rei, praticar a justica garante ndo apenas uma vida longa, mas também a eternidade. Nesse
sentido, Epsztein indica uma mudan¢a de mentalidade relevante no que tange ao modo de
adquirir a imortalidade: “Enquanto outrora a imortalidade era comprada especialmente com
timulos gigantescos e oferendas perpétuas, o destaque € agora conferido aos valores morais,
preferidos aos bens materiais™.

Ao lado desta obra, destaca-se, também, o ja citado conto do Camponés eloquente”.
Embora seja do fim do periodo Antigo, a influéncia desta obra no Periodo Médio €, no
minimo, plausivel, tendo em vista que os quatro manuscritos deste conto que chegaram a
modernidade s3o datados do periodo Médio”’.

O enriquecimento da consciéncia social, atestado pelo conto do Camponés Eloquente,
associado a perspectiva da implementacdo de uma justica pratica na sociedade, observada nas
Instrugoes de Merikaré, ajudam a configurar o desenvolvimento da madt € a importancia que
a justica social ganha neste periodo. Nesse sentido, madt adquire cada vez mais forca,
incidindo ainda mais no destino eterno daquele que a exerce ou ndo em seu cotidiano,

principalmente em favor dos mais necessitados.

3 Cf. NARDONI, 1997, p. 44-45.

3 Conforme Epsztein, este texto chegou a modernidade por meio dos papiros de Lenigrado, de Moscou e de
Carlsberg, datados da XVIII dinastia. A obra € atribuida a um dos reis Khéti da Nona ou Décima Dinastia, o que
dificulta a identificacdo do autor, pois se trata de um nome comum para os farads deste periodo. Para mais, cf.
EPSZTEIN, 1990, p. 40-41.

33 EPSZTEIN, 1990, p. 42.

%6 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 42.

7 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 42.
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O Novo Império (1539-1075 a.C.) continua a insisténcia no exercicio da madt como
elemento essencial da praxis humana. Entretanto, hd uma conotacdo menos ética que a do
periodo anterior. A mudanga se d4, principalmente, a partir da reforma religiosa iniciada em

Amarna, cujo dpice encontra-se sob o reinado de Amendfis VI8

. Segundo Epsztein, embora
esta reforma tivesse como grande caracteristica a énfase na pratica da madt, o termo ganha
nova conotac¢ao. Madt nao € mais compreendida como retidao ou justica, mas como verdade,
cujo sentido gira em torno da verdade subjetiva que tem a ver mais com a adoragdo das forgas
naturais que com a atividade dos deuses>. Portanto, hd neste periodo um esfor¢o para que
madt seja algo mais préximo da existéncia humana; contudo, paradoxalmente, essa énfase
reduz grande parte da capacidade social que o termo ganhou ao longo do tempo, limitando seu
aspecto mais relevante.

O principal destaque vem de um texto de um periodo anterior, o chamado Livro dos
Mortos®. Embora o texto tenha elementos que remontam ao Periodo Antigo, sua influéncia
neste periodo € muito provavel. De uma maneira simples, € possivel dizer que esta obra tinha
por objetivo ajudar o falecido em sua viagem para a eternidade. Sua importancia estd no fato
de relatar o julgamento a partir da prética da madt, entendida como justi¢a. Por isso, apresenta
frequentemente declaracdes de inocéncia no ambito da justica social e da protecdo do mais
fraco. A obra estabelece como parametro fundamental para o julgamento do falecido a prética
ou nio da justica (madt), entendida como a praxis do cuidado com o mais fraco®'.

Ha4 claros indicios de que a sociedade egipcia antiga estabelecera principios basicos de
uma ética social, na qual se destacam o cuidado com o empobrecido, o amparo da vitva e do
orfao e a protecao do oprimido. Esses elementos sdo constantemente associados a prética da
justica (madat), da qual dependem a benevoléncia divina e a vida eterna. Desse modo, a
principal funcdo do faraé seria exercer e garantir madt para todo o seu povo, principalmente,
para os mais desprovidos de direito.

Alguns textos biblicos parecem carregar, em sua génese, um pano de fundo que remete
a esse conceito fundamental do Egito Antigo. Eles insistem na compreensdo do rei como
aquele que deve estabelecer a vontade de YHWH na sociedade israelita. Tal vontade significa,
basicamente, garantir o direito e a justi¢ca ao povo. Em consonancia com este pano de fundo, o

salmista suplica “O Deus, concede ao rei teu julgamento (mispar) e a tua justica (s°ddagah) ao

38 Cf. NARDONI, 1997, p. 47.

%9 Cf. EPSZTEIN, 1990, p. 46.

% Nzo se trata tecnicamente de um livro, mas de papiros que eram postos junto ao falecido para auxiliar na
viagem para a eternidade. Geralmente tinham entre 50 e 60 estrofes, nas quais estariam férmulas que garantiriam
uma viagem tranquila. Seria uma espécie de manual de bordo do pés-morte dos tempos antigos.

1 Cf. NARDONI, 1997, p. 49.
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filho do rei; que ele governe teu povo com justica (sedeq), e teus pobres conforme o direito
(mispat)” (S1 72,1-2). Também a tradicao profética, sustenta a esperanca de um rei que se
mova a partir desses principios fundamentais: “Eis que dias virdo — Ordculo de YHWH — em
que suscitarei a casa de Davi um germe justo (saddiq); um rei reinard e agird com inteligéncia
e exercerd na terra o direito (mispat) e a justica (s’dagah)” (Jr 23,5). Esse pano de fundo,
presente na tradicdo biblica®, revela influéncias egipcias no modo de pensar israelita.
Corrobora esta intui¢do, a proximidade semantica, apontada por Nardonia, entre a
madt egipcia e o vocdbulo hebraico sedeq (77%)%. Inicialmente, os dois trazem a conotacdo de
vontade divina a ser estabelecida no meio do povo. Ambos carregam claramente aspectos
praticos a serem vivenciados tanto pelo rei quanto pela populacdo em geral, e seus principais
destinatérios sdo os socialmente enfraquecidos. Por fim, assim como madt no Egito, s°dagah

(7p7%)%* é o fundamento do trono do Deus de Israel®

. YHWH € o Deus justissimo cujo trono
se apoia na justica e no direito (cf. Sl 89,15). Ha, porém, uma diferenca essencial, entre os
dois conceitos. Diferente do termo egipcio, s°ddgah nao era assumida como personifica¢do da

divindade, mas compreendida apenas como atributo divino®.

1.2 Fundamentos histérico-teolégicos para o amparo ao empobrecido em Israel

Tendo sido apresentados alguns dados referentes ao amparo e a protecdo ao
empobrecido na sociedade egipcia e mesopotamica e apontando elementos que podem ter
influenciado o modo israelita de lidar com o empobrecido, cabe a pergunta sobre os
desdobramentos desta preocupag¢do que se revela primordial em Israel. Quais foram os
principais elementos histérico-teoldgicos que moldaram essa praxis essencial para este povo?
Até que ponto a relacio com YHWH influencia seu modo de agir no trato com o
empobrecido? Para compreender, satisfatoriamente, essas questdes, € importante analisar a
origem historico-teoldgica de Israel como povo.

Romer identifica diversas tradi¢des que indicam locais distintos para a origem da

relacdo entre YHWH e seu povo®’. Inicialmente, o autor observa que Ex 19-24 aponta o

62 Revelam o mesmo pano de fundo texto como Is 11,4; 32,1; 51,5; Jr 22,15-16; Mq 3,9-12.

8 NARDONI, 1997, p. 36-37.

% Segundo Epsztein, alguns biblistas fazem a distingdo entre sedeq € sdagah. O primeiro termo ressalta o
principio, a ordem justa; no segundo caso, é ressaltado o comportamento reto. Embora sedeg pareca mais antigo,
s¢ddaqah é mais comum. Entretanto, fundamental ¢ saber que ambos representam “o mais importante conceito
ético relacionado com a vida social e legal do povo de Deus”. Para mais, cf. EPSZTEIN, 1990, p. 62.

65 Cf. NARDONI, 1997, p. 36.

% Cf. NARDONI, 1997, p. 36.

67 Cf, ROMER, Thomas. A Origem de Javé: O Deus de Israel e seu nome. Sdo Paulo: Paulus, 2016, p. 75.
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inicio da relacdo entre YHWH e seu povo apoés a revelagdo no Sinai e a declaragdo da Alianca
por meio dos dez mandamentos. Mais especificamente, Ex 19,5 anuncia Israel como
propriedade particular de YHWH, caso o povo escute sua voz e guarde sua Alianca. A
particula condicional aX (’im) indica que a identidade de Israel como povo (de YHWH)
depende, diretamente, do cumprimento da Alianca.

Posteriormente, o biblista relembra o texto atribuido ao profeta Oseias, segundo o qual
o Senhor “encontrou Israel no deserto” (Os 9,10). Ja, segundo o profeta de Ezequiel, esse
encontro se deu ainda no Egito, quando YHWH revelou-se a Israel como seu Deus (Ez 20,5).
A partir de tais dados, Romer chega a seguinte conclusio: “Embora esses textos ndo estejam
de acordo quanto ao lugar em que se estabeleceu essa relagdo, eles concordam com a ideia de
que Yhwh, a um dado momento, escolheu Israel e que esse povo ndo foi, desde sempre, 0 seu
povo”8,

Ao que parece, a tradi¢cdo deuterondmica tende para a perspectiva do livro de Ezequiel,
pondo o Egito como lugar de encontro e, mais que isso, lugar da institui¢do de Israel como
“Povo do Senhor”. O encontro se dd numa légica fundamental e inspiradora para a
humanidade. Segundo a teologia deuterondmica, ndo foi o culto ou a doutrina, mas a aflicao
do povo que atraiu o olhar benevolente de YHWH (cf. Dt 26,5-9). No Egito, o Senhor
encontrou Israel e o libertou da casa da escraviddo, do poder e da opressao que farad, rei do
Egito, impusera sobre este povo. Portanto, a motivacdo primeira para que YHWH se
relacionasse com Israel foi, fundamentalmente, o sofrimento que o povo experimentou

quando esteve no Egito.

1.2.1 Israel foi escravizado

O termo Egito (0°7%¥») aparece no Pentateuco mais de duas centenas de vezes. O livro
do Exodo é o que mais faz uso do termo (146x), seguido pelo livro do Génesis (54x). No
Deuterondmio, a palavra aparece 28 vezes®, geralmente com uma conotag¢do negativa que
associa o Egito a escravidao experimentada por Israel.

Esta semantica negativa ganha ainda mais intensidade a partir da ligacdo do termo a
expressao 0°72y Nan (mibbét ‘abadim), que significa literalmente “da casa dos escravos™. A

expressao retoma o Egito sob dois aspectos: primeiramente, é o lugar no qual Israel foi feito

68 ROMER, 2016, p. 75.
© 127, 5,6.15; 6,12; 7,8.15.18; 8,14; 9.7; 10,19; 11,3(2x).4.10; 13,6.11; 15,15; 16,3(2x); 20,1; 24,22;
28,27.60.68; 29,1.15.24; 34,11.
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escravo. No Egito, o Senhor encontrou um povo oprimido, que foi reduzido a pobreza e feito
escravo pelo farad (cf. Dt 26,5b-6). Todavia, é também no Egito que o Senhor age em favor
de Israel, libertando-o das maos do farad para que se torne seu povo. A voz aflita de Israel no
Egito foi escutada por YHWH que se sensibilizou em face a situacdo de opressdo (cf. Dt
26,7).

O primeiro grande fundamento histérico-teolégico estd no fato de Israel ter
experimentado em sua propria pele a dor da escravidao. Por isso, torna-se essencial que Israel
se lembre, constantemente, da acao salvifica da qual fora destinatdrio privilegiado. A memoria
israelita ndo deve, pois, fixar-se apenas nos grandes feitos do Senhor, mas também nos
sofrimentos experimentados durante sua permanéncia no Egito. Desse modo, o sofrimento do
povo deve agir como forga retropropulsora: ao olhar para aquilo que sofreu, Israel deve
decidir-se por agir na contramdo. Deve esmagar a opressdo € a injusti¢a, em seu meio, através
de uma ética libertadora, de acordo com o ato divino experimentado. Por isso, o
Deuteronomio aconselha Israel a se lembrar do sofrimento passado e da acdo libertadora de
YHWH em seu favor’.

A relagdo entre sofrimento e agdo libertadora fica clara em Dt 5,15: “Tu te lembraras
de que, na terra do Egito, eras escravo e que YHWH, teu Deus, te fez sair de 14 com mao
poderosa e braco estendido. Por isso, YHWH, teu Deus, mandou guardar o dia de sabado”. O
texto indica duas realidades que nao podem fugir do horizonte israelita: “ter sido escravo” e
“ter sido libertado”. A primeira a¢do foi imposta pelo farad, que reduziu o povo a escravidao;
a segunda € proposta por YHWH, que age contra o poder opressor.

Em Dt 24,17-22, essa constante memoria torna-se o fundamento essencial da préaxis
israelita. Porque fora resgatado do Egito, onde era mantido como escravo, Israel deve cumprir
(7y) a palavra estabelecida pelo Senhor. A “palavra”, referida pelo texto, estd expressa no v.
17: “Nao defraudaras o direito de um imigrante ou de um 6rfdo, e nem tomards como penhor
o manto de uma vitva”. Portanto, a vida que Israel levou no Egito, associada ao ato libertador
do Deus que age em favor do oprimido, exige uma ética social em favor dos socialmente

fragilizados, daqueles que ndo t€ém expressao ou forga social.

0 Cf. Dt 5,15; 8,18; 15,15; 16,12; 24,18.22 etc.
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1.2.2 YHWH escutou a voz de Israel

Na perspectiva histérico-salvifica de Israel, ter sido escravizado caminha de maos
dadas com o ter sido libertado, terceiro fundamento histérico-teolégico. Entre os dois, Dt
26,1-11 indica a observacdo da situacdo, a partir de dois verbos: yn¥ (Sama ‘) e 71X (ra’ah)
que significam, respectivamente, escutar e ver. Os verbos, frequentes no Deuterondmio’’,
conduzem a ideia da verifica¢do. Primeiro, Deus verifica a situagdo, ao escutar a voz do povo,
que exprime a aflicdo experimentada no seu cotidiano. Posteriormente, Deus viu a aflicao
(°3v), o tormento (77Y) e a opressdo (y1?) daquele povo (cf. Dt 26,7). Desse modo, a teologia
deuterondmica intensifica o sofrimento experimentado por Israel no Egito, sintetizado, em Ex

~ 9

2,23, pelo termo “servidao” (7712y). Portanto, para o Deuterondmio, o Egito é lugar de aflicdo,
a qual YHWH pde fim por meio de seu ato libertador.

A retirada de Israel da “casa dos escravos”, assinalada em Dt 26,7, a partir do verbo
escutar (Yav), “ec YHWH escutou nossa voz”, indica que o Senhor prestou aten¢do e levou em
consideracdo a voz de Israel. Vale notar que este texto deuterondmico, diferente do texto de
Exodo, ndo se refere a gemido (7P¥3), mas usa o termo voz (?3p) para indicar o que YHWH
escuta. Posteriormente, o Deuterondmio explicita, por meio de trés substantivos, aquilo que o
Senhor escuta. E significativo notar que os trés termos possuem uma semntica que gira em
torno da aflicdo (°Jy; %%y e yo?). Desse modo, a teologia deuterondmica dd mais relevo ao
sofrimento de Israel que o livro do Exodo. Porém, soa paradoxal que o resultado deste
sofrimento seja simplesmente “voz” e ndo “gemido” ou “lamento”, como ¢ o caso em Ex
2,24.

Entretanto, se se leva em consideracdo a observacdo de Coppes, segundo a qual o
termo 739 (voz) costuma estar ligado ao tema da Aliancga, é possivel conjecturar a razdo de ser
da mudanga proposta no Deuterondmio’?. Ao ligar o termo “voz” a teologia da Alianga, no
Deuterondmio, € dificil ndo relacioné-lo ao verbo “escutar”, tdo caro a esta teologia. A relagao
ganha ainda mais for¢a quando se recorda que este verbo € também utilizado em Dt 26,7.

Em varios outros textos, o verbo “escutar” aparece ligado ao substantivo voz, mas com
origem distinta’>. Ndo se trata mais da voz de Israel, mas da voz de YHWH, a qual o povo

deve escutar para a plena participacdo na promessa. Ja a revelacdo no Horeb constata a

' Sama * é usado mais de 60 vezes e 7@ '@h mais de 50 usos.

2 Cf. COPPES, Leonard J. %% In: HARRIS; ARCHER JR.; WALTKE (orgs.). Diciondrio Internacional de
Teologia do Antigo Testamento. Sdo Paulo: Vida Nova, 1998, p. 1330.

73 4,12(2%).30.33.36; 5,23.24.25.26; 8,20; 9,23; 13,5.19; 15,5; 18,16; 26,14.17; 27,10; 28,1.2.15.45.62;
30,2.8.10.20; 33,7.
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relacdo primordial entre o verbo e o substantivo: “Uma voz falava e vos a escutaveis” (Dt
4,12-13). Posteriormente, ha uma observacdo fundamental para a teologia deuterondmica e
para sua luta contra a idolatria e a fabricacdo de falsos deuses: “Nada havia além da voz”.
YHWH nao se revela através de formas, mas apenas com sua voz. Por isso, é possivel
acreditar que, na teologia deuterondmica, a voz quer indicar a presenca de YHWH, assim
como seus preceitos que devem ser seguidos, tendo em vista que € por meio dela que o
Senhor comunica seus mandamentos a Israel.

Assim, a relagdo entre “escutar” e “voz” ¢ uma pista de mao dupla. Pelo fato de
YHWH ter escutado a voz de Israel, esse deve escutar a voz de YHWH. Como a escuta da
voz do povo fez de YHWH Deus para Israel, escutar a voz de Deus fard com que Israel seja o
povo de YHWH. Com isso, pode-se dizer que o verbo “escutar” gera um sentido de pertenga
para ambas as partes. Basicamente, YHWH € o Deus que escuta o povo, ao passo que Israel €
0 povo que escuta YHWH.

A ideia ganha mais forca se se leva em consideracdo o uso frequente que o
Deuterondmio faz da seguinte estrutura: verbo §ama ‘ (¥2¥), seguido do substantivo voz (73p)
antecedido da preposicao 2, seguido pelo Tetragrama sagrado (77°), terminando com o
aposto, geralmente na segunda pessoa singular (teu Deus). Esta estrutura aparece nove vezes
no Dt’*. H4 ainda uma décima vez, em Dt 8,20, na qual o aposto aparece na segunda pessoa
plural (vosso Deus). A observagdo indica a insisténcia deuterondmica em que Israel escute a
voz do Senhor, para que permaneca fiel a seus mandamentos e goze da prosperidade na terra
que o Senhor lhe deu.

E possivel supor que a alteracio proposta pelo Deuterondmio tenha por objetivo
enfatizar tracos da teologia da Alianca quando da interferéncia divina para a saida de Israel do
Egito. Esta alteracdo reforcaria a certeza de que a voz de Israel chegou aos ouvidos de
YHWH. Ele viu a afli¢do do povo no Egito e agiu em favor dos oprimidos, libertando-os e
conduzindo-os a uma Alianga de libertacdo (cf. Dt 26,1-11). Essa escuta de YHWH exige de
Israel a reciprocidade, equivalente a obediéncia dos mandamentos comunicados a Moisés no
Horeb (cf. Dt 26,17-18). Portanto, o segundo fundamento para que Israel escute (obedeca) ao

Senhor € o fato de Israel ter sido escutado antes.

74 Cf. Dt 13,19; 15,5; 27,10; 28,1.2.15.45.62; 30,10.
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1.2.3 YHWH fez sair do Egito

Logo apds escutar e ver a aflicdo de Israel, YHWH age em favor do oprimido
resgatando-o das garras do opressor. Ele se levanta contra o poder opressor de faraé por meio
do seu poder libertador, e, dando a Israel provas de seu amor, liberta-o para uma vida nova,
numa terra nova e com um novo Senhor. Essa libertacdo serd o ponto fundamental para a
Alianga estabelecida entre YHWH e Israel, tornando-se ainda fundamento para uma ética
libertadora a semelhanca da praxis de YHWH (cf. Dt 26,8).

Esta acdo libertadora perpassa grande parte do livro do Deuterondmio, sendo expressa

essencialmente pelo verbo X¥? (yasa’) no hifil”

, muitas vezes, ligado ao termo Egito. Essa
formulacao expressa a agdo causativa do verbo sair, sendo por isso traduzida como “fazer
sair”. Quando a férmula indica o ato libertador da saida do Egito, refere-se a YHWH como o
sujeito da acdo. Essa observacdo revela um importante traco teolégico do Deuterondmio:
YHWH ¢ o Deus da libertacdo. Ele vence aquele que se impde sobre o mais fraco e age em
favor do aflito, libertando-o da escravidao e da opressao.

A formulagdo merece destaque por identificar claramente YHWH como o responséavel
pela retirada de Israel do Egito. Esta acdo divina fundamenta toda a relacdo consequente entre
Israel e seu Deus. Basicamente, € possivel dizer que YHWH € o Deus de Israel porque o “fez
sair do Egito”, retirando o povo da opressdo que o esmagava constantemente. O povo
encontra no Deus libertador alguém que o salva, que se comove com sua afli¢do e, por isso, o
resgata do poder opressor egipcio, que roubara até mesmo a liberdade de Israel.

“Fazer sair do Egito” significa por fim ao sofrimento que pesava sobre Israel. Refere-
se ao fechamento de um ciclo no qual o sofrimento e a serviddao se impunham. Assim, YHWH
irrompe no meio da submissao perniciosa imposta pelo faraé a Israel, propondo um novo tipo
de relacdo, que leva a uma perspectiva ainda ndo experimentada por esta geracio: a liberdade.
Portanto, o terceiro elemento histdrico-teolégico para o amparo ao empobrecido é o ato
libertador de Deus, experimentado por Israel: porque YHWH “fez Israel sair do Egito”, lugar
da opressdo, é que este povo deve lutar para que a aflicio ndo seja mais sentida pelo ser
humano.

Agora, prestes a entrar na Terra Prometida, os israelitas precisam ter em mente qual
acdo querem repetir e de quem querem se manter proximos: do faraé ou de YHWH?

Entretanto, ndo sdo apenas as palavras que dirdo, mas a vida mesma do povo. Ao causar a

> A formulagdo aparece em Dt 1,27; 4,20.37; 5,6.15; 6,12.21.23; 7,8.19; 8,14; 9,12.26.28(2x).29; 13,6.11;16,1;
26,8.
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opressdo, os israelitas assemelham-se ao farad, ao passo que quando libertam e agem em
favor do oprimido, assemelham-se ao Deus libertador.

Em suma, é possivel dizer, a partir de Dt 26,1-11, que a teologia deuterondmica
recorda ao menos trés grandes fundamentos histérico-teoldgicos para o cuidado com o
empobrecido. Primeiramente, Israel deve cuidar do aflito porque foi escravizado. Em segundo
lugar, porque sua voz (afli¢do) foi escutada por YHWH. Terceiro, ao verificar a situacdo do
povo, YHWH decide interferir no percurso da histéria, oferecendo-lhe um novo horizonte, a
liberdade. Por este povo ter experimentado os horrores de uma sociedade injusta e opressora,
deve evitar tais males em seu meio. Porque ndo encontrou amparo no Egito, se mantera,
constantemente, em Israel a preocupacdo essencial de que os direitos dos fracos sejam

cumpridos. Caso contrério, o Senhor fard Israel voltar a terra da escravidao (cf. Dt 28,68).

1.3 O Cédigo da Alianca e o cuidado com o empobrecido: as leis protetivas

O cuidado com o socialmente fragilizado em Israel ganha espaco de tal maneira que
recebe status de Lei, vindo a integrar os trés codigos legais do Pentateuco: Codigo da Aliancga
(Ex 20,22-23,33), Cédigo Deuterondmico (Dt 12-26) e Cédigo de Santidade (Lv 17-26). A
andlise de tais codigos revela que esta preocupacdo ganha cada vez mais espago, provocando
exigéncias éticas sempre mais apuradas para a praxis do povo eleito. O mais antigo deles € o
Codigo da Alianca, este nome faz referéncia a expressao “Livro da Alianca” (n°723 199),
contida em Ex 24,7 e que sintetiza, provavelmente, o conteido de Ex 20,22-23,33.

O cé6digo € marcado por um viés cultico-religioso, cuja énfase estd na luta contra os
falsos deuses (cf. Ex 20,22-26; 22,19.28-30; 23,13-19). Porém, hé claramente outro aspecto
que salta aos olhos e cuja influéncia na vida de Israel deve ter provocado o0 mesmo impacto
das leis anteriores: as leis de cunho social (cf. Ex 21,1-11.20-21.26-27; 22,20-26; 23,3.6.9.10-
12). Sua verificacdo, j4 no primeiro cédigo legal, aponta para a relevancia que o tema
mereceu, desde cedo, em Israel.

Para Otto, este codigo de leis deve ser visto “como o programa de sacerdotes de
Jerusalém para renovar a coesdo e a solidariedade da sociedade judaita que estava rompendo
nos conflitos sociais”’®. Embora seja dificil especificar o seu surgimento, sua preocupacio
com o direito dos enfraquecidos € clara. Esta preocupacdo devera ocupar um lugar central na

fé de Israel.

76 OTTO, Eckart. A Lei de Moisés. Sao Paulo: Loyola, 2011, p. 124-125.
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A instituicdo de leis para a garantia do direito do socialmente fragilizado chama a
atencdo para duas questdes: a) a situacdo dessas pessoas era alarmante, muitas vezes,
entravam em um ciclo vicioso de endividamento que os arrastava a escravidao; b) embora
houvesse vdrias normas a favor dos direitos dos marginalizados, geralmente, seus direitos nao
eram respeitados. Nesse sentido, o estabelecimento de uma legislacdo se torna um caminho
fundamental para que os direitos sejam preservados, ainda que por forca da lei.

Nessa perspectiva, Reimer indica a possibilidade de uma elaboracdo a partir de
materiais diversos como tentativa de estabelecer um patamar minimo para a convivéncia de
um povo constituido de diferentes camadas sociais’’. A tensdo entre essas classes faz emergir
a necessidade de leis que garantam o direito dos socialmente fragilizados; evitando, assim, a
opressao dos necessitados. Por isso, o autor compreende o Cddigo da Alianca como uma
espécie de “direito dos pobres”. Influenciado por Halbe e Criisemann, Reimer propde uma
leitura concéntrica do Cédigo que ajuda a perceber melhor seu dinamismo social’®:

A — Ex 20,22-26: Determinacoes sobre o altar, nome de Deus e idolos
B — Ex 21,1-11: Leis sabaticas no ritmo 6/7 anos
C - Ex 21,12-22,18: Leis de jurisprudéncia (propriedades)
D — Ex 22,19: Proibi¢ao de servir outros deuses (1° Mandamento)
C’ — Ex 22,20-23,9: Leis de jurisprudéncia (pobres)
B’ — Ex 23,10-12: Leis sabaticas no ritmo 6/7 anos/dias

A’ —Ex 23,13-19: Determinagdes sobre nome de Deus, festas e ofertas

A partir dessa estrutura, é possivel dizer que o Cédigo da Alianga tem por molduras
externas (A e A’) elementos relacionados ao ambito religioso (cf. Ex 20,22-26 e Ex 23,13-
19). Esses elementos resgatam a compreensdo de YHWH como verdadeiro Deus de Israel.
Relevante € a oposicao estabelecida entre 0 nome de YHWH que deve ser celebrado (cf. Ex
20,24) e o nome dos outros deuses que devem ser evitados (cf. Ex 23.13).

Os elementos B e B’ conectam-se a partir do ritmo temporal 6/7. Tanto em Ex 21,1-11
quanto em Ex 23,10-12 o elemento 6/7 € verificavel. O primeiro caso (cf. Ex 21,1-11) aborda
o tempo limite de servico dos escravos hebreus que deve ser de seis anos. Aqui, o sétimo ano

marca o fim da escraviddo dos homens hebreus. J4 em Ex 23,10-12, o ritmo 6/7 se aplica a

7T Cf. REIMER, Haroldo. Leis de mercado e direito dos pobres na Biblia Hebraica. Estudos Biblicos. n. 69,
2001, p. 14.
78 Cf. REIMER, 2001, p. 14.
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duas realidades: a primeira (cf. Ex 23,10-11) estabelece seis anos de semeadura e o sétimo
como ano de descanso para a terra; ja a segunda (cf. Ex 23,12), aplica o esquema 6/7 no
ambito de dias, definindo seis dias de trabalho e o sétimo como dia de descanso.

A moldura interna, formada por Ex 21,12-22,18 e Ex 22,20-23,9, apresenta um
conjunto de leis de origem e épocas distintas’®. Porém, o forte cariter juridico desse textos
ajuda a correlaciond-los. Sobre os textos, Reimer observa que, enquanto o primeiro prioriza a
propriedade dos senhores, o segundo privilegia o tema do amparo aos empobrecidos de
Israel®.

O centro da estrutura aborda a importante temadtica do culto exclusivo a YHWH,
proibindo o sacrificio a outros deuses, fazendo deste 0 mandamento primordial do Cédigo da
Alianca. Transgredir esta proibi¢do € tdo grave que exige a eliminagdo de quem o faz. A partir
dessa determinacdo, € possivel dizer que os sacrificios de Israel sdo destinados unicamente a
YHWH.

Ao verificar a estrutura proposta, o leitor atento observard a presenga de dois polos
diferentes e complementares, igualmente importantes para o povo de Israel: o culto e a vida
social. Sob o ponto de vista cultual ou religioso estdo a primeira moldura e o nucleo da
estrutura. J4 o aspecto da vida social € verificado nas molduras internas (B ¢ B’; C e C’) que
abordam leis acerca de descanso, homicidios, roubos, indenizacdes, cuidado com os
necessitados etc. Desse modo, a estrutura revela certa equivaléncia entre as normas culticas e
as profanas, pois tudo isso estd englobado no que foi dito por YHWH (cf. Ex 20,22) e tanto o
profano quanto cultico compdem o “Livro da Alianga” (Ex 24,7), de modo que ha uma clara
exigéncia do cumprimento dos dois aspectos.

Assim, o texto assume como objetivo a vivéncia do povo na terra de Canai, sob a
tutela de YHWH, a partir de suas leis que tém dois polos principais: o culto e a vida social,
que, na verdade, sdo duas faces de uma mesma moeda. No fundo, o verdadeiro culto a
YHWH passa por uma vida ética que ndo deixa a injustica e a desigualdade imperarem na
sociedade. O direito e a justi¢a sdo os fundamentos desta ética.

Denominam-se leis protetivas as vérias legislacdes que t€ém o objetivo de proteger a
causa dos socialmente marginalizados. Segundo Nardoni, as trés classes sociais,
internacionalmente, vistas como fragilizadas, a saber, os pobres, as vitvas e os 6rfaos, o

Cédigo da Alianca acrescenta mais uma: o imigrante!. Basicamente, tais leis proibem a

7 Cf. REIMER, 2001, p. 15.
80 Cf. REIMER, 2001, p. 15.
81 Cf. NARDONI, 1997, p. 90.
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exploracdo ou a injusti¢a contra esses grupos cujo papel simbdlico € bem relevante: lembrar a
Israel que fora oprimido no Egito. Nessa perspectiva, tais grupos tornam-se um sinal
sacramental da a¢do salvifica de YHWH, em favor de seu povo. Por ter sido libertado, Israel

deve tornar-se libertador. Sobre a temadtica, Nardoni apresenta um rico comentario:

Israel deve recordar que ele foi estrangeiro no Egito e que Deus o libertou e o fez
cidaddo livre em sua prépria terra. Deve ver no rosto do estrangeiro residente uma
recordacdo do que ele foi no Egito; recordacdo que o deve levar a imitar a
compaixdo que Deus teve com ele, e a praticar a imitagdo no trato com o estrangeiro
residente e com todos os necessitados de sua propria gente, como sdo os pobres, 0s
orfaos e as vitvas. Proteger o necessitado € celebrar a ac¢do divina do éxodo e fazer-
se a si mesmo instrumento de libertagdo para os outros. Dentro deste contexto de
ideias, fazer justica é restituir a pessoa a condicdo social que lhe corresponde para
que seja ativa e livre na sociedade; é tornar possivel que o ser humano tenha os
meios para exercer seu trabalho e desenvolver sua produtividade; € tornar possivel
que aquele que ndo possa trabalhar tenha o necessério para seu sustento®2.

Israel deve tornar-se propagador do ato fundamental e libertador de YHWH em seu
favor, quer dizer, os israelitas devem inclinar seus ouvidos a voz dos aflitos, fazendo com que
sua existéncia tenha um minimo de dignidade e evitando que sejam mantidos numa
escravidao perene. No sofrimento dos necessitados, Israel é chamado a reconhecer o seu
proprio sofrimento.

A primeira sec¢do de leis protetivas aparece em Ex 21,1-11, que trata da problemaética
da escraviddo de hebreus. E muito significativo que o primeiro assunto social gire ao redor da
escravidao, pois resgata a acdo de YHWH, em favor de Israel. O texto ndo tem por objetivo
contestar o sistema escravocrata da época, mas ser um instrumento especifico de negacao da
escravidao de hebreus por hebreus, evitando que acdo libertadora de YHWH caisse no
esquecimento.

A primeira parte da seccao (vv. 2-6) aborda a situagao dos homens hebreus que caem
em escraviddo®®. Seu principal objetivo é garantir a possibilidade da libertagio dos hebreus
escravizados, fazendo irromper em Israel um sistema constante de libertacio do empobrecido.
Segundo o Cédigo da Alianca, o escravo deve ser libertado, a cada sete anos, de acordo com a
forma como entrou nesta situacdo: se foi escravizado com sua mulher, esta saird com ele; mas,
se seu senhor deu-lhe uma mulher, esta permanecerd na casa do senhor, juntamente, com

eventuais filhos.

82 NARDONI, 1997, p. 91-92.

8 Um israelita poderia cair em situagfio de escraviddo entre seus compatriotas nas seguintes situagdes: nascer de
uma escrava; ser vendido pelos pais como pagamento de dividas (cf. 2Rs 4,1); por ndo pagar as proprias dividas
ou por ndo conseguir restituir a indenizacao de algo que roubou ou perdeu (cf. Ex 22,1-2).
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Para garantir a possibilidade da permanéncia do lagco com a familia estabelecida
durante a escravidao, a seccdo define que o escravo pode decidir permanecer para sempre com
seu senhor e unido a sua familia. Para isso, o hebreu escravo deveria declarar seu amor,
primeiramente, ao senhor. Posteriormente, seu amor a mulher e seus filhos. Deveria ainda ser

levado “diante de Deus”*

, para ter a orelha furada como sinal visivel e indelével de sua
decisdo.

J4 a segunda parte (vv. 7-11) aborda a condi¢do das mulheres hebreias em situacdo de
escravidao. Provavelmente, trata-se de mulheres que foram vendidas como escravas por seus
pais para saldar dividas. H4 possibilidade de que tais vendas tivessem conotacdo esponsal.
Contudo, sabe-se que, caso a escrava hebreia desagradasse seu senhor, ndo poderia ser
vendida para estrangeiros, mas deveria ser resgatada por seus familiares. Dito de outra forma,
nao poderia ser escravizada por outro povo, pois ndo teria garantia de libertacdo. Entretanto,
vale observar que este c6digo ndo estabelece um ano de libertacio para as mulheres
escravizadas, como fora estabelecido para os homens, talvez por causa da conotacdo esponsal
envolvida na relagdo. E importante perceber que, mesmo escravas, as hebreias deveriam ter
garantidos seus direitos a alimentacdo, vestimenta e coabitagdo, caso contrario, ganhariam a
liberdade®.

A segunda seccdo de leis protetivas (cf. Ex 21,20-21) tem por objetivo resguardar a
vida das escravas e dos escravos de agressdes que os levariam a morte. O principio
fundamental que protege os escravos de seus senhores € a chamada lei do talido, que define a
vinganca na exata medida da ofensa sofrida (cf. Ex 21,24).

Mais a frente (cf. Ex 21,26-27), o Cédigo da Alianca traz novamente uma lei referente
aos escravos. Desta vez, estabelece uma medida contra as agressoes, protegendo-os de lesdes
que ndo levariam a morte, mas causariam algum tipo de dano. Esta lei estabelece que, caso
um escravo ou uma escrava seja ferido, a ponto de perder a visdo ou o dente, deve ser
recompensado com a liberdade. Esta lei €, claramente, uma tentativa de evitar lesdes graves
entre os escravos israelitas.

ApOs as varias leis a favor dos escravos, o cddigo apresenta uma lei em favor do
imigrante (73), daquele que saiu de sua terra e vive longe do amparo das leis de seu pais de
origem. Na lei, expressa em Ex 22,20, e repetida quase literalmente em Ex 23,9, YHWH

proibe a opressdo dos imigrantes. Tendo em vista que, desde os primérdios de sua histdria,

8 Ndo h4 muita clareza sobre o que significa a expressido 2728328 (el ha’élohim). Andifiach indica vdrias
possibilidades de interpretagio. Para mais, cf. ANDINACH, Pablo R., O livio do Exodo: um comentério
exegético-teoldgico. Sdo Leopoldo: Sinodal; Est, 2010, p. 284-287.

85 Cf. ANDINACH, 2010, p. 286.
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Israel experimentou, em sua propria pele, o que significa ser imigrante, deve agir de forma
radicalmente diferente daquela que experimentou quando esteve em tal situagdo.

Em sua histdria, Israel experimentou vdrias vezes a dura vida de imigrante. J4 os
patriarcas vivenciaram esta condi¢do: Abrado, no Egito e em Canai (cf. Gn 12,10; 17,8; 20,1;
21,34; 23,4); Isaac, em Canad (cf. Gn 26,3); e Jacd, no Egito (cf. Ex 22,20; 23,9; Dt 23.8).
Esta situacdo supera a esfera individual, chegando a todo o povo, quando os israelitas foram
gérim (imigrantes) no Egito (cf. Dt 10,19). L4 experimentaram a aflicdo e a opressdo sem que
alguém os protegesse. Deste modo, o Cddigo da Alianca resgata o sofrimento de Israel para
evitar que outras pessoas sofram as mesmas penas.

Em Ex 22,21-26, ha mais uma lei em favor dos socialmente fracos. Desta vez, o texto
se levanta em favor da viuva, do 6rfao e do empobrecido. Basicamente, expdem-se trés leis
essenciais para a subsisténcia de tais pessoas: a) ndo maltratar a vitiva nem o 6rfao; b) nao
cobrar juros por empréstimos ao empobrecido; c) devolver, antes do pdér do sol, o manto
tomado como penhor. A vitdva e o 6rfao ndo t€ém quem garanta seus direitos ou os defenda,
pois aquele que garantia seus direitos faleceu. Por seu turno, o empobrecido deve ter sua
necessidade levada em conta. Na perspectiva do Codigo da Alianca, ndo se deve usar a
necessidade do outro para fazer riqueza. Por fim, a lei impde limite a pritica da penhora,
compreendendo que alguns elementos sdo essenciais para a manutencdo da vida humana,
como € o caso do manto (v. 25) que protege da frieza da noite.

Entretanto, esta preocupacio clara com os socialmente fracos ndo pode ser motivo
para prejudicar alguém. Independente da condicdo social, a justica deve ser sempre exercida
em Israel. Por isso, Ex 23,2-3 proibe que se atropele, injustamente, a causa do fraco (27), pelo
simples fato de ser fraco, ou a parcialidade em seu favor. Em um tribunal, a justica deve estar
acima de qualquer outro fator. Mesmo que o envolvido seja um dos fracos do povo, a justica
deve prevalecer. Em contrapartida, os direitos do empobrecido (71°2%), também, ndo devem ser
deturpados pelo fato de nao terem posses (cf. Ex 23,6). Portanto, o direito em Israel ndo deve
ser influenciado pela pobreza ou riqueza dos envolvidos. Fundamentalmente, os juizes de
Israel deverdo agir como YHWH, que “ndo justifica o culpado” (Ex 23,7b).

Por fim, o Coédigo da Alianga estabelece duas leis de protecdo que se revelam
essenciais para a subsisténcia daqueles que ndo t€m posse. Primeiramente, Ex 23,11
determina que, a cada sete anos, o produto da terra seja deixado para servir de alimento aos
empobrecidos (2°1°2%) de Israel. Contudo, vale lembrar que a expressao “empobrecidos do teu

povo” ndo se restringe aos nascidos em Israel, mas as pessoas que estejam passando por
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situacdo de marginalizacdo em territério israelita, sejam naturais de Israel ou ndo. A
motivagdo para o amparo nao deve ser sua origem, mas a necessidade premente.

Contudo, surgem interrogacdes acerca da efetividade desta norma. Seria conveniente
estagnar toda a producdo de cereais ao longo de um ano? Disponibilizar alimento, apenas, a
cada sete anos seria suficiente para suprir as necessidades dos empobrecidos? A partir de tais
questdes, parece mais verossimil compreender a pratica rotativa deste §abat anual, ou seja,
que cada propriedade tivesse um sabat especifico que poderia englobar toda a propriedade ou
parte dela®®. Deste modo, haveria constantemente alimento disponivel para os necessitados.
Outra possibilidade seria compreender a proibi¢do apenas da colheita, ndo da semeadura que,

nesta perspectiva, seria especifica para os empobrecidos. Sobre esta norma, Andifiach aponta:

A nosso ver, aqui ndo estd em jogo um determinado mecanismo de administrar o
campo, mas a concepg¢do de que a terra pertence a Javé e que Israel deve administrar
os frutos dessa terra. Por isso a instituicdo do ano sabdtico pretende concretizar a
realidade de que todos tenham o direito de desfrutar daquilo que a terra produz®’.

Ex 23,12 mantém o mesmo esquema sabdtico, anteriormente, apresentado na légica
anual, mas agora abordado na ldgica semanal. Antes, fora estabelecida a norma para a
disponibilizacdo de alimentos aos empobrecidos; agora, porém, a finalidade é outra:
estabelecer o descanso. Todo o trabalho deve ser feito em seis dias para que o Sabat aconteca
entre o povo eleito. Essa experiéncia € intensificada no versiculo a partir de trés verbos bem
significativos. O primeiro e mais expressivo é N2Y¥ (Sa@bat), o mesmo verbo utilizado em Gn
2,2 para falar do descanso divino. O verbo atesta a pausa a ser feita no sétimo dia, cuja
finalidade € expressa, inicialmente, pelo verbo m1 (nilah) aplicado aos animais: “para que
descansem teu boi e teu jumento”. E, posteriormente, ¢ expandida para o “filho da escrava” e
o “imigrante”, por meio do verbo w9} (ndfas) no nifal, que pode ser traduzido por “recuperar o
folego™.

Este ultimo verbo gera uma imagem muito significativa. Levando em consideracao
que a mesma raiz (¥9]) aparece substantivada, em Ex 23,9, e que, enquanto substantivo, pode
ser traduzida por f0lego, respiragdo ou até alma, o v. 9b poderia resultar na seguinte traducao:
“Vos conheceis o folego de um imigrante”. Esta imagem poderia retomar a ideia da respiragao
ofegante daquele que labutou duramente e que se cansou em sua drdua jornada de trabalho. A

imagem ganha mais forca quando associada a leitura de Ex 23,12 que, como dito

86 Cf. ANDINACH, 2010, p. 305-306.
87 ANDINACH, 2010, p. 306.
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anteriormente, aponta para uma das finalidades do sabat: a “recuperagao do folego”, tanto por
parte do “filho da escrava” quanto do “imigrante”.

Dessa maneira, a lei do repouso toca animais e seres humanos, fazendo com que
ambos tenham direito a um periodo de descanso em sua ardua rotina de trabalho. Observe-se,
porém, que o uso dos bindmios “boi” e “jumento”, de um lado, e “filho da escrava” e
“imigrante”, do outro, ndo parecem ter o objetivo de restringir esta lei apenas a esses tipos de
animais e pessoas. Parece, antes, uma forma de estendé-la a todo tipo de mao de obra animal e
humana®. No fundo, as categorias “filho da escrava” e “imigrante” resgatam a identidade
daquele que fora escravo e imigrante no Egito e que sofreu sem ter quem o defendesse: Israel.
Identificando a opressdo dessas pessoas com a que Israel sofreu, o Cédigo da Alianca propde
que os beneficios concedidos por YHWH a Israel estendam-se, também, a tantos outros que

experimentam um sofrimento semelhante.

1.4 Retomando o percurso

Sintetizando o percurso estabelecido neste primeiro momento, verificou-se que a
preocupacio fundamental com o empobrecido parece ter surgido na Antiga Mesopotdmia. E
de Laga$ que provém os primeiros grandes reformadores sociais de que se tém noticia
(Entemena, Urukagina e Gudea). Ainda na Mesopotamia, destacou-se a presenca de c6digos
legais cujo aspecto social revelou-se importante para a formagdo do horizonte social nesta
regido, sdao eles: Ur-Nammu, Lipit-IStar, ESnunna e Hamurabi, os quais parecem ter
influenciado o modo israelita de lidar com o empobrecido.

Analisou-se, também, neste primeiro momento, a preocupacdo com o empobrecido no
Antigo Egito, que se deu a partir do conceito fundamental de madt que, apesar das variacdes
semanticas sofridas ao longo do tempo, na maioria das vezes, tinha o sentido de justica. Ponto
fundamental é a ligacdo constante dos deuses egipcios com este termo, frequentemente
compreendido como a vontade da divindade para o seu povo. Por isso, estabelecer madt se
impde como um dos principais deveres dos governantes egipcios. Posteriormente, ganha uma
conotacdo ética que influencia diretamente o acesso ou ndo a felicidade eterna, sendo o
elemento decisivo no julgamento de um falecido.

Dado importante € o fato de que, tanto as civilizacdes mesopotamicas quanto a egipcia

indicam a preocupacdo pela justica como um dos principais atributos de suas divindades. A

88 Cf. ANDINACH, 2010, p. 306.
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realizacdo da vontade divina, frequentemente, estd ligada ao estabelecimento da justica na
sociedade, principalmente na relacio com os socialmente fragilizados: Orfaos, vidvas e
empobrecidos. Essas observacdes revelaram a influéncia do pensamento mesopotamico e
egipcio sobre a compreensao de justica social, em Israel, e na compreensdo de que a principal
tarefa do rei seja garantir a justi¢a a seu povo, principalmente, os mais fracos.

Também foram apresentados os fundamentos histérico-teoldgicos do cuidado com o
empobrecido, indicados em Dt 26,1-11, que levaram Israel a se ocupar de modo tao enfético
com os empobrecidos de seu povo. Observou-se que tais fundamentos tém vinculo profundo
com o0 modo de YHWH se relacionar com Israel, principalmente, com sua a¢ado libertadora em
favor de seu povo.

Assim, o primeiro fundamento € o fato de Israel ter sido escravizado, quer dizer,
porque Israel experimentou, em sua propria historia, o que significa ser marginalizado e
oprimido. O segundo fundamento, é o fato de YHWH ter escutado a voz de Israel (cf. Dt
26,7). Por meio do verbo “escutar”, essencial para a teologia deuterondmica, o texto biblico
indica que o sofrimento do povo chegou a YHWH. Por fim, o terceiro fundamento € o ato
libertador de Deus que toca este povo: “YHWH nos fez sair do Egito” (Dt 26,8). A expressao,
presente em varios pontos do Dt, indica que Deus pde fim a aflicdo que pesava sobre o povo,
dando-lhe novas perspectivas. Por tudo isso, YHWH propde a Israel algo novo: o fim da
cultura de opressao.

Finalmente, foram explanadas as leis sociais contidas no chamado Cdédigo da Alianga
(cf. Ex 20,22-23,33), o codigo de leis mais antigo da Escritura. Essas leis ocupam boa parte
do cddigo e t€m por objetivo proteger os socialmente marginalizados para que ndo se repita na
terra de Israel a aflicdo experimentada no Egito. Essas leis merecem destaque porque siao
fontes inspiradoras para a ética deuterondmica do cuidado com o empobrecido, a qual relé e

atualiza o Cddigo da Alianca.
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2 0 DEUTERONOMIO COMO PROJETO DE PROTECAO AO EMPOBRECIDO

Tendo apresentado a situacdo do empobrecido dentro e fora de Israel, agora é o
momento de verificar como o livro do Deuterondmio trata a questdo em seu Cddigo de Leis
(cf. Dt 12-26). Sabendo que o Cdédigo Deuterondmico se inspira no Codigo da Alianca para
dar respostas a um novo contexto social de Israel, constata-se que o pensamento
deuterondmico expressa uma reflexio mais elaborada sobre o cuidado com o empobrecido’.
Por isso, € plausivel falar em um projeto de protecao desta classe social, vislumbrado a partir
das vdrias leis sociais presentes no Cédigo Deuterondmico.

Este capitulo estd organizado em quatro momentos: o primeiro trata da origem da ética
de amparo ao empobrecido; o segundo apresenta o0 Deuterondmio como projeto de protecao
ao empobrecido; o terceiro momento comenta, rapidamente, as leis sociais ou protetivas do
Cdédigo Deuterondmico; por fim, é feita uma rdpida retomada do percurso elaborado neste

capitulo.

2.1 A origem da ética de amparo ao empobrecido

A experiéncia do €xodo, vivida por Israel, foi fundamental para a histéria deste povo.
Por isso, o livro do Deuterondmio faz uso dessa intervengdo divina em favor de seu povo,
apresentando-a como fundamento para a praxis libertadora de Israel. Nesse sentido, merece
destaque Dt 6,20-25, indicado como resposta “oficial” as futuras geracdes que interrogarem
sobre a motivagdo para o cumprimento das leis e dos costumes do povo. Dito de outra forma,
quando as geragdes futuras perguntarem qual o fundamento da praxis de Israel, a resposta
deverd se conformar com a recordagdo mosaica.

A resposta pode ser organizada em quatro passos que direcionam o interlocutor para a
finalidade das leis e dos costumes propostos a Israel. Inicialmente, se observa a indica¢do da
situagdo em que Israel foi encontrado: “Eramos escravos de farad no Egito” (Dt 6,21a). A
seguir, o Deuterondmio apresenta a acdo salvifica: “Com mao forte, o Senhor nos fez sair do
Egito” (Dt 6,21b). O terceiro momento revela o desejo divino de cumprir a promessa feita aos
pais. A intervencao divina conduz Israel para uma nova experiéncia: “Para nos fazer entrar na

terra que [YHWH] prometeu com juramento a nossos pais, € para no-la dar” (Dt 6,23). Esses

! Cf. CRUSEMANN, Frank. A Tord: Teologia e histéria social da lei do Antigo Testamento. 2. ed. Petrépolis:
Vozes, 2002, p. 283.
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trés elementos resumem, rapidamente, a trajetéria do povo que foi retirado da escravidao e
caminha para a posse da terra.

Este panorama histdrico-salvifico torna-se o cendrio do quarto momento. Por ter
libertado Israel do Egito e ter realizado a promessa da Terra, YHWH ordena que suas leis
sejam postas em pratica (cf. Dt 6,24). O cumprimento de tais leis tem por finalidade a
felicidade cotidiana do povo e a preservacdo de sua vida (cf. Dt 6,24b). Assim, a medida em
que as leis divinas sdo cumpridas, um caminho de vida e de felicidade vai sendo construido
para o povo eleito.

Entretanto, este caminho revelou-se, muitas vezes, &rduo demais para o povo de Israel
que claudicava entre fidelidade e infidelidade, fazendo surgir em seu meio, paulatinamente,
um caminho de morte, oposto ao que lhe fora proposto por YHWH. Esse caminho ¢é
construido a partir da inobservancia dos preceitos divinos que, entre outras coisas, alertam
para o dom da fraternidade e o amparo ao empobrecido (cf. Dt 15,1-11).

A infidelidade as leis acarretou bem mais que pecados cultuais e idolatria. Tendo em
vista que a Lei contempla, também, as questdes sociais em Israel, o seu descumprimento,
progressivamente, foi gerando situagOes de injustica social, opressdo e pobreza. Pouco a
pouco, aparecem, em Israel, os sintomas de uma sociedade dividida pelos interesses pessoais.
A fraternidade foi se tornando um grande desafio, pois poucos enxergavam o irmao
necessitado, de modo que a sociedade pendeu cada vez mais para a injustica e para a
desigualdade.

Fernandez associa o surgimento das desigualdades econdmicas e sociais em Israel ao
advento da monarquia. Segundo ele, a partir do reinado de Davi e, principalmente, durante o
reinado de Salomdo, o conflito entre os interesses reais e valores atrelados a memoria da
experiéncia libertadora do éxodo e da sociedade tribal se intensificam®. Uma cena que
expressa esse conflito pode ser percebida em 1Rs 12 que narra a divisdo de Israel em dois
reinos. O pedido feito por Jerobodo a Robodo: “Alivia a dura servidao de teu pai e o pesado
jugo que ele nos impos, e te serviremos” (1Rs 12,4b), pode remeter, entre outras coisas, as
questdes econdmicas que desagradavam o representante das tribos do norte, gerando a divisdao
entre os reinos.

Por um lado, essa tensdao reflete um conflito que, certamente, colaborou para o

surgimento de uma sociedade de classes. Tal conflito se d4 entre a monarquia e o povo. A

2 Cf. FERNANDEZ, Paulo Julio Triana. Un proyecto de solidaridad, justicia social y resistencia. Un estudio a
partir de Deuteronomio 15,1-18. In: KAEFER, José Ademar; JARSCHEL, Haidi (Orgs.). Dimensdes sociais da
fé do Antigo Israel: uma homenagem a Milton Schwantes. Sao Paulo: Paulinas, 2007, p. 54.
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primeira constr6i uma vida de luxo e de riqueza, oprimindo e explorando o segundo.
Entretanto, mesmo entre o povo, € possivel verificar relacdes de opressdo, nas quais os mais
fortes e poderosos usurpam os poucos bens dos mais fracos®. Por outro lado, a declaragio de
separacdo: “Para as tuas tendas, Israel” (1Rs 12,16) reflete a imagem ideal de uma sociedade
livre da opressdo do rei, resquicio claro da experiéncia fundante do éxodo®.

Kessler, ao se referir a Israel como uma antiga sociedade de classes, destaca alguns
textos do ciclo de Elias e de Eliseu (1Rs 17,1-2Rs 13,21) que apontam bem para a questao.
Em 2Rs 4,1-7, é relatado um tipo cléssico de endividamento que leva a escraviddo. O credor
empresta, mas a morte do patriarca familiar pde em risco o pagamento do empréstimo e, no
momento em que a familia mais precisa, tudo lhe é tirado, até mesmo os filhos. O segundo
caso é 2Rs 6,1-7, que relata a angustia de um dos “filhos de profetas™ por ter perdido no rio
Jordao o machado que tomara emprestado. A angustia provém da certeza de que devera pagar
um valor equivalente ao preco do machado perdido, situacao dificil para quem tem pouco ou
quase nada’.

Para o autor, essas narrativas retratam, ainda que rapidamente, um ambiente de
desigualdade social, no qual ricos e pobres convivem, uns usufruindo das riquezas que os
outros produzem. Nesse ambiente, “hd pobres que devem tomar emprestado e que estdo
ameacados pela escravidao tempordria; ha ricos, que dispdem de casa grande, campos e forcgas
de trabalho™®.

Embora a desigualdade seja uma situacdo verificdvel nos relatos do ciclo de Elias, os
textos de Amods indicam uma situagdo mais complexa. Kessler observa que, em vdrias
oportunidades, o profeta Amoés descreve “tipos sociais” cuja miséria € motivada pelos
processos de endividamento e pela manipulacao do direito (cf. Am 2,6-8; 4,1; 5,10-12 e 8,4-
6)’. Apesar de os relatos indicarem uma sociedade de classes, o estudioso aponta uma

diferenga importante entre a sociedade do periodo de Elias/Eliseu e o de Amos:

Enquanto nas narracdes de Elias had coexisténcia de riqueza e pobreza, havendo,
pois, uma diferenciagdo social, em Amoés riqueza e pobreza sdo colocadas numa
relacdo de causalidade. Os ricos s@o ricos por causa de sua exploracido dos pobres;
0s pobres sdo pobres porque s@o explorados pelos ricos. Da coexisténcia de ricos e
pobres veio a surgir um contraposto antagdnico®,

3 Cf. 2Sm 12,1-15a;1 Rs 21,8-16; Mq 3,1-4 etc..

4 Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 54.

5 Cf. KESSLER, Rainer. Histéria Social do Antigo Israel. Sio Paulo: Paulinas, 2009, p. 139.
¢ KESSLER, 2009, p. 140.

7 CF. KESSLER, 2009, p. 140.

8 KESSLER, 2009, p. 141.
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Se a simples coexisténcia de riqueza e pobreza ja é prejudicial para a sociedade
israelita, por colocar em risco a fraternidade desejada por YHWH, bem mais prejudicial € a
relacdo de causalidade, na qual a riqueza de uns se origina da exploracdo de outros. O irmao
passa a ser mero instrumento de enriquecimento e de opressdo. Esta relacao opressiva pde em
xeque o grande objetivo da vivéncia na Terra Prometida: “Para que sejamos felizes todos os
dias” (Dt 6,25). Numa relagdo de exploracdo, como a apresentada por Amds, a felicidade de
todos é, simplesmente, impossivel.

Por isso, inspirados pelo ideal libertador, tdo caro ao povo de Israel, aos poucos,
nascem movimentos de resisténcia que se levantam contra a exploracdo do fraco. Segundo
Fernandez, do século IX ao VII a.C., emergem forcas populares de resisténcia, tanto no norte
quanto no sul, que se opdem as imposi¢Oes tributdrias da monarquia, assim como as
dominacdes politicas, sociais e econdmicas’. Para o autor, ‘am hd’ares (Povo da Terra)
compde um dos principais movimentos de oposi¢do, pois traz, em sua génese, 0s anseios de
um campesinato que almeja se desvencilhar da opressio sufocante dos poderosos de Israel'°.

Em contraposicao, existem indicios que apontam para uma relacdo favordvel entre este
grupo e a casa de Davi. E o caso da revolta contra a rainha Atalia, na qual o ‘am ha’ares alia-
se ao sacerdote Joiada para restabelecer a dinastia davidica e por fim ao reinado usurpador (cf.
2Rs 11,1-20). Situagdo semelhante a esta pode ser notada na ascensdo de Ozias ao trono. O
“Povo de Judad” o proclamou rei em lugar de seu pai Amasias, morto em uma conspiragao (cf.
2Rs 14,12-21). E possivel que a expressio “Povo de Juda” seja um modo de se remeter ao
‘am ha’dres'!. Este mesmo grupo tem acdo preponderante, também, na ascensdo do Josias ao
trono (cf. 2Rs 21,24), quando pde fim a mais uma conspiracdo, eliminando os assassinos de
Amon, pai de Josias, garantindo, novamente, a sucessdo davidica. Apds a morte de Josias,
este grupo prefere Joacaz a Joaquin, declarando-o rei de Juda (cf. 2Rs 23,30).

Em face a essas constatacdes, se faz necessdrio reconhecer nesse ‘am ha’ares um
grupo, politicamente, importante, cuja relacdo com a casa de Davi ndo deve ser ignorada.
Embora seja dificil determinar a procedéncia deste grupo social, sua for¢a politica revela um
grupo que se destaca dos demais. Segundo Criisemann, “o ‘am hd’ares ndo tinha nenhuma
forca politica acima de si, e o estado estava totalmente em suas mios”'2.

A forca deste grupo pode ser notada, principalmente, na eliminacdo das conspiragdes

supracitadas. As narrativas revelam um denominador comum: o ‘am ha’ares elimina os

° Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 57.

10 Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 57.

' Cf. PIXLEY, Jorge. A Historia de Israel a partir dos pobres. 11 ed. Petr6polis — RJ: Vozes, 2013, p. 76.
12 CRUSEMANN, 2001, p. 300.
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conspiradores e garante a permanéncia da linhagem davidica no trono (cf. 2Rs 11,19; 14,21;
21,24). Tais intervengdes, contudo, podem revelar bem mais que o apoio irrestrito a Casa de
Davi. Podem propor uma estratégia de manutencao do poder e dos interesses do grupo.

Ao determinar quem sobe ao trono, o ‘am hd’ares assegura a simpatia do monarca e,
muitas vezes, possiveis favorecimentos. A decisdo de colocar Joacaz no poder, apds a morte
de Josias, aponta nesta direcdo (cf. 2Rs 23,30). Embora ndo seja o sucessor legitimo, o ‘am
ha’dres o constitui rei de Judd. E provavel que a rejeicio de Joaquim tenha relacdes com sua
politica tributdria que, também, oneraria o ‘am ha’ares (cf. 2Rs 23,35).

Um segundo dado, ainda mais relevante, deve ser observado. Em vérios casos, chama
a atencdo a tenra idade do monarca entronizado pelo ‘am ha’ares. Joés, por exemplo, tinha
sete anos quando ascendeu ao trono (cf. 2Rs 12,1), Ozias tinha dezesseis (cf. 2Rs 15,2) e
Josias, oito anos (cf. 2Rs 22,1). A pouca idade torna-os mais suscetiveis a intervencoes
externas, possibilitando ao ‘am ha’ares maior influéncia politica.

E provével que Ozias (781-740 a.C.) tenha conseguido um pouco mais de autonomia
que os outros dois monarcas. Apesar de um reinado que durou cinquenta e dois anos, a
tradicdo deuterondmista dd poucas informacdes a seu respeito. Ha, porém, uma pista
importante. O rei terminou seus dias confinado em um quarto, vitima de uma lepra, indicada
como castigo de YHWH (cf. 2Rs 15,5). Porém, esta tradi¢do teoldgica silencia o motivo do
castigo. Por sua vez, a tradicdo cronista acusa como motivacdo um imbroéglio entre o rei e os
sacerdotes. A lepra surge no momento em que o rei tentava se impor contra a classe sacerdotal
que o confina imediatamente (cf. 2Cr 26,16-23). Joatdo, filho de Ozias, assume o poder em
Jerusalém com dupla finalidade: reger o paldcio e admistrar o ‘am ha’ares (cf. 2Cr 26,21).
Poderia, a tradicdo cronista, conter tracos de uma conspira¢do da classe sacerdotal contra
Ozias camuflada na lepra que causou seu confinamento?

A ascensdo de Jods ao trono também merece atencdo (cf. 2Rs 11,1-20). O relato
contém indicios da participacdo do ‘am hd’ares no golpe politico que pos fim ao reinado da
rainha Atalia. Claramente, o papel preponderante é dado ao sacerdote Joiada. E ele quem
elabora o plano de ac¢do, dd as ordens aos soldados e decreta a morte de Atalia.
Posteriormente, ele estabelece uma alianga entre o rei € o povo [da terra?] (cf. 2Rs 11,17).
Embora o texto nao fale, explicitamente, do ‘am ha’ares, é possivel que se refira a este
importante grupo, nomeado trés vezes em 2Rs 11,18-19.

Obviamente, Jods, aos sete anos de idade, ndo teria autonomia para governar uma

nacdo. Conforme a narrativa biblica, cabe ao sacerdote Joiada a missao de educd-lo para que
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fosse agradavel a YHWH. Portanto, Joiada possui um papel importante neste periodo. Sua
forca politica aparece, claramente, no conjunto da narrativa. Em face a impossibilidade de
Jods governar Judd, cabe a pergunta, quem liderava o povo neste momento? E, no minimo,
tentador imaginar que Joiada participou, ativamente, deste contexto. Nada impede que este
sacerdote tenha assumido a lideranca do povo e tenha formado o rei a partir de seus
parametros, garantido beneficios importantes a classe sacerdotal.

Quanto a participa¢do do ‘am hd’ares, merece mengdo a demoli¢do do templo e dos
altares dedicados a Baal e o assassinato de Matd, sacerdote baalista (cf. 2Rs 11,18). O grupo
quer por fim ao culto idolétrico que se instalou em Judd. O exterminio do conspirador
(Atalia), associado a tenra idade do monarca que sobe ao trono e a destruicdo de simbolos
idolatricos, sdo elementos que voltardo a histéria de Israel em um outro momento, a reforma
de Josias. Tais semelhancgas levam o leitor atento a indagar-se sobre a possibilidade de um
primeiro ensaio de reforma religiosa, j4 no tempo de Jods. Contudo, por algum motivo, o
ensaio ndo logrou éxito.

Uma segunda tentativa de reforma, mais eficaz que esta primeira, se deu no tempo de
Ezequias. Embora a participagdo do ‘am hd’ares ndo seja mencionada, a reforma se
caracteriza como uma luta contra o culto nao javista. 2Rs 18,4-5 elenca algumas acdes de
Ezequias contra os cultos idoldtricos que se instalaram entre os israelitas. Além das
destruicdes dos simbolos ndo javistas, o rei tentou impor o culto centralizado, estabelecendo
Jerusalém como unico lugar legitimo para o culto a YHWH (cf. 2Rs 18,22). Por fim, o rei
tentou se libertar do julgo assirio, mas ndo teve forca suficiente para tal empreendimento (cf.
2Rs 18,14). Novamente, a reforma proposta nao alcancou a forca que se imaginava.

Com Josias, a reforma terd mais forca. Sobre a participa¢ao do ‘am ha’ares, a noticia
que se tem € bem relevante. Este grupo, mais uma vez, pde fim a uma conspiracio, aquela que
eliminara o rei Amon (cf. 2Rs 21,24)!3. Como dito acima, o grupo é responsidvel por
proclamar Josias como rei no lugar de Amon. Mais uma vez, o ‘am ha’ares entroniza um rei
pueril, cuja autonomia € improvéavel.

E possivel que o ‘am ha’dres, responsavel pela entronizacio de Josias como rei de
Juda, cuja forga politica fora comprovada na eliminagdo dos conspiradores de Amon, tenha se
responsabilizado pela educacdo do monarca, servindo-lhe, também, de consultores depois de

adulto. Esta conjectura, embora de dificil comprovagao, ndo parece impossivel.

13 Cf. LIVERANI, Mario. Para além da Biblia: Histéria antiga de Israel. Sdo Paulo: Loyola; Paulus, 2008, p.
217.



50

A reforma de Josias conta com um elemento inovador que a distingue das anteriores e
que pode ter sido determinante para os resultados alcancados: o Livro da Lei (cf. 2Rs 22,8).
Segundo a narrativa, € o sacerdote Helcias que encontra o livro no Templo e o faz chegar as
maos de Josias por meio de Safa, secretdrio do rei (cf. 2Rs 22,8-10). O livro se torna o grande
norte para a implantacdo da reforma, principalmente sob o ponto de vista religioso.

Carriere chama atencdo para o itinerario percorrido pelo livro. Incialmente, o livro é
encontrado por um sacerdote no templo. A seguir, chega as maos de Safa, secretério do rei,
que o lé diante de Josias. Posteriormente, € levado a profetiza Hulda que reconhece sua
autoridade. A partir disso, o rei redne todo o povo para uma celebracdo ao redor do livro e
conclui uma Alianca com YHWH. Para Carriere, o livro tem a vocagado de sair do templo para
ir a0 encontro de todo o povo'*. O itinerdrio revelaria a participacdo, simbélica, da classe
sacerdotal, dos altos funciondrios da corte (representados no secretdrio Safd), das tradi¢Oes
proféticas do Norte (simbolizados na profetiza Hulda)'®, e de todo o povo.

Embora ndo se tenha clareza sobre o conteido do livro, desde De Wette (1805), a
tendéncia € associd-lo a um ntcleo primitivo do Deuterondmio, organizado a partir de duas
forcas principais: o culto e a justi¢a social. Acreditando que o Cédigo Deuteronémico (cf. Dt
12-26) seja fruto de um movimento social'®, com o objetivo de assegurar a pureza religiosa e

17, ndo € dificil justificar sua escolha como baliza para esta reforma.

a justica social em Israe

O livro encontrado servird de inspiracdo para todo o movimento de reforma que,
embora tenha a reforma liturgica como elemento principal, influenciard, também, o ambito da
justica social, em Israel. Por meio dessa reforma, o rei e, possivelmente, o ‘am hda’ares
ganham forga para implantar, no coracdo de Israel, a ideologia de uma vida pautada na
vontade de YHWH tanto no aspecto religioso quanto social. Em tese, as leis deuterondmicas
comportam a vontade divina a ser praticada.

Voltando-se para o aspecto social, nota-se que a preocupacdo com o empobrecido, ja
observada no Coédigo da Alianca (cf. Ex 21,1-11; 22,20-26 etc.), € intensificada no Cédigo

Deuterondmico. A razao € simples. A teologia do Deuterondmio compreende que a finalidade

da Lei, dada por Deus, € a felicidade de todos (cf. Dt 4,40; 6,24). A partir do momento em que

14 Cf. CARRIERE, 2005, p. 16.

15 Carriere compreende que a indica¢io de que Hulda morava na cidade nova, ou seja, na parte nova de
Jerusalém, proponha que ela pertencia a segunda geracio daqueles que migraram do Norte, quando do destrui¢do
de Samaria. Para mais, cf. CARRIERE, 2005, p. 15-16.

16 Segundo Ferndndez, esse movimento social representa uma gama de sujeitos sociais distintos, mas de ideias
semelhantes acerca da justica social. Tal grupo seria composto por sdbios populares, sacerdotes leviticos
excluidos, grupos proféticos e, provavelmente, o povo da terra (‘am hd’ares). Para mais, cf. FERNANDEZ,
2007, p. 59-60.

17 FERNANDEZ, 2007, p. 59-60.
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a desigualdade e a exploracdo entram na sociedade israelita, pde-se em xeque ndo apenas a
felicidade da maioria fragilizada de Israel, mas, também, a prépria Lei. O caminho para esta
felicidade ndo pode ser outro sendo a justica, cuja concretiza¢do se d4 numa vida conforme a
Lei, coragdo da sociedade israelita (cf. Dt 6,24-25).

Esta preocupacdo ganha forca a partir de dois arranjos bem significativos do
pensamento deuterondmico. O primeiro € a ligacdo da béng¢do divina com o cumprimento das
leis sociais presentes no Codigo Deuterondmico. Em muitos casos, o Deuterondmio relaciona,
diretamente, a bén¢do divina ao cumprimento da legislacio em favor do oprimido'®. Para
Fernandez, “se afirma, desta maneira, que ndo pode haver uma verdadeira adoracdo a YHWH
sem justica social”!®. Reimer, por sua vez, observa que a béncdo é condicionada 2 partilha dos
frutos concretos da benevoléncia divina®®. Em segundo lugar, o empobrecido é elevado 2
categoria de irmao ('ah). “Em todo o Deuteronomio a criagdo de uma comunidade de irmaos

¢ uma tematica central”?'. Sobre esta elevacdo, Carriere comenta:

Quando o legislador, entdo, fala de “teu irmao, o pobre” ele quer fazer entender que
o pobre, no estado em que se encontra, deve ser considerado igual aos outros
cidaddos, um irmao. Ao justapor os dois termos, irmdo e pobre, o legislador luta
contra a tendéncia de se tratar de modo diferente os pobres, quer afirmar sua igual
dignidade e, sobretudo, sua capacidade de direitos>.

Desse modo, o legislador deuterondmico atribui um vinculo de unidade que
responsabiliza os israelitas pelos marginalizados de sua sociedade. Nao s3o apenas
empobrecidos, mas irmdos. E, como tal, devem ser tratados. Por serem irmaos, participam das
mesmas promessas € possuem os mesmos direitos. Portanto, também s3o chamados a
felicidade cotidiana (cf. Dt 6,24). Por se tratar de um ponto tdo fundamental para o povo de
Israel, a fraternidade nio pode se restringir a meros sentimentos; antes, concretiza-se a partir
do momento em que hé igualdade de direitos, inclusive a subsisténcia.

No Deuterondmio, a ética do cuidado com o empobrecido passa, fundamentalmente,
pelo reconhecimento da fraternidade e consiste em reconhecer no outro, principalmente no

mais frgil, um irmdo. Este reconhecimento torna-se imprescindivel, pois, a fraternidade

18 Cf. Dt 14,29; 15,6.10.18; 16,15; 23,21; 24,19.

19 FERNANDEZ, 2007, p. 60.

20 Cf. REIMER, Haroldo. Inclusio e resisténcia: Anotagdes a partir do Deuterondmio. Estudos Biblicos,
Petrépolis, n. 72, 2002, p. 15.

2l FERNANDEZ, 2007, p. 64.

22 CARRIERE, 2005, p. 57-58.
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carrega consigo um forte apelo sdcio-politico. Ser irmao quase equivale, segundo Carriere, a

ser cidaddo?. Sobre o vinculo de fraternidade, o autor afirma:

A fraternidade caracteriza as relagdes sociais no territério nacional, é uma relagdo
interna ao paifs, diferente das relacdes com estrangeiros. Além disso, a qualidade de
irmdo equivale a de cidaddo. O legislador estipula que o pobre é alguém da terra,
que deve ser considerado irmdo, um cidaddo por inteiro. A nog¢do de “irmdo”
especifica o objetivo da lei, a sua utopia; para que ndo haja mais pobres no pais, é
preciso primeiramente que o pobre seja considerado um irmao, quer dizer, um
cidaddo como os outros®*,

Portanto, essa ética do cuidado se mantém pelo elemento basilar da fraternidade. A
partir do momento em que se verifica a existéncia de empobrecidos em Israel, conclui-se que
tanto a Lei quanto a fraternidade estdo sendo atropeladas. Considerando sua relevancia social,
a ética do cuidado com o empobrecido revela-se primordial para Israel, pois visibiliza o
vinculo fraterno que o torna um verdadeiro povo. Por outro lado, € também um caminho claro
para se obter a béncao divina.

Nesse sentido, o Deuterondmio propde uma sociedade fraterna e sem empobrecidos
(cf. Dt 15,4), cuja caracteristica principal seja a vida fraterna, na qual os afortunados sao
chamados constantemente a repetir a acdo libertadora de YHWH para com o seu povo,
libertando o oprimido que clama por justi¢a (cf. Ex 2,22-25). Portanto, “ao obedecer a lei em
relagdo ao irmdo pobre, age-se em relagdo a ele como YHWH age em relagio ao povo”?.
Desse modo, “a agdo salvifica divina pode ser verificavel constantemente na praxis do povo
eleito?,

Na perspectiva deuterondmica, a fidelidade a Deus passa pela superacio da
mentalidade opressora que induz o ser humano a levar vantagem sobre o empobrecido. E
contra esse tipo de mentalidade, constatada no farad, que YHWH se opde ao libertar Israel do
Egito. O ato libertador de Deus €, na verdade, a declaracdo da dignidade de Israel como nacao
e dos israelitas como pessoas. Do mesmo modo, o reconhecimento do empobrecido como

irmado nada mais € que a restitui¢do da dignidade que lhe fora roubada. Nesse sentido, Carricre

afirma: “A ¢ética social do Deuteronomio ¢ uma ética da libertacdo, e esta fundamentada na

2 CARRIERE, 2005, p. 59.

2 CARRIERE, 2005, p. 59.

25 CARRIERE, 2005, p. 61.

26 KRAMER, Pedro. Origem e Legislacdo do Deuteronémio: Programa de uma sociedade sem empobrecidos e
excluidos. Sao Paulo: Paulinas, 2006, p. 128.
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‘imitagdo’ dos atos de Deus a seu respeito. E uma ética, nesse sentido, cujo fundamento é
teologico™?’.

Desse modo, a ética do cuidado com o empobrecido tem sua origem no préprio Deus.
E YHWH quem primeiro socorre o povo aflito de Israel. Sua préixis libertadora torna-se
verdadeira medida para aquele que foi libertado e cuja missdo serd evitar que a opressao
recaia, novamente, sobre os filhos de Israel. O meio para realizar tal missdo € a fraternidade,

concretizada na solidariedade que socorre o necessitado e cuja pratica é fonte da béncao

divina.

2.2 O Deuteronéomio: Projeto em defesa do empobrecido

Tendo em vista a existéncia e a exigéncia de uma ética do amparo ao empobrecido,
apontada pelo Deuterondmio, se faz necessario ir mais a fundo, ou seja, elaborar uma leitura
que permita perceber, mais claramente, a intensa preocupacdo social desse livro. Apesar de
relevante, esse cardter social passa despercebido por muitos autores que preferem acentuar o
carater legal ou o processo redacional do Deuterondmio.

Entretanto, a proposta de Kramer, de que “o legislador deuterondmico visa criar
experiéncias de partilha, de fraternidade/irmandade e de solidariedade através de suas leis

sobre a liturgia™?®

, ressalta a relevancia que as questdes sociais tém no livro do Deuterondmio.
Muitas dessas leis litdrgicas indicam a fundamental relacio entre a liturgia e a vida, ou seja,
entre a fé e a praxis. Mais do que estabelecer normas culticas e leis sociais, o Deuterond6mio
propde uma sociedade que viva uma fé verdadeira e concreta, iluminada pela justica e cujo
grande sinal € a fraternidade, vinculo a ser estabelecido com todos, principalmente com os
empobrecidos. Por isso, uma leitura que ignora este aspecto corre o risco de deixar de lado um
dos principais elementos da teologia deuterondmica: o culto que se reflete na vida.

Por meio de uma andlise critica das estruturas sociais de seu tempo, os autores do
Deuterondmio observam que a infidelidade aos preceitos divinos acarreta sérias injustigas,
conduzindo muitos ao empobrecimento. Nesse sentido, € relevante o texto de Dt 15,4-5 que
contém uma bénc¢do divina, em vista de erradicar a pobreza da terra que YHWH dar4 a Israel.
Entretanto, como é costume no Deuterondmio, esta bén¢do é condicionada a fidelidade aos

mandamentos divinos. Portanto, se hd pobreza em Israel, é devida a infidelidade ao projeto

divino que, entre outras coisas, estabelece a solidariedade fraterna (cf. Dt 15,7-11).

27 CARRIERE, 2005, p. 63.
28 KRAMER, 2006, p. 45.
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A legislacdo deuterondmica torna-se, entdo, um caminho de fidelidade e de vida
oferecido a Israel que deve decidir-se se quer ou nao segui-lo (cf. Dt 30,15-20). Obedecer a
voz divina equivale a viver e fazer viver. Na légica da solidariedade, obedecer a voz de Deus
significa ndo endurecer o cora¢do para o empobrecido, portanto, emprestar na medida de sua
necessidade (cf. Dt 15,7). E fundamental que se supere a opressdo e o enriquecimento as
custas da debilidade de alguns, pois o irmdo ndao deve ser explorado. Para Carriere, o
Deuterondmio faz ecoar a critica profética que se levantou contra a exploracdo dos

empobrecidos, nos séculos VIl e VII a.C.:

As tendéncias sociais do Deuterondmio constituem uma de suas originalidades na
histéria do direito biblico. A novidade da legislagdo deuterondmica deve-se ao fato
de que cla “ouviu” a voz que falava na critica profética, e também refletiu sobre cla,
erigindo em principio a ideia da libertacdo da serviddo e fornecendo as dimensdes
politica, ética, teolégica da relagdo de cada um para com seus concidaddos®.

O Deuterondmio sustenta uma sintese teoldgica que engloba ética, politica e teologia,
que implica uma relac@o essencial entre a liturgia e a vida. S6 hd sentido no culto se este leva
a vida. Contudo, essa vida ndo pode ser exclusividade de alguns, mas deve atingir a todos,
principalmente os marginalizados da sociedade (cf. Dt 16,14). A alegria provinda da liturgia
ndo é direito apenas dos ricos, mas de todos, pois € dom de Deus para seu povo. A liturgia
torna-se, assim, um meio de superacdo dos abismos entre as classes sociais, possibilitando a
fraternidade entre todos.

Nesse sentido, hd, no livro do Deuterondmio, um desejo constante de que sejam
superadas as injusticas e as desigualdades sociais em Israel. Sua linguagem e suas leis
protetivas indicam, de um lado, a relevancia que o assunto tem para a teologia deuterondmica;
de outro, o esforco para que essa mentalidade fraterna chegue ao povo, principalmente a
classe rica. Levando em consideracdo a debilidade das personae miserae, a teologia
deuterondmica da voz e visibilidade aos invisiveis da sociedade. No Deuteroné6mio, os
fragilizados de Israel ganham um amparo essencial para sua subsisténcia.

Com o objetivo de transpor as barreiras impostas pela ideologia das classes sociais e
garantir o sustento dos empobrecidos de Israel, o legislador deuteronémico interrelaciona as
leis litirgicas com as socioecondmicas®®. A liturgia torna-se a grande promotora de
fraternidade e de alegria, pois, na celebragdo litirgica, todos devem participar da mesma mesa

(cf. Dt 16,11.14). O vinculo de fraternidade se estabelece, entre outras coisas, com a partilha

2 CARRIERE, 2005, p. 64-65.
30 Cf. KRAMER, 2006, p. 41.



55

dos bens. Por isso, segundo Kramer, o legislador deuteronomico, almejando eliminar a origem

dos problemas socioecondmicos de Israel, propde o caminho da partilha.

A causa promotora de exclusdo e de marginalizacdo, de empobrecimento e de

opressdo, € a concentragdo dos bens e das riquezas nas mdos de poucos, em
detrimento das grandes maiorias, através da comercializagdo do excedente dos
produtos e dos animais, bem como através dos vdrios tipos de tributos. Ele
(legislador deuterondmico) luta sem concessdes contra este mal e estd convicto de
que vai vencé-lo através do seu Codigo legal, que tem como proposta fundamental
uma sociedade de fraternidade/irmandade, de partilha e de solidariedade. Por isso,
no seu Cdédigo legal o excedente dos produtos agricolas e dos animais ndo € mais
comercializado a fim de enriquecer poucos e empobrecer muitos, mas é consumido
comunitariamente diante de lahweh no santudrio central e partilhado com as pessoas
sem-terra, com grupos socialmente fracos e legalmente dependentes das
localidades®'.

Embora nio haja aqui concordancia com o tom convicto e fervoroso usado pelo autor,
ndo se pode negar a postura critica apresentada pelo Deuterondmio ao exigir uma comunidade
organizada a partir do principio fundamental da solidariedade (cf. Dt 15,1-11). Parece
plausivel, também, a ideia de que o Codigo Deuterondmico pode ser utilizado como
instrumento de superacdo da marginalizacdo, pois nele concentra-se a maior parte das leis
sociais presentes no Deuterondmio.

H4, no Deuterondmio, um principio de amparo ao empobrecido, por meio do qual os
legisladores deuterondmicos propdem a Israel um sistema social engajado no socorro aos
marginalizados. Tal sistema tem como principais objetivos garantir a subsisténcia das
personae miserae € criar mecanismos constantes de superacdo do ciclo vicioso de
escravizacdo que se impOs na sociedade israelita. Esses mecanismos se revelam nas chamadas
leis sociais cuja inspiracdo provém do Coddigo da Alianga, mas numa forma de releitura a
partir das exigéncias do momento histérico, a fim de substituir o Cédigo da Alianga™.

Levando em consideracdao o forte apelo a justica social feito pelo Deuterondmio, é
possivel dizer que o cuidado com o empobrecido é, certamente, uma de suas preocupagdes
principais. Unido as normas liturgicas, o amparo ao empobrecido torna-se uma pilastra
fundamental no edificio chamado Deuterondmio, de modo que nido se pode ignorar a
relevancia do assunto na obra, principalmente no Cédigo Deuterondmico. Entretanto, o leitor
atento ndo deve perder de vista a caracteristica programdtica das leis deuterondmicas, que
deverdo ser postas em pratica na terra que o Senhor dard a Israel (cf. Dt 4,1; 5,1; 6,1.25 etc.).

Contudo, nem sempre, a realidade seguiu conforme o programado.

3 KRAMER, 2006, p. 43.
32 CRUSEMANN, 2002, p. 283-284.
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2.3 As leis sociais no Cédigo Deuteronéomico.

Dé-se 0 nome de Cédigo Deuterondmico ao bloco de leis presente em Dt 12-26, o
qual se inspira no Cédigo da Alianca e busca respostas para a sociedade israelita dos séculos
VIII e VII a.C.®, ressaltando a necessidade da centralizacdo do culto e de reformas sociais.
Segundo Sulca e Ariza, esse contexto remete a Judd depois da queda da Samaria (722 a.C.). A
derrocada do Reino do Norte conscientizou a muitos de que Judd andava pelos mesmos
trilhos, por isso necessitava urgentemente de mudancas>*.

A guerra siro-efraimita e a consequente destruicio do Reino do Norte provocaram
migracdo em massa, principalmente de pobres, para o reino do sul. Inspirados pelos discursos
de Isaias e de Miqueias, tais pessoas acreditavam encontrar no sul uma ideologia forte em
favor da luta por igualdade®. Nesse sentido, Ezequias torna-se personagem fundamental. E
ele o grande precursor das reformas sociais, vistas com suspeita por muitos da corte, mas

concretizadas por Josias. Sobre isso, Nakanose observa:

Na corte de Ezequias havia escribas especialistas em sabedoria e leis do Antigo
Oriente, como no Egito e na Assiria (Pr 25,1). Esse grupo, que mais tarde recebe o
nome de deuteronomistas, estava encarregado de legitimar as reformas. Eles
acolhem com muito interesse as tradi¢des vindas do Norte e as adaptam ao projeto
da corte davidica’®.

Levando em consideracio o interesse dos legisladores pelas tradi¢des vindas do Norte,
€ bem possivel que a mentalidade reaciondria contra as desigualdades sociais também os
tenha influenciado. Prova disso seria a quantidade de legislagdes sociais presentes no Codigo
Deuteronomico. Para Sulca e Ariza, o grupo reacionario “encontra uma forma de expressar
seu descontentamento a partir dos codigos antigos da alianga entre o povo e Javé que
liberta™’. Por isso, as leis sociais se tornam tdo significativas em tais c6digos, principalmente
no Deuterondmico.

Reimer apresenta o Codigo Deuterondmico a partir de uma estrutura concéntrica, cujo

eixo central gira em torno das questdes acerca da morte e da vida a partir da Lei do talido (cf.

33 Cf. CRUSEMANN, 2002, p. 283.

3 Cf. SULCA, Jose L. Verdi; ARIZA, Newell Abiud Fonseca. Uma Lei, duas tradicées e muitos interesses. In.
CARNERO, Marcelo da Silva, OTTERMANN, Monika; FIGUEIREDO, Telmo José Amaral de (Orgs.).
Pentateuco: Da formacdo a recepc¢do. Sdo Paulo: Paulinas, 2016, p. 244.

35 Cf. SULCA; ARIZA, 2016, p. 244.

3% NAKANOSE, Shigeyuki. Para entender o livio do Deuterondmio: uma lei a favor da vida?. RIBLA. n. 23,
1996/1, p. 181.

37 Cf. SULCA; ARIZA, 2016, p. 244.
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Dt 19,21b)*. Tendo como porta de entrada Dt 12,1-14,21, a estrutura segue com trés
molduras. A primeira é formada por Dt 14,22-29 e Dt 26,12-15 e tem por temadtica o dizimo.
A segunda moldura trata de leis sociais e religiosas e comporta Dt 15,1-16,17 e Dt 23,15—
26,11. Ja a terceira apresenta a tematica do direito, seja ele “publico” (Dt 16,18-18,22) ou

“privado” (Dt 21,10-23,14). A estrutura seria a seguinte®:

12,1-14,21: Abertura — Lugar de culto, santidade e idolatria
A) 14,22-29: Dizimos
B) 15,1-16,17: Leis sociais e leis religiosas
C) 16,18-18,22: “Direito publico”
D) 19,1-21,9: Vida/Morte
C’) 21,10-23,14: “Direito privado” (ambito familiar)
B’) 23,15-26,11: Leis sociais e leis religiosas
A’) 26,12-15: Dizimos
26,16-19: Conclusdo®

A estrutura assinalada por Reimer revela no Cédigo Deuterondmico um instrumento
para a implementa¢do de uma grande reforma realizada sob dois pontos principais: a liturgia e
a sociedade. Para Kramer, a interrelacdo entre liturgia e realidade socioecondmica condensa o
principio fundamental da fraternidade desejado pela teologia deuterondmica*!. Em dltima
instancia, ¢ possivel dizer que o Codigo Deuteronémico “resume o minimo daquilo que ¢
preciso respeitar, nicleo duro proclamado no deserto, longe da terra, mas enobrecido pelo fato

de seu estatuto de lei transmitida por uma ‘comunicacio direta’ da divindade .

2.3.1 Dt 12,13-28: Os varios tipos de oferendas sacrificiais

O primeiro ponto que chama atencdo € a significativa frase de abertura do Cédigo
Deuterondmico: “Sado estes os estatutos e as normas que cuidareis de por em pratica na terra
cuja posse YHWH, Deus de teus pais, te dard, durante todos os dias que viverdes sobre a

terra” (Dt 12,1). Este primeiro versiculo condensa todo o contetido do Cddigo Deuteronomico

38 Cf. REIMER, 2002, p. 12-13.

% Cf. REIMER, 2002, p. 13.

40 Embora Reimer silencie sobre esta parte da pericope, ela parece ser a conclusdo deste Cdigo de Leis.

4 Cf. KRAMER, 2006, p. 44.

42 ROSE, Martin. Deuteronémio. In. ROMER, Thomas; MACCHI, Jean-Daniel; NIHAN, Christophe (Orgs.).
Antigo Testamento: Histéria, escrita e teologia. Sdo Paulo: Loyola, 2010, p. 273.
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em duas palavras: estatutos e normas (2°92Yn7) 2°p00), as quais deverdo ser observadas
integralmente todos os dias na terra de Israel. Por isso, € possivel dizer que este texto tem
duas fungdes principais: a) conferir ao texto vindouro o status de lei; b) explicitar a exigéncia
em praticd-lo constantemente.

A seguir, o Codigo Deuterondmico traz a chamada lei de centraliza¢do do culto (Dt
12,2-28%). Romer identifica neste intervalo trés estdgios de formacdo, sendo Dt 12,13-18 a lei
original da centralizacdo provinda do periodo de Josias*. Neste intervalo, vale ressaltar dois
aspectos importantes para esta pesquisa. O primeiro aspecto € o da centralizacdo do culto no
lugar que YHWH tiver escolhido. Embora seja uma lei mais litdrgica que social, € necessario
reconhecer que a centralizacdo dos sacrificios em um tnico lugar facilita a verificacdo do
cumprimento ou ndo da lei acerca das oferendas.

O segundo aspecto parece mais significativo, pois estabelece quem deve se beneficiar
com as oferendas levadas ao “lugar escolhido”. Conforme a teologia deuterondmica, além do
ofertante, devem também ser beneficiados seu filho e sua filha, seu servo e sua serva, assim
como o levita que habita entre eles (cf. Dt 12.18)*. Ao definir que servos e levitas participem
da refeicdo sagrada, o Deuterondmio abre espaco para os socialmente marginalizados, ja
desde o inicio de seu Cddigo de Leis.

Significativa, também, € a indicacdo de que os sacrificios devem ser levados para o
santudrio central, sendo assim inseridos na l6gica da refeicao solidaria (cf. Dt 12,17). Segundo
Kramer, completaria a lista de tais sacrificios a oferenda das primicias de Dt 26,1-11%. Isso
possibilitaria uma partilha mais eficaz com os empobrecidos da sociedade, pois, diferentes das
principais festas, celebradas uma vez por ano, esses sacrificios levavam o povo diversas vezes
ao Templo®’.

Desse modo, ja a introdugdo estabelece a possibilidade da participagdo dos

marginalizados de Israel na “alegria” gerada pelo culto a YHWH. Por um lado, esta alegria ¢

43 Embora muitos proponham a divisio do capitulo 12 em subsec¢des, ndo se deve ignorar o elemento de
unidade sobre o “lugar que o Senhor escolheu” que aparece no intervalo como uma espécie de refrdo constante
(cf. Dt 12,5.11.13.18.26). Para mais, cf. KRAMER, 2006, p. 66-68.

4 Cf. ROMER, Thomas. A atual discussdo sobre a chamada Histéria Deuteronomista: Critica literaria e
consequéncias teoldgicas. In. CARNERO, Marcelo da Silva; OTTERMANN, Monika; FIGUEIREDO, Telmo
José Amaral de (Orgs.). Pentateuco.: Da formacdo a recep¢do. Sdo Paulo: Paulinas, 2016, p. 121-129.

45 Para expressar o beneficio experimentado pelos que comem os dons ofertados, o Deuterondmio usa o verbo
“alegrar-se” (nMn). Kramer, seguindo Braulik, afirma que este verbo é usado no Deuterondmio para descrever a
alegria humana. No Cédigo Deuterondmico, € usado unicamente nas leis referentes a liturgia. Sendo assim, a
alegria € o sentimento tipico que brota das refei¢des comunitérias diante de¢ YHWH. Para mais, cf. KRAMER,
2006, p. 52.

46 Cf. KRAMER, Pedro. O novo na liturgia no Livro do Deuterondmio: Pode a centralizago da liturgia ser nova
e libertadora?. Estudos Biblicos, v. 32, n. 126, abr./jun., 2015, p. 210.

47 Cf. KRAMER, 2015, p. 211.
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fruto da fraternidade experimentada na partilha dos dons que serd o elemento basilar para a
sociedade proposta pelo Deuterondmio. Por outro, esta alegria ndo deve se restringir aos ricos

e poderosos, pois YHWH € o Deus de todo o povo. Portanto:

A abundancia das colheitas e a oferenda dos animais ndo sdo mais um meio para
enriquecer alguns e empobrecer outros, gerando assim um abismo intransponivel e
crescente entre as pessoas e as classes sociais, mas, pelo contrdrio, sdo um
instrumento de unifio e de crescente comunhdo entre as pessoas e as classes
sociais*®.
As refeicoes soliddrias tornam-se um grande instrumento de prote¢do dos
empobrecidos, revelando toda carga social que o culto tem para a teologia deuterondmica.
Pois o culto ndo se expressa apenas nos sacrificios direcionados a Deus, mas em fazer com

que outros, principalmente os marginalizados, experimentem a alegria que significa sair da

realidade de miséria, superar a fome e ser visto como irmao.

2.3.2 Dt 14,22-29 e Dt 26,12-15: As leis acerca dos dizimos

O Codigo Deuterondmico apresenta sua legislagdo sobre o dizimo em trés
oportunidades. As duas primeiras surgem logo apds a introducdo (Dt 12,1-14,21).
Inicialmente, o Cddigo legisla sobre o chamado dizimo anual (Dt 14,22-27) que consiste na
separacdo da décima parte do que fora semeado (cf. Dt 14,22). Mais especificamente, o
Deuterondmio fala do trigo, do vinho e do azeite, dos primogénitos do gado e do rebanho (cf.
Dt 14,23) indicados como produtos a serem separados.

Os produtos separados deverdo ser levados ao “lugar que ele (YHWH) houver
escolhido para nele fazer habitar o seu nome” (Dt 14,23). Portanto, deverdo ser levados ao
Templo para que 14 sejam consumidos pelo ofertante numa refei¢ao sagrada. Esta observagdo
preceitual indicard que o ofertante teme o Senhor. Neste primeiro momento, o legislador
direciona-se aqueles que residem proximo ao lugar escolhido, aqueles que podem levar as
ofertas sem grandes dificuldades.

Todavia, no segundo momento do texto (cf. Dt 14,24-27), o legislador volta-se para
aqueles que residem distante do Templo, os quais ndo podem levar seu dizimo ao lugar que o
Senhor escolheu. Entdo, € permitido que os produtos sejam vendidos, desde que o dinheiro

sirva para a aquisi¢ao de outros produtos que deverao ser consumidos no lugar escolhido pelo

48 Cf. KRAMER, 2015, p. 212.
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Senhor (cf. Dt 14,24-25). A refeicdo feita “na presenca do Senhor” (Dt 14,26) alegrard os
membros da casa do ofertante que deverdo participar, também, da refei¢do sagrada.

Entretanto, essa alegria ndo se restringe aos “da casa” do ofertante, pois o
Deuterondmio ordena que o levita ndo seja deixado de lado. O grupo de matriz sacerdotal,
associado a Levi, filho de Jacé e de Lia (cf. Gn 29,34), ganha direito de usufruir das refei¢des
associadas ao dizimo, que nada tem a ver com o privilégio sacerdotal, comum em outras
culturas. Segundo Hoppe, “os levitas recebem parte do dizimo nao por sua posi¢ao sacerdotal,
mas por causa de sua necessidade como os que nio tém posi¢do econdmica”*.

Essa imagem parece destoar daquela apresentada por Nm 18,20-32, segundo a qual “o
proposito do dizimo é o pagamento do saldrio dos levitas, que trabalham no lugar central do
culto™®. Nesta perspectiva, os levitas seriam mais privilegiados que necessitados. A solucio
proposta por Sulca e Ariza estd num contexto diferente de elaboracdo dos textos. O texto
Deuterondomico provém de um periodo mais antigo, quando os levitas necessitavam de
amparo social. J4 o texto de Ndmeros provém de uma época posterior, quando os levitas ja

estavam subordinados ao sacerddcio sadoquita, passando a ocupar um lugar de destaque no

sistema politico-religioso®!. Ao analisar o dizimo nas duas tradigdes, Sulca e Ariza concluem:

O interesse do CD (Cdédigo Deuterondmico) estava na justi¢a, entendida sob a
perspectiva da solidariedade com o marginalizado e do bem-estar da comunidade,
enquanto o interesse do Projeto Sadoquita era a constru¢do de uma teocracia, na qual
Javé deveria estabelecer seu reinado em Israel2.

Assim, verifica-se a énfase social que o Deuterondmio d4 a esta lei religiosa, por meio
da qual permite ao levita participar da alegria da comensalidade, na presenca de YHWH.
Nesse sentido, o Cddigo Deuterondmico cria normas, garantindo que ricos € pobres
comparecam e se alegrem na presenca de YHWH.

Os legisladores deuterondmicos intensificam ainda mais o caréter social do dizimo no
chamado dizimo trienal. Segundo Dt 14,28-29, a cada trés anos o dizimo ndo serd levado ao
lugar escolhido pelo Senhor, mas serd deixado na porta da cidade para que o levita, o
imigrante, o 6rfdo e a vidva se alimentem e saciem sua fome. Sua finalidade ndo € a
realizacdo de mais uma refeicdo sagrada no Templo, mas ser instrumento de solidariedade

com oS necessitados de cada localidade.

4 HOPPE, Lesle J.. Deuteronémio. In. BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J.. Comentdrio Biblico. v. 1 —
Introducdo, Pentateuco e Profetas Anteriores. 8. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2014, p. 200.

S0 SULCA; ARIZA, 2016, p. 254.

SICf. SULCA; ARIZA, 2016, p. 253-257.

2 SULCA; ARIZA, 2016, p. 258.
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Por isso, o dizimo trienal € destinado aos socialmente marginalizados. Além do levita,
mencionado anteriormente, entram em cena o imigrante, o 6rfao e a vidva. Nessa triade esta
representada a classe marginalizada de Israel, aqueles cujos direitos sdo deixados de lado, os
quais os ricos oprimem e exploram, e com quem o Deuterondmio tem uma preocupagdo
relevante. Portanto, o dizimo trienal deve ser reservado para alimentar os empobrecidos de
Israel.

Aos marginalizados da sociedade, o Cddigo Deuterondmico garante o direito de
alimentar-se do dizimo a cada trés anos (cf. Dt 14,29). Entretanto, o beneficio desta lei ndo é
unilateral, pois garante aos observantes a béncdo divina: “Para que o Senhor, teu Deus, te
abencoe em todas as tuas a¢des” (Dt 14,29). Desse modo, o dizimo trienal se revela uma via
de mao dupla. Por um lado, promove a alimentacdo dos empobrecidos de Israel; por outro,
torna-se caminho de bén¢do para os que observam esta lei. No fundo, a solidariedade gera o
bem para todos e estreita os lacos fraternos.

Por fim, o dizimo trienal € tratado uma segunda vez, em Dt 26,12-15. O relato
apresenta uma declaracdo de observancia da lei que deve ser feita pelo ofertante na presenga
do Senhor, ou seja, no santudrio central. Através dela, o ofertante declara que seguiu a risca os
mandamentos divinos e ndo se apropriou da parte destinada aos empobrecidos de Israel (cf. Dt
26,13-14). Ap6s declarar inocéncia, suplica a béngao divina para que YHWH abencoe Israel e
o solo, pedindo assim que a terra continue fértil e produtiva. Sobre o papel fraternal do

dizimo, Zabatiero afirma:

No tocante a relag@o entre os possuidores de bens e os que passam por privagdo, o
dizimo € expressao da solidariedade e da fraternidade que fazem com que o povo do
Deus justo e libertador crie uma sociedade justa, na qual as pessoas que foram
privadas dos meios de subsisténcia e dignidade, ndo permanecam em privagdo, mas
recebam também a béngao de Javé, por meio da “béngdo” de seus irmdos e irmas.
Cumpre uma funcio em relacdo ao ofertante, a medida que o libera da dependéncia
dos deuses cananeus, bem como da dependéncia dos resultados de seu trabalho. O
dizimo, portanto, envolve adoracdo e solidariedade da parte do ofertante, diante de, e
na expectativa da béngio do Deus libertador.

Verifica-se mais uma vez a unidade fundamental entre culto e sociedade. O dizimo
trienal € um exemplo claro de que a alegria experimentada nas refeicdoes sagradas niao deve
ficar apenas no Templo nem se restringir aos afortunados de Israel, mas deve ser sinal de

inclusdo e solidariedade. Por isso, ultrapassa o santudrio a ponto de tocar todas as cidades com

33 ZABATIERO, Jidlio Paulo Tavares. Em busca de uma economia soliddria: Dt 14,22-15,23: Resisténcia
popular e identidade social. Estudos Biblicos. Petrépolis, n. 84, 2004, p. 14.
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o objetivo de servir a todos os pobres. Desse modo, a béncdo divina que providencia os

produtos da terra chega tanto aos ricos quanto aos empobrecidos.

2.3.3 Dt 15,1-11: A remissao das dividas a cada sete anos

Outra lei protetiva é chamada de lei da remissdo das dividas (cf. Dt 15,1-11). E,
certamente, uma das mais significativas, pois exige o perdao das dividas contraidas em Israel
a cada sete anos>*. A explicacdo desta lei pode ser vista em Dt 15,2-3. Ela determina aos
donos de posses que emprestaram algo a seus irmdos que abram mao de seus direitos. Esta
exigéncia revela-se necessdria, pois era costume que os credores impusessem a escraviddo aos
que lhes deviam (cf. 2Rs 4,1). Desse modo, as dividas representavam uma ameaga real a
liberdade dos empobrecidos.

Essas dividas poderiam ser contraidas de vérias formas. Desde objetos emprestados
que foram perdidos e deveriam ser restituidos (cf. 2Rs 6,1-7), passando pela apropriacdo
indevida do pasto alheio que incorria em indenizacio (cf. Ex 22,4) ou ainda por animais
alheios que vieram a se machucar ou a morrer, enquanto nao estavam sob a custddia do dono
(cf. Ex 22,13-14) etc. Aqueles que ndo tinham condi¢cdes de pagar tais dividas eram,
geralmente, escravizados. Portanto, é possivel falar em um sistema que, muitas vezes,
favorecia a escravizacao dos empobrecidos que ndo tinham condi¢des de saldar suas dividas.

Nesse sentido, Dt 15,1-11 apresenta uma das leis protetoras mais importantes de todo
0 Codigo Deuterondmico. A pericope marca a preocupagdo fundamental em Israel de que nao
se perca o espirito de solidariedade fraterna. Esse espirito fraterno € visivel ja na explicacdo
sobre a lei (vv. 2-3), que explicita quem sdo os destinatarios desta remissdo: o préoximo e o
irmao.

O termo “préximo”, em hebraico ¥ (réa ‘), designa tanto o amigo intimo quanto o
amigo ocasional, ou seja, pode ser usado para designar colegas, pessoas conhecidas por acaso
e amigos préximos>’. E um termo bem abrangente. Por sua vez, n§ (‘@) é um termo amplo
que ndo se restringe as pessoas de genitores idénticos, mas que possuem um vinculo unitivo,
quer pelo fato de terem um pai comum (cf. Dt 24,7), de pertencerem a mesma tribo (cf. Nm

16,10), ou a0 mesmo povo (cf. Lv 25,46)°. Os dois termos sdo abrangentes, tendem a inserir,

>* Este periodo parece ter relagio com o ritmo ao qual estavam submetidos os trabalhos dos campos, conforme
Ex 23,10-11.

55 Cf. HARRIS, 1998, p. 1439.

36 Cf. HARRIS, 1998, p. 49.
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mais do que restringir, possibilitando maior alcance a lei da remissdo, que ndo se refere
apenas aos mais proximos, mas a todos.

Em seguida, vem a afirmacdo de que, na terra que o Senhor dard, ndo haverd
empobrecidos, pois YHWH abengoara Israel de tal modo que a pobreza nao estard presente
entre os israelitas. No entanto, essa promessa aparece condicionada a escuta atenta a voz de
Deus e ao cumprimento de seus mandamentos (cf. Dt 15,5). Desse modo, o Cddigo
Deuterondmico d4 a entender que o aparecimento da pobreza em Israel estaria relacionado
com a indiferenca a voz de YHWH e a inobservincia dos mandamentos; o que, de certa
forma, responsabiliza o povo pelo empobrecimento constatado em seu meio.

Sabendo da existéncia de dois caminhos ou duas posturas humanas em face a Alianca
divina (cf. Dt 30,15-18), os legisladores alertam para a possibilidade do surgimento de
empobrecidos na sociedade israelita, por meio da particula condicional °3 (k7). Diante dessa
possibilidade, a ordem divina é que os israelitas ndo endurecam os coracdes nem fechem as
maos (cf. Dt 15,7), ou seja, em face ao empobrecido, ndo se deve recusar o auxilio, mas
emprestar conforme suas necessidades. A necessidade do empobrecido se torna o critério
fundamental para o empréstimo.

Entretanto, a proximidade do ano da remissdo ndo deve ameacar a solidariedade
fraterna, pois, muitas coisas, estdo em jogo: a fidelidade ao mandamento, a béncao divina, e,
principalmente, a vida de um empobrecido que é irmao. O fato de se negar a ajudar é
apresentado aqui como um pecado, fazendo ecoar assim que se omitir em face a necessidade
do empobrecido € um ato de transgressdo a ordem divina, devendo ser evitado em Israel.

O texto aprofunda a problematica da pobreza, reconhecendo se tratar de um problema
de dificil solu¢do, com o qual Israel deve aprender a lidar, pois sempre haverda empobrecidos
na terra (cf. Dt 15,11). Por isso, o v. 11 comporta um mandamento que se revelard essencial
em Israel: “Abre a mao em favor do teu irmao, do teu indigente e do teu pobre em tua terra”.

O texto estabelece uma relacdo entre o empobrecido e seu credor. Os legisladores
deuterondmicos remetem ao necessitado por meio de trés substantivos precedidos pelo
pronome possessivo da segunda pessoa (teu irmao, teu indigente e teu pobre). Desse modo, o
Coédigo Deuterondmico assinala a responsabilidade de todo israelita por aquele que se
encontra em situacdo precdria. O empobrecido ganha uma nova identidade, é irmdo. Ao

estabelecer o vinculo fraterno entre os necessitados e os nao-necessitados, os legisladores
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N

deuterondmicos parecem se remeter a responsabilidade do go’el’’. Os ndo-necessitados
devem ser redentores dos empobrecidos, garantindo-lhes seus direitos (cf. Lv 25,48-49).

Essa lei cria mecanismos para a defesa dos empobrecidos nas frequentes ameagas de
dividas, as quais estavam expostos todos os cidadaos israelitas. Porém, a ameaca se fazia mais
grave em relacdo aos que ndo tinham como pagar suas dividas e corriam o risco real de serem

escravizados.

2.3.4 Dt 15,12-18: A libertacao dos escravos

A legislac@o sobre os escravos, embora se inspire no Cédigo da Alianga (cf. Ex 21,2-
11), estabelece novidades importantes. Inicialmente, € possivel listar trés semelhangas claras:
a) as duas leis tratam do escravo hebreu; b) o tempo de escraviddo sdo seis anos, sendo o
sétimo, o ano da libertacdo; c) caso o escravo queira pertencer perpetuamente a seu senhor
deve ter sua orelha furada em um determinado lugar. Entretanto, em muitos aspectos, o
Cddigo deuterondmico supera o da Alianga.

A primeira novidade € que o direito a liberdade no sétimo ano nao se restringe aos
homens hebreus (cf. Dt 15,12), como aponta o Cédigo da Alianga (cf. Ex 21,7), mas inclui
também as mulheres. A seguir, o Deuterondmio inova mais uma vez ao identificar o escravo
como “irmao” (cf. Dt 15,12). Portanto, ndo se trata de uma pessoa qualquer, mas de alguém
com o qual se tem um dos mais preciosos vinculos em Israel: a fraternidade. A terceira
novidade estd na determinacdo de que, no ano da libertagdo, o irmao ndo deve partir de maos
vazias. O hebreu que acabou de sair de uma situacdo de escravidao deverd receber uma
espécie de indenizagdo com a qual recomegard sua vida®®. E uma medida para evitar que caia
imediatamente na miséria. Ska aponta ainda uma quarta diferenga sutil e que teria a ver com a
ideologia da centralizagdo, marcante no Deuterondmio. O autor observa que o rito do furo na
orelha nao ¢ mais feito “junto de Deus” (cf. Ex 21,6), o que poderia indicar santudrios

locais®.

S7Segundo Harris, a raiz X3 é usada em quatro situagdes cuja ideia é expressar o que o homem valoroso deve
fazer por seus parentes em risco: a) indica o sujeito que resgatou o campo de um parente que fora vendido em
tempo de dificuldade ou resgatou o préprio parente que se vendeu (cf. Lv 25,48ss); b) expressa a redencdo de
uma propriedade ou de animais ndo sacrificiveis ou impuros que deveriam ser dedicados ao Senhor (cf. Lv
27,11ss); ¢) indica um parente proximo responsavel por vingar a morte de um parente em caso de assassinato (cf.
Nm 35,12ss); d) aplicada a Deus para apresentd-lo como o Redentor de Israel (cf. Is 43,1-3). Para mais, cf. Cf.
HARRIS, 1998, p. 235-236.

8 Cf. SKA, Jean Louis. Introducéo & leitura do Pentateuco: chaves para a interpretagio dos cinco primeiros
livros da Biblia. 2. ed. Sao Paulo: Loyola, 2012, p. 58.

% Cf. SKA, 2012, p. 58.
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Merece destaque o cendrio no qual esta legislacdo € desenvolvida. Tendo em vista que
o assunto gira em torno da libertacdo de escravos, os legisladores deuterondmicos inserem
nesta lei uma dimensao histérico-salvifica. Dt 15,15 liga a libertacdo dos irmaos escravizados
a histéria do povo de Israel resgatado das maos do farad. Por isso, relembra aos cidaddos que,
como povo, também eles experimentaram a dureza da escravidao.

E YHWH que pde fim a esta situacdo ardua, libertando Israel do Egito. Esse ato
salvifico, experimentado por Israel, do qual os israelitas devem fazer memoria (13]), € a
inspiracdo para a libertacio dos escravos hebreus. Assim, a libertacdo dos hebreus
escravizados na terra de Israel € posta em paralelo com o ato libertador do Egito.

A agdo salvifica de Deus € expressa em Dt 15,15 pelo verbo 7172 (padah), cujo sentido
gira em torno de resgatar, remir e livrar®. Harris indica que “era um termo comercial,
designando o pagamento de um valor exigido para a transferéncia da posse de alguma

propriedade”®!.

Contudo, a partir do €xodo, o verbo ganha uma conotacdo religiosa,
remetendo a libertacdo que deve ser celebrada perpetuamente por meio da consagragcdo dos

primogénitos homens e animais (cf. Ex 13,13)%2. Ainda sobre o verbo, Harris observa:

O emprego de padah e seus derivados ocorre, as vezes, em paralelo com outras
raizes. Deve-se destacar particularmente que ga’al € usado como sinénimo. As duas
raizes dizem respeito a redencdo mediante o pagamento de um resgate, embora seja

sugerido que ga’al estd basicamente associado a situagdes familiares e, dessa forma,

da a ideia da agfio de um parente consanguineo®.

A observacdo de Harris permite conjecturar que o texto faz referéncia indireta ao tema
do Deus Redentor (Go ’el). Contudo, € provavel que os legisladores deuterondmicos tenham
se preocupado em ndo restringir esta acdo importante ao ambito da consanguinidade, evitando
a ma interpretagdo da lei. YHWH € aquele que liberta Israel do Egito. Contudo, essa agdo
salvifica ndo pode ficar no passado, deve tornar-se um perene presente.

Ao por em paralelo os escravizados no Egito com os escravizados em Israel, a
legislacdo deuterondmica almeja testemunhar o mesmo resultado: a libertagdo da escravidao.
Como YHWH libertou os escravos do Egito, os israelitas devem libertar seus escravos,
atualizando o €xodo ndo apenas na ag¢do litirgica (cf. Dt 16,1-8), mas no cotidiano mesmo do
povo. Desse modo, os israelitas se assemelham ao Deus libertador e criam uma verdadeira

fraternidade. Poder-se-ia ver no mandamento de YHWH uma pequena semente da chamada

6 Cf. HARRIS, 1998, p. 1200-1202.
Sl HARRIS, 1998, p. 1200.

62 HARRIS, 1998, p. 1200.

% HARRIS, 1998, p. 1201-1202
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regra de ouro de Mateus: “Tudo aquilo que quereis que os homens fagam a vés, fazei-o vos
mesmos a eles” (Mt 7,12). Como Israel almejou ser libertado deve libertar, sem que isso lhe

seja um peso (cf. Dt 15,18).

2.3.5 Dt 16,1-17: A participacao nas festas de peregrinacao

A seccdo sobre as festas pode ser dividida em trés momentos: a) Festa da Pascoa (Dt
16,1-8); b) Festa das Semanas ou Pentecostes (Dt 16,9-12); c¢) Festa das Tendas (Dt 16,13-
15), seguidos de uma sintese final (Dt 16,16-17). Basicamente, a pericope marca as trés

peregrinacdes anuais ao santudrio central. Sobre essas trés festas, Thompson afirma:

Estas trés festas, em cada caso, preservam algo de antigo e introduzem algo de novo.
Parece que os antigos festivais agricolas tinham sido investidos de novo significado
e se tornado ocasido para comemoragdes histdricas, i.e. antigos festivais foram
historicizados. Embora fossem observados no mesmo calendario do ano agricola,
apontavam para eventos associados ao éxodo, onde Javé demonstrara sua atividade
redentora e graciosa, libertando seu povo da escraviddo do Egito®*.

Embora, o carater historico da terceira festa ndo seja tao explicito, o autor lembra que
em Lv 23,39-44, a Festa das Tendas € vista como oportunidade para recordar que os israelitas
habitaram em tendas, quando da saida do Egito. Assim, é possivel dizer que as trés festas
estdo ligadas a libertacdo do Egito, na qual YHWH pos fim a aflicdo do povo de Israel (cf. Dt
26,5-9). Portanto, o surgimento, a fixacdo e a celebracdo dessas festas t€ém a ver com a
superac¢do da afli¢do e da opressao.

A primeira € a Festa da Pascoa, descrita em Dt 16,1-8. O Codigo da Alianga tem um
texto paralelo, Ex 23,15. Aqui, a Festa da Pascoa é apresentada rapidamente, sem grandes
explicagdes. Por seu turno, o texto deuterondmico apresenta detalhes ausentes no Cddigo de

leis mais antigo. As mais relevantes serdo apontadas a seguir:

- Segundo o texto deuterondmico os animais a serem sacrificados sdo: animais do gado middo
(s 'on) e do gratdo (bagar)®;
- O Deuterondmio refere-se explicitamente a um lugar onde os animais deverdo ser

sacrificados. E uma referéncia ao santudario central;

6 THOMPSON, John Arthur. Deuteronémio. Introducio e comentdrio. Sdo Paulo: Mundo Cristdo, 1982, p. 185.
65 “Gado miudo” traduz o termo XX (s 'on), geralmente indica animais caprinos, principalmente ovelhas e cabras,
relevantes para a economia de Israel. Por sua vez, “gado gratido” traduz o hebraico 722 (bagar), geralmente
entendido como animais de grande porte: bois, bezerros etc. Para mais cf. HARRIS, 1998, p. 208 e 1255.
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- O pao sem fermento é chamado *3 an? (lehem ‘ont) que significa “pao da afligdo”;

- A finalidade da Péscoa € a lembranca cotidiana da saida do Egito;

- H4 uma proibi¢ao para que o levedo seja mantido em casa;

- Os vv. 5-6 proibem claramente que o sacrificio da Pdscoa seja feito em qualquer cidade,

legitimando o templo como tnico lugar possivel para a realizacdo do sacrificio.

Das diferencas indicadas acima, uma parece mais relevante para o tema do cuidado
com empobrecido. Conforme a tradicao deuterondmio (cf. Dt 16,3), o alimento basilar desta
festa é chamado de “Pdo da afli¢do” (3¥ on?), cuja finalidade é relembrar ao povo sua saida
do Egito. Segundo Ex 3,7, é exatamente a “aflicdo” (°1¥) de Israel que motiva a atitude
libertadora de YHWH. Desse modo, a tradi¢ao deuteronOmica resgata a aflicdo que se abateu
sobre Israel, fazendo com que seu leitor implicito compreenda a Pdscoa como superagdo da
aflicdo experimentada no Egito.

Corrobora essa intuicdo a estranha auséncia do verbo “alegrar-se” (ma¥), presente
tanto na Festa das Semanas (Dt 16,11) quanto na Festa das Tendas (Dt 16,14.15). O tom da
Pédscoa, na tradicdo deuterondmica, parece ainda mais sébrio, se comparado com o tom
altamente festivo daquela celebrada pelo rei Ezequias, segundo 2Cr 30,21-27. No conjunto da
seccdo, duas auséncias parecem relevantes na Festa da P4scoa, a primeira ja foi indicada, o
elemento da alegria. A segunda, a inclusdao dos empobrecidos na refei¢ao sagrada que os faz
participar da alegria da festa celebrada.

A segunda festa de peregrinacdo € celebrada sete semanas apds a Pédscoa e, por isso,
recebe 0o nome de Festa das Semanas®®. No Cédigo da Alianca, esta festa é mencionada
rapidamente em Ex 23,16a, que apenas define sua observacdo, sem mais detalhes. Por seu
turno, o Cddigo Deuterondmico apresenta algumas diferencas significativas. Serdo apontadas

as mais relevantes:

- Para o texto deuterondmico, os dons devem ser ofertados espontaneamente, conforme aquilo
que YHWH proporcionou ao ofertante;
- O Deuterondmio faz uma referéncia explicita a respeito de para onde se deve encaminhar

tais dons: o lugar que o Senhor tiver escolhido, em referéncia ao santudrio central;

% Segundo a tradi¢io veterotestamentdria, a festa ainda pode receber o nome de Pentecostes, levando em
consideracdo que era celebrada no quinquagésimo dia depois da Pascoa. Era chamada ainda de “Festa da
Colheita” (cf. Ex 23,16) e “O dia das primicias” (cf. Nm 28,26). Para mais, cf. THOMPSON, 1982, p. 188.
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- No santudrio, o ofertante experimenta a alegria de estar na presenca de YHWH, da qual
participam seus filhos, escravos, o levita que reside em sua cidade, o imigrante, o 6rfdo e a
vitiva, ou seja, os marginalizados da sociedade que vivem nas proximidades do ofertante;

- A festa deve lembrar ao ofertante que, no Egito, também ele experimentou a escravidao,

vivendo como um marginalizado; por isso deve por em pratica a Lei.

Possibilitar ao marginalizado a participagdo na alegria/refei¢cdo diante de YHWH da
um cardter profundamente social a festa que marcava a acdo de gracas pela colheita dos
cereais®’. Essa novidade faz ecoar na sociedade israelita que “o culto deve unir Israel diante
de seu Deus; onde ndo se chega a unido, sem marginalizacdo dos mais fracos, ai o culto ndo
cumpriu o seu sentido”®. Para Kramer, “essas refeicdes comunitarias, festivas e alegres diante
de Javé sdo a realizacdo real e simbdlica da fraternidade/irmandade de todo o povo de

Israel”®’

. O culto auténtico a YHWH realiza-se, apenas, onde nao ha exclusdao nem opressao.

Assim, nesta festa, o ofertante reconhece e agradece os dons provindos de Deus e faz
com que tais dons cheguem a todos, inclusive aos marginalizados da sociedade, por meio da
partilha dos dons. O caréter social da festa € de tal modo relevante que Willi-Plein a chama de
“festa da harmonia social".

A terceira, chamada de Festa das Tendas, € descrita ainda mais suscintamente no
Cddigo da Alianga (cf. Ex 23,16b). Ja o texto Deuterondmico (cf. Dt 16,13-15), outra vez, é
mais rico em detalhes. Semelhante a Festa das Semanas, tratava-se de um agradecimento
pelos produtos que a benevoléncia de YHWH fez brotar em Israel; era a festa do outono, na
qual se comemorava a colheita dos produtos da eira e do lagar’!. Quanto as principais
diferengas em relagdo ao Cédigo da Aliancga, se observa:

- O Cédigo Deuterondmico € mais especifico quanto a origem dos produtos: “da tua eira e do
teu lagar” (727721 7173p), enquanto o Cédigo da Alianga fala em “do campo” (77¢3711);

- Semelhante a Festa das Semanas, aparece, também aqui, o elemento da alegria da qual
devem participar os marginalizados de Israel;

- O cardéter peregrino € explicitado no texto de Deuterondmio, em vista da honra de YHWH

que abencoou 0 povo.

67 KRAMER, 20135, p. 209.

8 WILLI-PLEIN, Ina. Sacrificio e Culto no Israel do Antigo Testamento. Sdo Paulo: Loyola, 2001, p. 121.
% KRAMER, 20135, p. 210.

70 WILLI-PLEIN, 2001, p. 123.

T KRAMER, 20135, p. 209.
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A festa que, originalmente, celebrava a colheita dos produtos do outono, com o passar
do tempo, ganha também um cardter histérico, tornando-se oportunidade para recordar que,
durante o éxodo, Israel habitou em tendas (cf. Lv 23,40)"%. Desse modo, as trés festas de
peregrinacdo sdo inseridas no contexto da maior peregrinacio de todas, a passagem da afli¢do
para a liberdade, de servos do fara6 para servos de YHWH.

Sobre as trés festas, ha ainda algumas observagdes dignas de notas. Primeiramente, é
importante ressaltar a determinagdo de Dt 16,16¢: “Ninguém ira ver a face de YHWH de
maos vazias”. Essa determinagdo sugere, a0 menos, trés conjecturas, em consonancia com a
proposta das festas: a) o rico ndo compareca diante YHWH sem nada para partilhar; b) o
empobrecido nio se aproxime de YHWH sem nada possuir; ¢) todos devem partilhar o que de
Deus recebem a fim de que tenham algo para ofertar diante de YHWH e do irmao.

Uma segunda observacao: na maioria das peregrinacoes, fica claro o apelo social para
que os marginalizados de Israel sejam inseridos nas refeicdes sagradas por meio das quais se
alimentam e participam da alegria diante de YHWH. Kramer insiste na relevancia desses dois
aspectos (alegria e comensalidade fraterna) nas Festas das Semanas e das Tendas (cf. Dt 16,9-
15), nos varios sacrificios (cf. Dt 12,13-18) e na oferenda das primicias (cf. Dt 26,1-11)7.
Entretanto, o autor parece ndo observar que, a Festa da Pdscoa, ndo faz referéncia a alegria
nem a comensalidade fraterna. Ao invés, ha uma referéncia, inica no Deuterondmio, ao “pao
da aflicdo” (°1v on?).

Como foi dito acima, o termo °I¥ ('onf) faz ressoar a motivacao da libertacdo. Por ver a
aflicdo (") do povo e escutar seu clamor, YHWH o libertou. Parece uma tentativa de
ressaltar o sofrimento de Israel no Egito. Seria este o motivo de a primeira festa relatada
assinalar mais a aflicdo que a alegria? Ou seria a aflicdo o ponto de partida em contraposicao
a alegria, ponto de chegada, expressando a realidade de muitos empobrecidos que chegavam
em tais festas em péssimas condi¢des e se alegravam por meio da insercdo fraterna na refeicao
sagrada? Mais ainda: ndo seria a verdadeira Pascoa a “passagem” da aflicdo para a “alegria”
verificada, literariamente, no conjunto das trés festas?

Embora seja dificil conjecturar a motivacdo para a auséncia de elementos tao
importantes no conjunto das celebragdes no santudrio central, sua auséncia nao pode passar
despercebida. Ainda mais, em se tratando da localizacdo desta auséncia: a festa da libertagdo.

Contudo, sobre o cardter social das festas litdrgicas no Deuterondmio, vale salientar a

observacdo de Willi-Plein:

72 Cf. THOMPSON, 1982, p. 189.
3 Cf. KRAMER, 2006, p. 45-60 e KRAMER, 2015, p. 210-212.
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No Israel da comunidade festiva ndo podia haver excluidos. A mensagem social do
Deuterondmio tem como finalidade fazer os pobres participarem das riquezas da
festa, realizando assim a unidade de Israel na festa diante do Deus tdnico, YHWH,
no tnico local € na unicidade temporal de cada festa’™.

Portanto, as Festas de Peregrinacdo, segundo o Deuterondmio, apresentam um cunho
social verificdvel na insercdo das classes marginalizadas de Israel nas refeicdes sagradas. O
simbolismo desta inser¢ao revela a forga ética e social da fé de Israel que se concretiza na
superagao dos “abismos sociais”, por meio da fraternidade que elimina a aflicdo do outro.
Agindo como go’el em favor de seu irmdo fragilizado, o israelita repete a acdo salvifica de

YHWH em seu favor quando o fez sair do Egito.

2.3.6 Dt 23,16-25: Leis sociais e religiosas

O bloco de Dt 23,16-25, também, apresenta uma sequéncia relevante de leis protetivas,
cujo cardter social nao pode passar despercebido. Nele, é possivel perceber uma estrutura que
se organiza de forma concéntrica e aponta para a proibicdo de cobrar juros do irmdo. Tendo
como pressuposto a elevacdo do marginalizado a categoria de “irmao”, ¢ claramente razoavel
compreender que esta proibicdo se refira aos necessitados de Israel, dos quais ndo se deve
cobrar juros, pois sua pobreza ndo deve ser oportunidade para o lucro, mas para o exercicio da
solidariedade.

Dt 23,16-17 e Dt 23,25-26 formam a moldura externa da estrutura. Os textos se
relacionam tematicamente por conterem leis que amparam o marginalizado em sua
necessidade e cuja finalidade € a protecao da vida. No primeiro caso, € garantido ao escravo o
direito a fuga, tendo em vista maus tratos e ameacas que o induziriam a deixar a casa de seu
amo. Embora o israelita possa acolher o escravo, ndo deve oprimi-lo. Por seu turno, Dt 23,25-
26, também, comporta uma lei que ampara o necessitado em sua aflicdo. Neste caso, a defesa
€ para aquele que passa por privacdes. Por isso, o Deuteronomio lhe garante o direito a
alimentar-se da vinha e da plantacdo do proximo. Segundo essa lei, o necessitado pode comer
a vontade, mas carregar no cesto (vinha) ou passar a foice (plantagdes) lhe sao proibidos.

As molduras internas sdo formadas por Dt 23,18-19 e Dt 23,22-24 que tratam de leis
religiosas. A primeira proibe a prostitui¢do sagrada entre os israelitas, coibindo, assim, o
exercicio das praticas idolatricas existentes entre os cananeus. Ja Dt 23,22-24 trata da

obrigatoriedade de se cumprir os votos feitos a YHWH. Além da questdo religiosa, os textos

74 WILLI-PLEIN, 2001, p. 123.
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se relacionam pela carga negativa que tais praticas possuem diante do Senhor: a primeira é
abomindvel, ao passo que a segunda € pecado.

Por fim, o centro da estrutura estd em Dt 23,20-21 que proibe a cobranga de juros por
empréstimos feitos aos irmaos, independente da natureza do empréstimo. Essa concessao de
dinheiro sem juros possibilitard a béncdo divina aquele que praticar tal lei. Desse modo, o

bloco se estrutura da seguinte forma:

A —Dt 23,16-17: O escravo fugido (Lei Protetiva)
B — Dt 23,18-19: Contra a prostituicdo sagrada (Lei Religiosa)
C — Dt 23,20-21: Proibi¢ao da cobranca de juros (Lei Protetiva)
B’ — Dt 23,22-24: Cumprimento do voto feito ao Senhor (Lei Religiosa)
A’ — Dt 23,25-26: Direito a alimentar-se do plantio do irmao (Lei Protetiva)

A primeira lei tematiza o caso de um escravo em fuga. Segundo Dt 23,16-17, um
escravo em fuga que se refugia entre os israelitas ndo deve ser entregue a seu senhor, mas
deve permanecer junto com aquele que o acolheu e mantido em seguranga. Assim, a lei
deuterondmica concede ao escravo “o direito irrestrito de estabelecer-se em qualquer lugar no

»75 " Portanto, o

meio do povo de Deus e comecar nova vida sem ser incomodado
Deuterondmio assegura ndo apenas o direito a fuga como, também, o direito de asilo, tudo
para o bem do escravo.

Observe-se, ainda, o uso da linguagem marcadamente deuterondmica, para assegurar o
direito de escolha do escravo. Para Criisemann, o uso do verbo 12 (bahar) associado ao
termo PR (magom), resgata o tema do Deus que “escolhe um lugar” para fazer habitar o seu

nome (cf. Dt 12,4.11; 14,23; 15,20 etc.)’®. Segundo Criisemann:

Livre como Deus, cada escravo pode escolher onde lhe parece bem viver. Se
levarmos esta lei a sério como determinagdo legal, ela enfoca em termos gerais a
realidade social da escravidao no povo de Israel. Quando se admite sem restri¢cdes a
possibilidade de fuga e estabelecimento, o tratamento de escravos e escravas tem de
mudar de tal forma que eles prefiram os vinculos sociais e as chances econdmicas a
fuga”.

Desse modo, o Cddigo Deuterondmico estabelece o direito dos escravos a fuga. E

provavel que, também aqui, o Deuterondmio tenha se inspirado no Coédigo da Alianca.

5 CRUSEMANN, 2002, p. 325.
76 CRUSEMANN, 2002, p. 325.
77 CRUSEMANN, 2002, p. 325.
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Segundo Ex 21,26-27, lesdes graves dao ao escravo o direito de liberdade como recompensa
pelo que lhe fora infligido. Entretanto, enquanto o Cédigo da Alianga determina este direito,
tendo em vista maus tratos sofridos pelo escravo, o Cédigo Deuterondmico sequer faz mengao
a qualquer motivo que o tenha levado a fugir. Independentemente do motivo, o escravo tem
esse direito.

Mais que isso, a finalidade desta lei era que o escravo vivesse bem, ou seja, saisse da
situacdo de exploracdo e de aflicdo na qual se encontrava antes de fugir. Tendo em vista esta
finalidade, a legislacdo termina com uma proibi¢do destinada aquele que acolheu um escravo:
“Nao oprimas o escravo que se refugia sob sua prote¢ao” (cf. Dt 23,16). Nada adiantaria sair
de uma situacdo de opressdo e migrar para outra. Thompson destaca o cardter humanitario
desta legislagdo israelita: “Esta lei era humanitaria e protegia tais pessoas da exploragdo. No
Codigo de Hamurabi a pessoa que abrigasse um escravo fugitivo deveria ser morta™’®.

A segunda lei, explicitada em Dt 23,18-19, trata de uma questdo religiosa. O
Deuteronomio proibe a prética da prostituicao sagrada, comum nos cultos cananeus, entre 0s
israelitas, seja ela praticada por mulheres ou por homens. A prostitui¢do cultual era comum na
cultura mesopotamica e na cananeia. Varios santuérios foram erigidos, ao longo da histéria, as
deusas da fertilidade”.

Embora esta lei apareca de modo repentino, sua relevancia nao deve ser ignorada, pois
corrobora a luta deuteronomista contra os falsos deuses, tdo marcante para a reforma de
Josias. A proibi¢do de tais costumes, entre outras coisas, aponta para a incapacidade de o

coito humano influenciar a fertilidade dos deuses, por se tratar de uma acdo meramente

humana. Sobre a prostitui¢io sagrada, Hoppe declara:

A atividade sexual nao pode ser mitificada em um rito quase sagrado que assegure o
favor divino, em especial quanto a fertilidade. E disso que tratam os rituais de
fertilidade canaanitas. A atividade sexual € atividade humana. Agir como se fosse
outra coisa indica falta de fé em Deus, dnica fonte da fertilidade da terra®’.

A terceira lei marca o eixo central da estrutura (Dt 23,20-21). Basicamente, proibe a
cobranca de juros por empréstimos feitos aos irmdos. Mais uma vez, resplandece no
Deuterondmio a praxis da solidariedade fraterna. Se Dt 15,8 estabelece que o israelita abra a
mao e empreste ao empobrecido na medida de sua necessidade, muitos poderiam ver nesta lei

uma ocasiao de lucro, acrescentando juros ao que o necessitado tomou emprestado.

8 THOMPSON, 1982, p. 232.
79 Cf. MCKENZIE, John L.. Prostituigio. In: . Diciondrio Biblico. 10 ed. Sio Paulo: Paulus, 2011, p. 684.
80 HOPPE, 2014, p. 207.
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Por isso, Dt 23,20-21 se levanta com esta importante proibi¢do, estabelecendo o
empréstimo ao irmdo como um instrumento de assisténcia ao necessitado, ndo de lucro.
Independentemente do que fora emprestado ao irmao, a cobranca de juros fica vetada. A razdo
¢ simples: “Tirar vantagem de parceiros na comunidade quando estdo em dificuldade
financeira é incompativel com a visdo de comunidade do Deuteronomio”®!.

Contudo, a cobranga de juros € permitida para o empréstimo ao forasteiro (°733). Isso
porque, para o Deuterondmio, o nokri ndo faz parte da comunidade, ou seja, ndo ¢
compreendido como irm@o. Portanto, € possivel dizer que o Deuterondmio antepde o nokri

(forasteiro) ao irmao ou membro da comunidade, da qual faz parte o imigrante (gér), acolhido

como necessitado. Quanto ao forasteiro, Ferndndez conjectura:

Talvez se poderia supor que eram comerciantes que se encontravam estabelecidos
em Israel para fazer riquezas e a eles o pagamento de dividas ou interesses ndo os
reduz a pobreza (Dt 14,21). E o termo nokri contrasta com o termo gér (migrante,

z

peregrino/israelita ou estrangeiro). Esse migrante/peregrino é citado junto com o
orfao, os meninos e as meninas, as viivas e os levitas, como empobrecidos, e,
portanto, também receptores da solidariedade e do cuidado da comunidade®?.

A seguir, mais uma vez, o Deuterondmio coloca a bén¢do divina como motivagdo
para o cumprimento de uma legislacdo. Desse modo, novamente, os legisladores insistem que
a pratica das leis divinas incide, positivamente, na vida do fiel de tal modo que YHWH o
abencgoa em todos os seus empreendimentos devido ao cumprimento de uma lei.

O bloco prossegue com a apresentacao de uma lei referente ao cumprimento de um
voto feito ao Senhor. O texto deixa claro que ninguém € obrigado a prometer nada a YHWH;
porém, a partir do momento em que, voluntariamente, o promete, deve cumprir, caso
contrério, haveria nesta pessoa um pecado (Xon).

Para concluir o bloco, o Deuterondmio propde mais uma lei protetiva. Desta vez, a
legislacdo deuteronOmica se ocupa em garantir o direito a subsisténcia. Basicamente, esta
legislacdo estabelece a possibilidade de o necessitado alimentar-se da vinha e dos graos de seu
proximo. Apesar de o texto ndo explicitar o sujeito, € possivel conjecturar que se dirija ao
israelita em necessidade.

A partir dessa lei, € possivel perceber que, em Israel, a vida humana estd acima da
propriedade privada. Por isso, o necessitado pode entrar no territério alheio a fim de matar sua

fome. Contudo, nada deve ser tirado além do necessario. Portanto, a lei ocupa-se de garantir

81 HOPPE, 2014, p. 207.
82 FERNANDEZ, 2007, p. 63.
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ao necessitado o direito a alimentacdo, mas tal lei ndo legitima a usurpagdo ou o furto dos
bens do préximo. Seu objetivo consiste em garantir a preservacdo da vida ameagada pela
fome, por isso permite que o necessitado se alimente a saciedade.

Todavia, proibe tanto que as uvas sejam carregadas em um cesto, quanto que se passe
a foice na plantacdo do préximo (cf. Dt 23,26). Em outras palavras: com essa resolucdo, o
Cdédigo Deuterondmico proibe que o necessitado recolha além de sua necessidade, pois esta

concessdo poderia tentar alguns a lesar o préximo, usurpando-lhe os frutos de sua colheita.

2.3.7 Dt 24,5-25,4: Medidas em favor dos empobrecidos

O intervalo de Dt 24,5-25,4, também, apresenta legislacOes protetivas em favor das

personae miserae de Israel. A primeira delas, em Dt 24,6, proibe que se tome as duas més ou
mesmo uma s6 como penhor. A proibicdo se deve ao fato de o objeto estar entre os elementos
de primeira necessidade em Israel. “Tomar em penhor ambas as mos ou mesmo parte delas
era privar o homem de seu pdo cotidiano, e equivaleria a tomar a préopria vida como
penhor’™®3,
O Deuterondmio faz ecoar mais uma vez sua forte voz contra as praticas abusivas que
comprometiam a existéncia do empobrecido. Assegurar o que € de primeira necessidade é um
traco importante da legislacdo deuterondmica, mais ainda quando tais elementos ameacam a
subsisténcia humana que, em ultima instancia, remete ao direito de viver.

A seguir, o bloco propde duas leis que interrompem a tematica do penhor (cf. Dt 24,7-
9). A primeira protege os israelitas da pratica de sequestro para a exploracdo ou venda. Em
certa medida, é possivel considerd-la como uma lei protetiva, pois, dificilmente, os ricos
seriam explorados ou vendidos. Embora seja apenas conjectura, € mais plausivel imaginar
empobrecidos e indigentes vitimados por tais praticas. A segunda lei é referente a lepra que
deve ser cuidada com rigor, conforme os levitas indicarem.

Passadas as leis supracitadas, o Deuterondmio retoma o tema do empréstimo ou de seu
pagamento (cf. Dt 24,10-13). Mais uma vez, a legislagdo deuteronOmica impde limites a
pratica usual do empréstimo. Agora, a proibicdo quer evitar que o credor adentre a casa
daquele que lhe deve a fim de se apossar do penhor. Nesse sentido, se preserva a integridade e

a incorruptibilidade do lar, mantendo a dignidade do devedor.

8 THOMPSON, 1982, p. 236.
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7z

Mais importante ainda € verificar que, para o Deuterondmio, a situacdo muda
completamente quando envolve um aflito (°1¥), pois sua aflicio deve sempre ser levada em
conta (cf. Dt 24,12). Tendo em vista que se tratava de empobrecido, geralmente, ndo tinha
recursos suficientes para pagar o empréstimo, por isso, acabava entregando até mesmo seu
manto como penhor. Entretanto, assim como as moés (Dt 24,6), o manto é um elemento de
extrema necessidade, principalmente, nas noites frias. Por isso, deveria ser devolvido antes do
por do sol. Novamente, o Deuterondmio se levanta em favor da vida do empobrecido,
ameacada de inimeras formas naquela sociedade.

J4 a insisténcia em regulamentar as leis referentes ao empréstimo e a penhora apontam
para uma sociedade marcada por constantes abusos neste campo. Os legisladores
deuterondmicos estabelecem instrumentos de prote¢do que assegurem a vida dos socialmente
marginalizados, vitimas constante da inseguranca e da exploracdo. A devolu¢do do manto,
antes do pdr do sol, € de tal modo significativa que recebe o status de ato de justica diante de
YHWH (cf. Dt 24,13).

Em Dt 24,14-15, se encontra uma lei apoditica relevante para a protecdo do
empobrecido: “Ndo oprimirds um assalariado”. O texto proibe a opressdo dos empregados
entre os israelitas. Esse trabalhador, identificado como um necessitado, ganha atencdo
especial do Cédigo Deuterondmico. Vale ressaltar que esta lei aplica-se tanto ao irmao (’a@h)
quanto ao imigrante (gér).

O assalariado, indicado como aflito (1¥) e necessitado (71°2%), deve receber o salério de
seu trabalho a cada dia. Por ndo possuir reservas financeiras, sua existéncia € um desafio
didrio e, sem sua recompensa cotidiana, corre o grave risco de ter de enfrentar a fome. Do
saldrio didrio depende a sua vida. O Deuterondmio legisla, novamente, em favor do

necessitado, preservando-lhe a vida. Sobre o texto, Hoppe afirma:

O Deuterondémio € marcado por uma preocupacio especial com os que ocupam uma
posi¢do social marginal. Aqui os deuteronomistas exigem que o saldrio dos pobres
seja pago todos os dias, pois o pouco que conseguem € a Unica barreira que suas
familias t€m contra a fome e a necessidade. A falta de pagamento do saldrio dos
pobres fard com que eles se voltem para o Senhor em busca de ajuda. Como Deus
ouve o clamor dos pobres (SI 69,34), a cdlera do Senhor se voltard contra Israel por
ndo considerar o bem-estar dos necessitados®*.

A seriedade da situacdo pode gerar o grito de clamor do necessitado. Este clamor

chegard a YHWH que encontrard pecado (két°’) naquele que originou tal acdo. Sobre este

8 HOPPE, 2014, p. 208.
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pecado, Lohfink indica que A&’ (Ryn) “ndo € um pecado qualquer, ¢ um pecado que sé pode
ser expiado com a morte do pecador”. Essa verificacdo alerta para a gravidade da questdo
para os legisladores deuterondmicos. Portanto, pdr em risco a vida de um necessitado é uma
acdo tdo desumana e grave que ecoa nos ouvidos de Deus que defenderd o aflito.
Desenvolvendo seu raciocinio sobre esta lei, Lohfink prossegue: ‘“Parece que o
deuteronomista viu a diferenca entre sua sociedade e as demais ndo apenas na justi¢a propria
de suas leis, mas muito mais nesta forte defesa, diariamente sancionada, contra os primeiros
avancos da pobreza progressiva’®e.

A seguir, o Cdédigo Deuterondmico traz um imperativo que explicita ainda mais sua
preocupagdo com esses grupos sociais: “Nao defraudards o direito de um imigrante e de um
6rfio; e, nio tomaras o manto da vitiva” (Dt 24,17)%7. Desse modo, o Deuterondmio proibe
que o direito dos marginalizados sociais sejam descumpridos. De uma forma muito
significativa, o apelo recai sobre o direito do imigrante, pois, estando fora dos dominios de
sua terra e sem o amparo de seu povo, corria facilmente o risco de ser privado de qualquer
direito.

H4 também a proibicdo de se tomar o manto da vidva como penhor. Trata-se de uma
lei em favor da vida de um empobrecido, cuja miséria chegou ao extremo. Nao ha mais como
pagar sua divida ao credor, pois nem sequer tem bens suficientes para servirem de penhor,
mas apenas o manto, que € um item de primeira necessidade (cf. Dt 24,12), cuja finalidade é
proteger das noites frias. Assim, o Deuterondmio proibe uma restituicao que ameace a vida do
empobrecido. Sua vida estd acima das dividas, dos lucros e dos prejuizos em Israel.

Dt 24,18, mais uma vez, faz ecoar o sofrimento de Israel no Egito. Lembrar a condicao
antes e depois da acdo divina que resgata Israel das garras de faraé € um caminho essencial
para estimular a ética do cuidado com o empobrecido. Para o Deuterondmio, o resgate do
Egito torna-se o elemento motivador da acdo em favor dos socialmente marginalizados.
Assim como YHWH, Israel ndo deve permitir que o fraco seja oprimido ou explorado, mas
deve ser agente propagador da libertagao necesséria.

Apos garantir o direito do imigrante, do 6rfao e da viava, Dt 24,19-22 apresenta um
dos direitos fundamentais desses grupos sociais, a saber, o direito a alimentagdo. Para isso,

direciona-se ao agricultor proibindo seu retorno ao campo para recolher feixes de trigo

85 LOHFINK, Norbert. ;La utopia de un mundo sin pobres en la Biblia? Selecciones de Teologia. Vol. 31, n.
122, abr./jun., 1992, p. 152.

8 LOHFINK, 1992, p. 153.

87 Aqui o Texto Massorético fala literalmente de um “imigrante 6rfio”. Porém, muitas das tradugdes para o
portugués optam por seguir algumas Versdes e o Targum que diferencia o imigrante do 6rfdo. E o caso da TEB,
da Biblia de Jerusalém, Biblia Palavra-Chave etc.
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esquecidos durante a colheita. Tais feixes servirdo de alimento aos empobrecidos (cf. Rt 2),
identificados a partir da triade imigrante, 6rfao e vidva. A finalidade desta pratica, mais uma
vez, ndo é apenas o beneficio dos empobrecidos; mas, que, por meio dessa atitude, também o
agricultor alcance a bénc¢do divina em todas as suas acdes.

Nos vv. 20-21, o legislador proibe que se faga uma colheita a “pente fino” nos frutos
da oliveira e da vinha. Dito de outra forma, a busca pelos frutos deve ser feita apenas uma
vez. O que ficar para trds nessa primeira colheita, também, servird para o sustento dos
empobrecidos, tornando-se mais um instrumento de superagdo da miséria, possibilitando
melhor vida aos marginalizados de Israel.

No fim da pericope, aparece novamente a motivacao histdrico-salvifica. Por ter sido
escravo no Egito, Israel deve agir desta forma (cf. Dt 24,22). Novamente, o lucro e o proveito
pessoal sdo deixados de lado para favorecer os empobrecidos. Desse modo, observa-se como
a legislacdo deuterondmica age em favor dos que nada t€m, para garantir-lhes o direito a uma
existéncia que seja minimamente humana e digna. Para tanto, insiste na corresponsabilidade e

na importancia da ajuda fraterna nas necessidades do irmdo empobrecido.

2.3.8 Dt 26,1-11: A oferta das primicias e a confissao de fé

Dt 26,1-11 estabelece como deve ser a oferta das primicias no Templo do Senhor apds
a tomada de posse da Terra. Basicamente, devem ser separadas e ofertadas as primicias de
todos os frutos do solo. E uma espécie de reconhecimento pelos dons que Deus deu a Israel,
devolvendo-lhe o que ele mesmo concedeu (cf. Dt 26,10).

O ofertante deve se apresentar diante do sacerdote com as primicias de seus frutos para
que sejam ofertadas diante de YHWH. A finalidade desses frutos € fazer com que os
empobrecidos, mais especificamente o levita e o imigrante, participem da alegria do ofertante
(cf. Dt 26,11). Observando os textos anteriores que tratavam dos sacrificios e das refeicoes
solidarias no Templo, € possivel concluir que essa alegria tem a ver com a participacdo nos
alimentos oferecidos.

Nesta pericope, os filhos de Israel sdo convocados a recordar, constantemente, a
opressdo que lhes fora imposta pelo faraé no Egito. Essa aflicio provocou a atitude de
YHWH que ampara e liberta Israel. Da mesma forma, os israelitas devem ouvir o lamento
daqueles que sdo assolados por tal situacdo. Segundo a teologia deuterondmica, os dons de

Deus devem chegar a todos, principalmente os marginalizados.
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E possivel ver aqui mais uma lei protetiva que possibilita alimenta¢io para os
necessitados. Essa participagdo dos empobrecidos nos frutos da terra é um elemento
imprescindivel para a teologia deuterondmica, uma vez que manifesta um culto relacionado
com a vida, superando o mero ritualismo e tornando-se, literalmente, fonte de vida para os

mais pobres. Por isso, Kramer aponta:

Esta alegria na oferenda dos sacrificios e na celebragdo das festas, no entanto, sé é
completa quando todos os israelitas participam das refei¢des comunitdrias diante de
Javé. Assim ndo hd mais empobrecidos e excluidos, marginalizados e oprimidos na
sociedade israelita®®.

Nesse sentido, a liturgia no Deuterondmio € inclusiva, integra os marginalizados na
comunhdo fraterna; € vivencial, ndo se restringindo apenas ao ambito cultico. Para a teologia
deuterondmica, o culto verdadeiro transcende as paredes do Templo, fazendo chegar a
sociedade o seu poder de comunicar a vida. Esta vida ndo se limita a uma vida espiritual e,
por vezes, romantica, mas incide diretamente na vida concreta do israelita necessitado,

provendo-lhe alimentos, perdoando-lhe as dividas e libertando-o da escravidao.

2.4 Retomando o percurso

Partindo de Dt 6,20-25, foi assinalado que a resposta oficial para a motiva¢do do
cumprimento dos preceitos divinos por parte dos israelitas se d4 em quatro momentos: a) a
situagdo em que YHWH encontrou o povo: “Eramos escravos de farad no Egito” (Dt 6,21a);
b) a acdo salvifica de YHWH: “com mao forte, o Senhor nos fez sair do Egito” (Dt 6,21b); c)
o desejo divino de cumprir a promessa feita aos pais: “Para nos fazer entrar na terra que
[YHWH] prometeu com juramento a nossos pais, e para no-la dar” (Dt 6,23); d) a ordem para
que os israelitas cumpram os preceitos divinos: “O Senhor ordenou que puséssemos em
pratica todas estas leis” (Dt 6,24). Portanto, os trés primeiros momentos tornam-se o
fundamento e a motivagdo para o cumprimento da ordem divina, cuja finalidade ¢
proporcionar a felicidade na terra que o Senhor dard a seu povo.

Entretanto, nem sempre a fidelidade aos preceitos divinos foi total. A histdria revela
um povo infiel que, por vezes, deixou de lado a ordem divina, causando, assim, injusticas e
dores no meio do povo. Com a monarquia, a injustica social ganha tons mais fortes. Muitos

dos reis de Israel construiram uma vida luxuosa, a partir da exploragdo da classe empobrecida.

8 KRAMER, 2015, p. 212.
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Nesse ambiente de injustica, emergem movimentos de resisténcia que se opdem a
exploragdo das classes pobres. Um dos principais movimentos de resisténcia é conhecido
como ‘am ha’ares (Povo da Terra), que se tornou um grupo influente e cuja forca pode ser
percebida na conspiragdo que matou o rei Amon (cf. 2Rs21,19-25), assim como na decisdo de
estabelecer Josias como rei de Israel, com apenas oito anos de idade. E provivel que este
grupo tenha relacdo com a insercdo, em Israel, dos valores religiosos e sociais, presentes no
Cdédigo Deuterondmico, norte para a reforma de Josias.

A teologia deuterondmica estabelece dois arranjos relevantes. Por um lado, a béncao
divina, vdrias vezes, é subordinada ao cumprimento dos preceitos de YHWH, principalmente,
aqueles que se referem ao cuidado com o empobrecido (cf. Dt 14,29; 15,6.10.18; 16,15;
23,21; 24,19). Por outro, o Deuteronémio eleva o empobrecido a categoria de irmao, fazendo
ecoar nos israelitas um sentimento de responsabilidade em face ao necessitado.

A ética do amparo ao empobrecido passa, necessariamente, pelo reconhecimento da
dignidade fraterna do necessitado. Isso leva a reconhecer que o Deuterondmio propde uma
sociedade sem oprimidos ou excluidos, na qual os afortunados sio, constantemente, chamados
a repetir o gesto salvifico de YHWH: libertar o necessitado de sua aflicao. Nesse sentido, em
YHWH, Israel encontra a origem e o verdadeiro motivo para sua préxis libertadora.

O segundo momento deste capitulo observou o Deuterondmio como um projeto de
protecdo ao empobrecido. Com o objetivo de ressaltar o cardter social do Deuterondmio, se
verificou uma relacdo fundamental entre o culto e a vida. Segundo esse modo de pensar, o
verdadeiro culto proporciona uma verdadeira vida. Por isso, o culto é o lugar da fraternidade.
Nele, as lutas de classes sdo postas de lado e a exclusdo é superada.

O Deuterondmio reflete o desejo de por fim as injusticas e as desigualdades sociais em
Israel. Para isso, relaciona as leis litdrgicas com as leis socioeconOmicas, destacando a
fraternidade e a alegria, frutos da partilha dos bens. Nesse sentido, se propde uma sociedade
organizada a partir da solidariedade e decidida a amparar o empobrecido. O constante apelo a
justica social revelou o cuidado com empobrecido como um tema primordial da reflexao
teoldgica deuterondmica. Ele resgata a experiéncia fundante de Israel oprimido no Egito.

Por fim, no terceiro momento, foram analisadas as leis sociais presentes no Codigo
Deuterondmico, com o intuito de evidenciar a centralidade do tema na obra. Foram analisadas
tanto as leis sacrificais, quanto as leis sobre os dizimos, sobre a remissao das dividas e sobre a
libertacdo dos escravos, propostas como instrumentos de superacdo das opressdes e das

exclusOes ocorridas em Israel.
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Foram destacados os elementos da comensalidade fraterna e da participacao na alegria
diante de YHWH, na qual sdo inseridos os indigentes de Israel, presentes na maioria dos
sacrificios, sinais da superacdo da exclusdo e da injustica. Esses elementos sdo possiveis
gracas ao reconhecimento do empobrecido como irmdo, fazendo ecoar nos israelitas a
responsabilidade em face a necessidade do outro.

Muito importante, também, € a centralizacdo do culto num santuério dnico, elemento
facilitador da verificagdo do cumprimento ou nao das leis de solidariedade, pois o santudrio
torna-se o centro da partilha fraterna. No santudrio central, os empobrecidos ganham o direito
de igualdade. A experiéncia religiosa de Israel revela um Deus que se ocupa com todos,
principalmente com os marginalizados. Nesse sentido, a solidariedade promana do culto,
promovendo a vida e evitando uma religido desvinculada das outras dimensdes humanas, pois
somente um culto que toca a vida integral do ser humano pode ser um culto auténtico.

Com isso, a fé recebe uma carga extremamente ética e social. Nao se pode fazer
experiéncia religiosa auténtica enquanto nao ha superacdo das injusticas sociais, enquanto o
irmao € explorado ou falta alimento em sua mesa. A experiéncia religiosa do Deuterondmio,
se assemelha aquela defendida pelo o autor da carta de Tiago: “A religido pura e sem macula
diante de Deus, nosso Pai, consiste nisto: visitar os orfaos e as vitvas em suas tribulagdes”
(Tg 1,27). Portanto, segundo o Deuterondmio, uma experiéncia religiosa auténtica faz
transcender o egoismo e o individualismo, levando o fiel a enxergar a necessidade do outro e
a agir para que o marginalizado saia desta condi¢ao, recuperando sua dignidade de irmao e,
consequentemente, seus direitos na sociedade.

Ao observar as leis protetivas do Deuterondmio, o leitor atento percebe o grau de
comprometimento que essa tradi¢do teoldgica estabelece com os marginalizados da sociedade.
Acima do lucro e da propriedade privada estd a vida do irmdo necessidade, a quem os
israelitas devem proteger. H4 que se reconhecer que o cuidado com o empobrecido revela-se
um tema central no Codigo Deuterondmico. Por isso, se faz necessario uma andlise mais a
fundo do que vem a ser a ética do cuidado com o empobrecido segundo o Deuterondmio,

tema do préximo capitulo.
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3 A ETICA DEUTERONOMICA DO CUIDADO COM O EMPOBRECIDO, EM Dt
14,22-15,23

Tendo observado a relevancia dada pelo Deuterond6mio ao tema do cuidado com o
empobrecido e analisado as vdrias leis protetivas do Cdédigo Deuterondmico em favor dos
mais necessitados, agora ¢ o momento de adentrar ainda mais o alcance ético da fé
deuterondmica. Para isso, se destacard a ética do cuidado com o empobrecido como elemento
essencial da teologia deuterondmica.

De inicio, Dt 14,22—-15,23 serd apresentado como texto paradigmadtico para a ética do
cuidado com o empobrecido, tendo em vista a densa dimensdo social que comporta. Serdo
dados dois passos: a) rdpida andlise da estrutura do bloco e b) indicacdo de elementos
deuterondmicos que caracterizam uma fé que opta pelo empobrecido.

A seguir, serd destacado o cardter fraterno da acdo em favor do empobrecido. Dt 15,1-
18 e 22,1-4 servirdo de inspiracdo, tendo em vista o uso recorrente que fazem do termo
“irmao”. A partir dessas pericopes, serao apresentadas duas posturas essenciais que o
Deuterondmio exige do fiel em face ao irmao necessitado.

Por fim, a relag@o entre o culto e a vida serd indicada como caracteristica primordial
do culto no Deuterondmio. Partindo das causas de sua centralizagcdo até chegar a ideia de uma
nova liturgia em favor da vida, serd mostrado como o culto israelita vai além da dimensao
meramente religiosa e passa a ser instrumento de superacdo das injusticas que ameacam a

dignidade humana em Israel.

3.1 Dt 14,22-15,23: Um texto paradigmatico

A ética do cuidado com o empobrecido, no Deuterondémio, serd apresentada mais
detalhadamente a partir do texto paradigmatico de Dt 14,22—-15,23 cuja énfase social €
facilmente verificidvel. Nao se trata de uma escolha aleatéria, antes, se percebe nele uma
significativa preocupacdo com o empobrecido, j4 em sua estrutura; mas, principalmente, em

seu conteudo.
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3.1.1 A estrutura do texto

A pericope pode ser dividida em cinco leis!: a) Dt 14,22-29 contém a lei do dizimo,
que mostra como Israel deve proceder com a décima parte da colheita de cada ano (vv. 22-27)
e de cada triénio (vv. 28-29); b) Dt 15,1-6 apresenta a lei da remissdo e uma bénc¢do para
aquele que agir conforme esta lei; ¢) Dt 15,7-11 aborda a lei da solidariedade cujo objetivo
consiste em fazer com que o coracio dos israelitas esteja aberto as necessidades dos carentes;
d) Dt 15,12-18 trata da lei da libertacao dos escravos, limitando o tempo da escravidao de um
hebreu a0 maximo de seis anos; o texto anuncia a béncdo de YHWH em tudo o que o
libertador fizer (v. 18); e) Dt 15,19-23 apresenta a lei dos primogénitos dos animais a serem
consagrados ao Senhor e consumidos no lugar escolhido por YHWH (Templo), ou, em caso
de algum defeito da vitima, na cidade do ofertante (v. 21).

O bloco se estrutura da seguinte forma?:

A —14,22-29: Lei do Dizimo
B —15,1-6: Lei da Remissao
C —15,7-11: Lei da Solidariedade
B’ —15,12-18: Lei da Libertagcao dos escravos e das escravas

A’ —15,19-23: Lei dos Primogeénitos

O bloco estd organizado de forma concéntrica, tendo por molduras externas Dt 14,22-
29 e 15,19-23 que se relacionam a partir do tema da refei¢do cultual. As semelhangas entre os
textos revelam a relagdo: a) A primeira aproximacdo € tematica: os dois textos falam de uma
refeicdo a ser realizada no Templo (cf. Dt 14,22-27 e Dt 15,19-20). b) Em seguida, ambos os
textos abrem a possibilidade para que a refeicdo seja realizada na cidade do ofertante. No
primeiro caso (cf. Dt 14,22-29), o motivo € o dizimo trienal: a cada trés anos a décima parte
da colheita deve alimentar os necessitados da cidade. No segundo (cf. Dt 15,19-23), a grave
deficiéncia do primogénito animal invalida seu valor sacrifical, tornando-o impuro. O animal
se torna inapto para o sacrificio cultual, devendo ser consumido na cidade. c¢) Um terceiro

elemento de aproximacdo € o dado cronolégico, tanto o dizimo quanto a oferta dos

! Cf. ZABATIERO, 2004, p. 9.

2 Esta estrutura € proposta em ZABATIERO, 2004, p. 10. Lopez, por sua vez, identifica a pericope como os
deveres religioso-sociais, mas propde outra estrutura. Para mais, cf. LOPEZ, Felix Garcia. O Pentateuco:
Introdugdo a leitura dos cinco primeiros livros da Biblia. Sdo Paulo: Ave-Maria, 2004, p. 256-257.
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primogénitos devem ser feitas anualmente®. d) Outra semelhanca entre os textos é a utilizacio
do termo primogénito (113]) que, em Dt 14,22-29 € secunddrio e se torna o tema central de Dt
15,19-23. Tais semelhangas corroboram a relagdo entre os dois textos, indicando o seu
enquadramento.

A relacdo entre Dt 15,1-6 e 15,12-18 também pode ser verificada a partir de suas
semelhangas: a) Quanto ao tema, ambos tratam da libertacdo das dividas. Os vv. 1-6
tematizam o perddo da divida contraida por algum empréstimo, ao passo que os vv. 12-18
referem-se a libertacdo da escraviddo motivada pelo ndo pagamento de dividas. b) Aqui,
também, o elemento cronoldgico estd presente: ambos os textos definem a libertacdo a cada
sete anos. Esses textos visam a anular o ciclo vicioso de empobrecimento na sociedade
israelita. Se, por um lado, existe um sistema que, constantemente, empurra o empobrecido
para a situacdo de endividamento; por outro, hd uma proposta constante de libertagcdo, cuja
finalidade é impedir a escraviddo perpétua dos israelitas®. c) Os dois textos prometem a
béng¢do para quem agir conforme a Lei, seja perdoando a divida (Dt 15,4-5) ou libertando da
escravidao (Dt 15,18¢).

No coracdo da estrutura (Dt 15,7-11), esta um alerta divino seguido de um imperativo
fundamental: “Nunca deixaréa de haver pobres na terra; € por isso que eu te ordeno: abre a mao
em favor do teu irmao, do teu indigente e do teu pobre em tua terra” (Dt 15,11). Deus convoca
Israel a se colocar a favor do necessitado. Todavia, ndo se trata de uma simples “boa agdo”,
mas de um direito do empobrecido, agora elevado a categoria de irmao (cf. vv. 7.9.11) e
participante da mesma promessa que os demais. Foi também libertado do poder do faraé para
ndo ser mais escravo e nao ter outros senhores.

A acdo libertadora de YHWH deve ser mantida pelos membros da comunidade
evitando que os marginalizados caiam em situagdo de pobreza extrema ou de escraviddo. Os
antidotos contra tais situacdes na sociedade israelita sdo o empréstimo sem usura € a
libertacdo dos escravos. Assim, a estrutura proposta por Zabatiero revela a solidariedade
como eixo central deste bloco de leis®. A solidariedade deve ser a marca da sociedade
israelita e instrumento de superag@o do ciclo de empobrecimento, presente nas sociedades

injustas.

3 Essa l6gica anual vale muito bem para Dt 14,22-27. Todavia, Dt 14,28-29 trata do dizimo trienal que deve ser
colocado a disposi¢cdo dos empobrecidos. Ao que parece, os vv. 28-29, na realidade, ndo chegam a ferir a
cronologia anual, pois ainda trata do mesmo dizimo que € ofertado anualmente. Porém, supde uma ocasido
especial na qual a décima parte de um ano de colheita deve ser posta a disposicdo dos pobres da terra.

4 Entretanto, a escraviddo perpétua pode acontecer. Para isso, deve ser desejada pelo escravo (cf. Dt 15,16-17).

5 Cf. ZABATIERO, 2004, p. 9-11.
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Desse modo, se evidencia a relacdo entre as cinco leis que confluem para uma s6: Nao
endurecer o coracdo em face ao empobrecido (cf. Dt 15,7). Em outras palavras, o
Deuterondmio convoca Israel a estar constantemente atento as necessidades do empobrecido
que, mais que necessitado, € irmdo. Por isso, tem direitos que devem ser assegurados pela
sociedade. Esta relacdo fraterna liga e compromete os israelitas com o necessitado. Ele
depende diretamente do senso de justica e de fidelidade de seus irmaos para experimentar,
constantemente, a for¢a da agdo libertadora do Deus de Israel. Em ultima instancia, o povo
pode repetir a atitude do farad e escravizar ou a atitude de seu Deus e libertar. Trata-se de uma
escolha séria que manifesta, na sociedade israelita, a adesdo ou ndo a fé proposta a Israel.

Portanto, a fé no Deus de Israel requer a libertacao do oprimido.

3.1.2 Elementos deuteronomicos de uma fé que opta pelo empobrecido

Apés verificar a estrutura de Dt 14,22-15,23, € oportuno buscar nesta pericope
elementos deuterondmicos de uma fé que opta pelo empobrecido. Neste pensamento, 0 ser
humano compreende o necessitado como irmdo, assume a ordem dada pelo Senhor de ndo
fechar-lhe o coracdo, comprometendo-se a agir conforme a necessidade de quem se encontra
em situacdo de pobreza (cf. Dt 15,8).

O ponto de partida para tal reflexdo estd em Dt 15,4-5, que comporta uma importante
promessa divina: “Em teu meio ndo havera nenhum pobre, porque YHWH vai abengoar-te”.
Porém, como é comum na teologia deuterondmica, a béng¢do é condicionada a fidelidade aos
preceitos divinos: “... com a condi¢cdo de que obedecas de fato a voz de YHWH, teu Deus,
cuidando de por em pratica todos estes mandamentos que hoje te ordeno” (Dt 15,5). Nesse
sentido, o Deuterondmio liga o desaparecimento da pobreza em Israel a fidelidade aos
mandamentos divinos. Ora, essa afirmacdo leva a concluir que o surgimento da pobreza esta
relacionado a infidelidade a tais preceitos. Portanto, a pobreza social liga-se intrinsicamente
ao fato de o povo transgredir os preceitos estabelecidos por Deus, os quais garantem inclusive
o direito dos marginalizados e excluidos da sociedade.

A pratica de fé deve ter relacdo com o desaparecimento das estruturas de injustica que
conduzem o ser humano a pobreza ou permitem sua manutencdo. O Deuterondmio ndo isenta
a sociedade de sua responsabilidade em face a pobreza, nem da espaco para uma leitura
simplista, segundo a qual a pobreza é castigo divino ou somente responsabilidade pessoal.

Para o Deuterondmio, a pobreza tem a ver com o ndo-cumprimento daquilo que YHWH
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estabeleceu como proposta para a sociedade israelita: uma nacao livre e libertadora. Por trés
do empobrecimento, hd uma dimensdo coletiva que empurra constantemente o necessitado
para esta situagao.

O primeiro elemento deuterondmico a se destacar a partir deste texto € a
corresponsabilidade na pobreza/aflicdo do outro. Muitas vezes, o ser humano colabora para
que a estrutura de injustica seja mantida numa sociedade. Essa colaboracdo pode ser
participacdo ativa em tal estrutura ou passiva (omissdo), quando ndo se denuncia, quando
nada se faz para muda-la ou, simplesmente, quando se prefere ignord-la. Desse modo, o
empobrecido é alguém que foi tornado pobre ou inserido numa estrutura geradora de
empobrecimento. Por isso, a sociedade ndo pode se eximir da responsabilidade pela situacao
de empobrecimento estabelecida no seu meio.

Ao se assumir a responsabilidade pessoal pelo empobrecimento do irmao, torna-se
urgente a necessidade de uma “postura critica” contra as estruturas que o legitimam. Essa
postura pode ser vista em dois momentos: o primeiro é o amparo que, no bloco analisado,
pode ser percebido pela pratica do dizimo trienal (cf. Dt 14,28-29) e a ordem do Senhor para
que o povo esteja disposto a ajudar conforme a necessidade do empobrecido (cf. Dt 15,7-11).
Por outro lado, aparece a negacdo das estruturas que aprisionam o ser humano, que se d4 por
meio do perddo das dividas (cf. Dt 15,1-6) e da libertacdo dos escravos (cf. Dt 15,12-18).

A diferenca estabelecida entre o dizimo anual e o trienal aparece como elemento
importante para a fé de Israel. Na tradi¢do sadoquita, o dizimo estd ligado a linguagem
cultual, quer dizer, € uma oferta reservada a Deus ou a seus ministros (cf. Nm 18,25-32). Mas,
o Deuterondmio apresenta uma perspectiva diferente. Nao se trata de uma oferta a Deus nem
a seus ministros. O dizimo deve ser levado para o lugar que YHWH escolheu para fazer
habitar o seu nome. L4 servird de refei¢do sagrada para o ofertante, sua familia e o levita que
mora proximo ao ofertante (cf. Dt 14,26). Entretanto, a cada trés anos essa décima parte ganha
uma conotagdo diferente, tornando-se oferta para os necessitados, representados pela triade
classica: o imigrante, o o6rfao e a vidva (cf. Dt 14,28-29). O elemento cultual torna-se
instrumento de superacdo da fome e, por que ndo dizer, da indigéncia.

Portanto, a religiosidade incide sobre a sociedade colaborando na superagdo das
estruturas de empobrecimento, na medida em que se torna um auxilio ao necessitado e voz
profética que denuncia as situacdes de injustica. Na sociedade israelita, ndo ha dicotomia
entre religido e sociedade. A vida de fé estd em constante relacio com as questdes sociais.

Religiosidade e sociedade sdo duas faces de uma mesma moeda: a vida humana. Nesse
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sentido, a religido deuterondmica ocupa-se, insistentemente, das questdes éticas e do bem-
estar coletivo.

Outro elemento importante € o da observacdo da necessidade do empobrecido. Este é
o critério usado pelos legisladores deuterondmicos para determinar a intensidade da ajuda a
ser dada: “Abre-lhe a mao, emprestando o que lhe falta, na medida da sua necessidade” (Dt
15,8). Ndo se trata apenas de fazer o que se quer, mas o que o outro necessita. Para isso, é
preciso a aproximagao, conhecer a realidade e a dor do outro, mover-se de compaixao. Pode-
se dizer que uma das grandes necessidades do empobrecido consiste em recobrar sua
dignidade, ou seja, ter seus direitos respeitados para viver dignamente. Por isso, o
Deuteronomio propde uma identidade significativa para o empobrecido: ele € irmao (cf. Dt
15,7.9.11 etc.).

Assim, se chega a mais um elemento importante: a fraternidade, grande sinal da fé de
quem opta pelo empobrecido. Ela consiste em reconhecer o marginalizado como irmao e,
portanto, se responsabilizar por ele. Por isso, a criacdo de uma comunidade de irmaos se torna
um tema central no Deuterondmio®. Nesse sentido, a teologia deuterondmica defende a
participacao do empobrecido na mesma heranca dos demais, cabendo-lhe os mesmos direitos
e dignidade.

O Deuterondmio propde uma sociedade sem empobrecidos, cuja caracteristica
principal seja a vida fraterna, na qual os afortunados sdo chamados a repetir a ag¢do libertadora
de YHWH para com seu povo, libertando o oprimido que clama por justi¢a (cf. Ex 2,22-25).
Desse modo, “a acdo salvifica divina pode ser verificdvel, constantemente, na prixis do povo
eleito™”.

Ao identificar o empobrecido como irmao, os legisladores deuterondmicos convocam
Israel para o restabelecimento da dignidade do marginalizado. Portanto, as leis
deuterondmicas fazem confluir a fidelidade a Deus e a superacdo da mentalidade opressora
que induz o ser humano a levar vantagem sobre o necessitado. Na verdade, a relacdo entre
esses dois aspectos da religiosidade de Israel € de tal modo intensa que o primeiro nao existe
sem o segundo. Dito de outra forma: na perspectiva deuterondmica, a fidelidade a Deus supde
a superacdo da exploracdo. Desse modo, o reconhecimento da fraternidade do empobrecido

nada mais € que a restituicao de sua dignidade que lhe fora usurpada. Para Carricre, “a ética

6 Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 62. Segundo Fernandez, o termo irmdo (1i¥) aparece 25 vezes no Deuterondmio
com o uso concentrado no Cédigo Deuterondmico. Para mais, cf. FERNANDEZ, 2007, p. 64.
TKRAMER, 2006, p. 128.
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social do Deuterondmio € uma ética da libertacdo, e estd fundamentada na ‘imitagdo’ dos atos
de Deus a seu respeito. E uma ética, nesse sentido, cujo fundamento é teolégico™®.

Outro elemento relevante é a prontiddo soliddria. Tal elemento € assinalado em Dt
15,7-11. Ali, os legisladores deuterondmicos instigam os israelitas a estarem constantemente
atentos a realidade social a seu redor para que, ao menor sinal de empobrecimento, se
disponham a erradicd-lo da terra de Israel. Essa prontiddo, mais que atitude externa, deve estar
enraizada no mais profundo do ser humano: no seu coracao. Por isso, o apelo deuteroné6mico
supOe coragdes prontos a se abrir, que ndo recusem o auxilio necessdrio ao empobrecido por
reconhecerem, nele, um irmdo que sofre. O auxilio desejado por Deus, segundo o
Deuteronomio, € aquele que brota do coracdo aberto e favordvel ao empobrecido, cujo
objetivo € eliminar as estruturas escravizadoras da sociedade para restituir a dignidade de
todos os ameacgados pela pobreza.

O Deuterondmio estabelece elementos centrais para uma auténtica expressao de fé no
Deus de Israel, na tentativa de responder as urgéncias de uma sociedade marcada por
injusticas e exploracdes. Merece destaque o rompimento da mentalidade de opressdo e a
proposta de uma sociedade justa, na qual os direitos dos empobrecidos sdo respeitados. Tais
elementos ajudam a tecer a identidade ética de Israel, em cuja base estd a preocupagd@o com o
empobrecido e o compromisso de protegé-lo. Portanto, a partir de sua propria experiéncia de
fé, os israelitas devem se comprometer em eliminar as estruturas de empobrecimento e de
escraviddo que ameacam os empobrecidos, garantindo-lhes viver com liberdade na terra de
Israel. Em suma, os israelitas devem perpetuar a experiéncia fundante de libertacdo que o
préprio Deus proporcionou-lhes quando eram escravos no Egito.

Tendo como horizonte a relevancia do tema da fraternidade no Deuterondmio e
acreditando que os legisladores deuterondmicos pensam a relagio social como uma relagdo de
fraternidade’, urge uma maior aproximacio da tematica. Por isso, a fraternidade serd tema do

préoximo passo da pesquisa.
3.2 O teu irmao empobrecido
Como foi dito, a fraternidade se revela um elemento central na teologia

deuterondmica. Por meio desta atitude, os legisladores propdem a superacdo das estruturas de

empobrecimento, restituindo aos necessitados sua dignidade de irmao. Embora a tematica seja

8 CARRIERE, 2005, p. 63.
® Cf. CARRIERE, 2005, p. 57.
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apresentada em muitos textos do Cédigo Deuterond6mico, em dois, o seu uso se revela mais
intenso. Dt 15,1-18 e 22,1-4 chamam atencdo porque ambos utilizam o termo irmdo sete
vezes.

Na pericope que serve de paradigma para o cuidado com o empobrecido (Dt 14,22—
15,23), o elemento da fraternidade perpassa as molduras internas (Dt 15,1-6 e Dt 15,12-18) e
eixo central da estrutura indicada acima (Dt 15,7-11); revelando, mais uma vez, a relevancia
da fraternidade para a sociedade israelita. Tendo em vista tal constatacao, se verificard como a
fraternidade € esbocada em Dt 15,1-18.

O ponto de partida da andlise consiste em observar como sdo apresentadas duas leis
distintas: o perdao das dividas (cf. Dt 15,1-11) e a libertacdo dos escravos (cf. Dt 15,12-18).
Entretanto, a distingdo ndo rompe, necessariamente, a unidade, pois o tema da libertagdo € o
pano de fundo dos dois textos. Carriere, porém, aponta uma diferenca significativa quanto a
data estabelecida para a aplicacdo das leis. A principio, a determinacdo de Dt 15,1 sobre a
remissdo das dividas faz pensar numa promulgacdo publica e oficial, estabelecida por uma
autoridade'®. Na data estabelecida, as dividas sdo perdoadas, pondo fim a um ciclo de seis
anos, fazendo ecoar no sétimo ano a graca do perddo das dividas. Assim, ele chega a
conclusdo de que a remissao das dividas, segundo o Deuterondmio, deve acontecer de modo
oficial, com uma data conhecida por todos, a cada sete anos'!.

Em contrapartida, a legislacdo sobre a libertagdao dos escravos (cf. Dt 15,12-18) propde
outra logica. Embora o esquema 6/7 seja mantido, ndo ha data especifica para a libertacdo.
Alias, a indicacdo de que o escravo servird a seu senhor durante seis anos faz supor que o
ponto de partida para a contagem € o inicio de sua escraviddo. Portanto, os sete anos sdo
contatos a partir da aquisi¢do do escravo. Por isso, “qualquer ano (civil) pode ser, para um
escravo, um ano de libertagdo™!2. Nesse sentido, o Deuterondmio propde que a libertagio de
escravos seja algo patente e verificdvel, constantemente, na sociedade israelita, sendo uma
espécie de sinal “sacramental” da libertagao do Egito.

O sétimo ano €, de fato, o ano da libertacdo. Porém, o Deuterondmio propde dois
niveis de libertacdo. O primeiro toca toda a comunidade e acontece numa data especifica,
libertando os cidad@dos israelitas de suas dividas a cada setendrio. O segundo diz respeito,
apenas, aqueles que cairam na escraviddo, os quais prestam servi¢o durante seis anos e, no

sétimo ano, devem ser libertados. Tendo em vista que a contagem se inicia a partir de sua

0Cr. CARRI]:ERE, 2005, p. 54.
ncr. CARRIERE, 2005, p. 54.
12 CARRIERE, 2005, p. 54.
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aquisi¢ao, “qualquer ano pode se tornar assim ‘sabdtico’, a libertagdo torna-se, de certo modo,
uma exigéncia”!?.

Carriere chama a ateng¢ao, também, para o estilo literario do bloco (cf. Dt 15,1-18). Ele
aponta uma alternacdo significativa entre estilo juridico e homilético. Nesta l6gica, os vv. 1-3
expressariam um estilo juridico, enunciando a lei referente a remissdo; os vv. 4-11 sdo
elaborados num tom que lembra uma homilia. O tom juridico reaparece nos vv. 12-13 e da
lugar, novamente, ao estilo homilético, nos vv. 14-18'*. Essa observacao leva a concluir que
esta pericope se organiza a partir de duas linguagens: a primeira, legislativa, é da ordem da
obrigacdo, impondo ao ouvinte a obrigatoriedade de seu cumprimento; a segunda, homilética,
€ da ordem da convic¢do, por isso resgata o sofrimento histérico de Israel (cf. Dt 15,15) e
promete a béng¢ao divina (cf. Dt 15,10.18).

Outro aspecto importante € a passagem da utopia para o realismo, verificivel em Dt
15,1-11. Apés o enunciado da lei (Dt 15,1-3), em linguagem juridica, surge uma afirmacao
com um tom relativamente utdpico: “Em teu meio ndo haverd nenhum empobrecido” (Dt
15,4-6). Esta afirmacgdo absoluta da lugar a possibilidade da existéncia de empobrecidos entre
os israelitas: “Quando houver um pobre em teu meio” (cf. Dt 15,7-10); surgindo, assim, uma
adaptacdo do principio utépico citado. Em seguida, o Deuterondmio apresenta a realidade

histérico-social de Israel: “Nunca deixard de haver pobres na terra” (cf. Dt 15,11). Sobre as

proposi¢des acima destacadas, Carriere conclui:

Indicam um movimento no texto: a passagem da utopia a realidade. Melhor: a lei
estd escrita de modo a que o principio da auséncia dos pobres no meio de Israel
possa ser conjugado com a realidade da presenca dos pobres no meio do povo. E
esse movimento que € interessante seguir'>.

O Deuterondomio busca coadunar o projeto de uma sociedade sem empobrecidos, na
qual a bén¢do de YHWH elimina as estruturas de injustica, presentes na sociedade israelita,
com a real existéncia de empobrecidos, verificavel ao longo da histéria, ndo apenas de Israel,
mas da humanidade. Portanto, ha no Deuterondmio um carater dual: tanto denuncia a
existéncia de injusticas e pobrezas quanto propde a esperanca de uma sociedade sem
empobrecidos. Ele faz ressoar nos coracoes israelitas o desejo de uma nagdo abencoada, quer
dizer, sem pobres. Evidenciam-se, assim, a sociedade real e a ideal. Uma se torna meta da

outra. Contudo, a explicitacdo da realidade ndo permite que os israelitas percam de vista o

'3 CARRIERE, 2005, p. 55.
' Cf. CARRIERE, 2005, p. 56.
15 CARRIERE, 2005, p. 56.
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caminho a ser trilhado para que o objetivo seja alcancado paulatinamente. Nesse sentido,

Fernandez observa:

Porque o que se quer ¢ que “ndo haja pobres”, ou seja, o ideal ¢ um projeto
revoluciondrio que leve a uma sociedade mais igualitiria, onde todas as pessoas
podem ter o necessdrio para viver uma vida digna e em fraternidade uns com os
outros. Uma sociedade onde a fraternidade, a justi¢a e a solidariedade social tornem
realidade o verdadeiro culto a YHWH!S.

Mais uma vez, o caminho proposto € aquele da fraternidade. O tema ganha forca a
partir do insistente uso que os legisladores deuterondmicos fazem do termo irmdo (7¥), em Dt
15,1-18 (sete vezes). Os dois primeiros usos do termo estdo na parte referente ao enunciado da
lei (Dt 15,1-3). O enunciado utépico ndo faz uso do termo (Dt 15,4-6). J4 na transi¢do entre
utopia e realidade (Dt 15,7-10) ocorrem trés usos. Por sua vez, na explicitacao historico-social
(Dt 15,11), apenas um. Por fim, o ultimo uso estd em Dt 15,12 que j4 faz parte da legislacdo
sobre a libertacdo dos escravos (Dt 15,12-18); interligando, assim, as duas leis tratadas no
bloco.

O primeiro uso (cf. Dt 15,2) coloca em paralelo o irmao (’ah) e o préximo (réa ‘), os
quais ndo devem ser explorados. No segundo uso, o Deuterondmio contrapde o irmdo ao
estrangeiro (nokri). Se hd uma proibicao clara de explorar o primeiro, 0 mesmo nao acontece
com o segundo. Na verdade, Dt 15,3 permite a “exploracdo do estrangeiro”, que deve ser
entendida como a possibilidade de n3o haver remissdo de suas dividas. Entretanto, é
fundamental que ndo se perca de vista a diferenciac@o entre estrangeiro (°73]) e imigrante (73),
relevante para a legislacdo deuterondmica. Portanto, a lei da remissao toca somente o irmao e
0 proximo.

Os trés usos seguintes do termo estdo situados na parte que trata da transi¢do da utopia
para a realidade histdrica (Dt 15,7-10). Mais especificamente, o termo aparece duas vezes em
Dt 15,7 e uma vez em Dt 15,9. Esses trés usos t€m o objetivo de identificar o empobrecido
como irmdo. Isso pode ser constatado na relacio que os legisladores deuterondmicos
estabelecem entre os dois termos. Tal relacdo almeja resgatar a dignidade do empobrecido,
propondo que seja acolhido como os demais cidadaos.

A seguir, o Deuterondmio usa o termo “irmao” ao tematizar a realidade histérico-
social (cf. Dt 15,11) da presencga constante de empobrecidos na terra. A relacdo entre os dois

termos supracitados permite constatar a dificil superagdo da pobreza, fazendo emergir a

16 FERNANDEZ, 2007, p. 63.
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necessidade constante da solidariedade em Israel, sinalizada na ordem de abrir a mao em
favor do necessitado (cf. Dt 15,11).

O sétimo e ultimo uso do termo aparece em Dt 15,12, porta de entrada para o tema da
libertacao dos escravos. O termo, aplicado aos hebreus e as hebreias que cairam em situacao
de escravidio, é muito significativo. Seu uso aqui faz ressoar a ideia de que o
empobrecimento, e mesmo a escraviddao, ndo devem usurpar a dignidade de cidaddao de quem

< o x 1T = .
estd em tal situacdo'’. Thompson faz observagdes relevantes que ajudam a compreender as

motivagdes que levaram os legisladores deuterondmicos a utilizar, aqui, o termo hebreu:

Originalmente este termo era usado amplamente no antigo Oriente Préximo para
pessoas que ocupavam uma posicdo social particular. Geralmente os hebreus
(habiru) eram estrangeiros e se envolviam em vdrios tipos de trabalhos assalariado.
No Velho Testamento o termo nem sempre € elogioso. Na verdade, é usado com
muito mais frequéncia para descrever os israelitas na sua condi¢do de estrangeiros
ou escravos do que desfrutando de liberdade'®.

Carriere aponta a dificuldade de alguns autores em compreender a opg¢ao
deuterondmica pelo termo “hebreu”, em Dt 15,12'°. Seria mais compreensivel que utilizasse o
termo “israelita” para se referir aos cidaddos de Israel que cairam na escravidao. Contudo, é
possivel ndo se tratar de uma referéncia restrita aos israelitas, mas que va além deles,
incluindo os imigrantes (gérim) que cairam em tal situa¢do. Nessa perspectiva, o uso teria um

sentido mais amplo. Para Carriere:

Se o legislador quisesse realcar a nacionalidade, como fez no inicio da lei sobre a
remissdo, e indicar que ele trata unicamente do caso de um compatriota tornado
escravo, deveria ter empregado o adjetivo “israelita”, ou “filho de Israel”, que
corresponde melhor a época do Deuteronémio; “hebreu” ¢ um etndmio muito mais
antigo, anacronico no tempo do Deuterondémio?.

Esta possibilidade refor¢a ainda mais a proposta humanitaria do Deuterondmio. Ja o
fato de abordar a libertacao das mulheres apresenta uma evolucdo clara em relacdo ao Codigo
da Alianca. Se € verdade que os legisladores deuterondmicos utilizam o mesmo termo
(hebreu) que Ex 21,2, com uma perspectiva inclusivista, essa evolugao se revela bem maior,
pois faria do imigrante (ger) participe desta lei.

A fraternidade, mais uma vez, se mostra um elemento fundamental no Deuteronémio.

Se, por um lado, o ser escravo € uma condi¢do passageira; por outro, ser irmao ¢ dom perene.

17 Cf. CARRIERE, 2005, p. 58-59.
18 THOMPSON, 1982, p. 181-182.
19 Cf. CARRIERE, 2005, p. 59.

20 CARRIERE, 2005, p. 59.
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Os legisladores deuterondmicos insistem em garantir, por meio de uma linguagem legal, a
fraternidade para com o necessitado. Contudo, ainda buscam transcender a simples lei por
meio da convic¢ao, demonstrada em gestos corporais significativos.

O apelo a convic¢do ocorre na transi¢do da utopia para a realidade (cf. Dt 15,7-10),
findando com a admoestagdo de Dt 15,11: “Abre a mdo em favor do teu irmao, do teu
indigente e do pobre em tua terra”. Por meio dela, o Deuteronomio busca implantar em Israel
0 engajamento que supere a mera obrigacdo legal, muitas vezes transgredida, gerando um
profundo senso de responsabilidade que transcenda o estimulo primeiro que € a lei, e chegue a
um nivel mais profundo, convencendo que o outro € realmente “irmao”.

Da possibilidade da existéncia de empobrecidos no meio do povo, surge o apelo a
conviccdo. Em face a esta situacdo, os israelitas sdo convocados a evitar duas posturas
contraditérias ao senso de fraternidade: “endurecer o coracdo” ¢ “fechar a mao”. Trata-se de
um movimento do interior para o exterior, indicando o coragdo como ponto de partida para as
decisdes tomadas acerca do necessitado.

Neste primeiro momento, o endurecimento do coragdo provoca o fechamento da mao.
Por ter um coracdo endurecido, o israelita ndo se deixa afetar pela situacdo do irmdo pobre,
mas age unicamente pensando em si mesmo. Abrir a mao significa desobrigar o irmao do
compromisso firmado ou ainda devolver-lhe o penhor que estd na posse do credor. De
qualquer modo, significa deixar de lado a divida contraida pelo necessitado devido aos
momentos dificeis pelos quais passava.

O mesmo movimento impde-se uma segunda vez (cf. Dt 15,9); mas, agora, vai do
coragdo ao olhar. O pensamento vil no coracdo causa um olhar maligno, ndo disposto a ajudar
o necessitado em sua aflicdo. Literalmente, o texto fala em evitar que uma “palavra de Belial”
chegue ao corag¢do. Dt 13,14 menciona os “filhos de Belial” como pessoas malignas que
trasviam os vizinhos, incitando o culto a outros deuses. Zabatiero aponta 27 usos do termo
Belial no Antigo Testamento, dos quais 15 estdio na tradicio deuterondmica-
deteronomistica®!. E observa: “O uso deste termo aqui é Unico e indica que a falta de
solidariedade para com o empobrecido € uma violacdo da harmonia e da fraternidade que

deve imperar entre os membros do povo de Deus”?2. Sobre esse movimento, Carriere conclui:

21 Cf. ZABATIERO, 2004, p. 17.
22 ZABATIERO, 2004, p. 17.
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O trajeto que vai do coragdo & mdo simboliza o que vai da decisdo a realizacdo: um
coragdo endurecido impede a decis@o, e a mdo permanece fechada sobre a garantia.
Mais ainda, a presenga do pobre diante de mim comove o coragdo, a menos que o
olho seja mau, mas uma parte da dificuldade consiste em passar desse movimento do
coracdo em favor do pobre ao ato concreto que ele requer: desistir do direito que
tenho sobre ele?’.

Abrir a mao ao empobrecido significa emprestar na medida de sua necessidade (cf. Dt
15,8). A necessidade que toca sua vida se torna o parametro para a ajuda a ser oferecida. O
Deuterondmio propde um salto qualitativo neste empréstimo, que, as vezes, passa
despercebido. Tal salto poder ser observado nos verbos utilizados para designar a ajuda ao
irmdo empobrecido. Em Dt 15,8, aparece o verbo v2y (‘abaf) cujo sentido identifica o auxilio
como um “empréstimo” ao irmao empobrecido. Entretanto, a partir de Dt 15,9, este verbo
deixa de ser utilizado e dd lugar ao verbo 0] (ndatan), cujo sentido € mais expressivo que o
anterior, pois faz o auxilio passar de empréstimo para uma real doag@o. O verbo ganha ainda
mais forca, se se leva em consideragdo a insisténcia no seu uso, nos versiculos 9-10 (3x).

Segundo Carriere:

No momento em que o empréstimo se torna uma doagdo em obediéncia a utopia da
lei, é feita a mencdo, pelo legislador, a bencdo de YHWH, que € um dom gratuito
(ndo um empréstimo)! Este € o avango: ao obedecer a lei em relacdo ao irmao pobre,
age-se em relaciio a ele como YHWH age em relagio ao povo?*.

A perspectiva social do Deuterondmio propde, pois, a superacdo do nivel da
obrigatoriedade, imposta pela lei, para o nivel da conviccdo. Esta toca o coragdo do israelita
quando este compreende o necessitado como um irm3o a quem deve dispensar cuidado e
amparo. Nesse sentido, a fraternidade € alimentada pela solidariedade.

Outra pericope importante para a compreensdo da fraternidade na tradi¢do
deuterondmica € Dt 22,1-4. Embora ndo seja uma tipica legislacdo social, se destaca pelo
sétuplo uso do termo “irmdo”. A perspectiva de fraternidade apresentada em Dt 15,1-18,
segundo a qual o israelita deve estar disposto a abrir a mao e ajudar o irmdo em sua
necessidade, é complementada pela nova perspectiva aberta em Dt 22.

Diferente de Dt 15, o capitulo 22 apresenta um aparente aglomerado de leis, muitas
vezes dificeis de serem interconectadas. Contudo, Dt 22,1-4 revela sua unidade ao abordar
como deve ser o comportamento de um israelita em face a algumas questdes referentes as

propriedades de seu irmao.

» CARRIERE, 2005, p. 60.
2 CARRIERE, 2005, p. 61.
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A primeira questdo levantada pelo texto trata do comportamento de um israelita ao ver
o boi ou a ovelha de seu irmdo extraviados. O texto convoca o israelita a uma tomada de
atitude, proibe-o de se manter inerte e de ndo se envolver para que seu irmao recupere sua
propriedade. O v. 2, porém, sinaliza e corrobora uma questdo interessante, apontada
anteriormente: a fraternidade é uma realidade ampla que ndo se limita a consanguinidade ou a
amizade, mas vai além. Na verdade, supera até a questdo do conhecimento. E significativa a
observacdo de que o irmdo pode ser alguém desconhecido, com quem ndo se tem vinculo
estreito a ndo ser a propria fraternidade gratuita. Caso o irmao seja um desconhecido, o animal
deverd ser guardado até que o dono seja identificado.

Os demais versiculos continuam a questdo de como deve agir um israelita ao se
deparar com um animal extraviado. Dt 22,3 aplica a lei ao asno extraviado, porém a estende
aos demais objetos, seja 0 manto, ou qualquer outro pertence. A primeira proibi¢do, portanto,
¢ a de se apossar da propriedade do préximo, independentemente do que seja e de que seu
dono seja conhecido ou néo.

Existe uma segunda proibicdo, mais significativa que a primeira. Embora essa
proibi¢do ndo seja uma legislagcdo tipicamente social, merece atencao. Ela aparece trés vezes
em Dt 22,1-4, por meio do verbo 0%y (‘alam), cujo sentido expressa a ideia de esquivar-se,
omitir-se ou ficar indiferente a alguma realidade. Com esse verbo, o Cédigo Deuteronémico
proibe os israelitas de se esquivarem da necessidade do irmdo empobrecido.

Para Carriere, “ndo se esquivar, nessas microssituacdes, é ndo fazer o papel de
individualista, é positivamente ser soliddrio, ajudar concretamente. A fraternidade, aqui, visa
a construir uma ética do comportamento, que faz do vizinho, do ‘préximo’, um ‘irmio’>?.
Com isso, se assinala, mais uma vez, a concretude da ética proposta para o povo de Israel, o
qual ndo deve apenas evitar o mal; mas, ainda, acostumar-se a fazer o bem ao irmao, mesmo
que nao o conheca.

Assim, sdo observados dois elementos centrais que marcam a fraternidade, tdo cara ao
Deuterondmio. O primeiro, perceptivel em Dt 15,1-18, é aquele de abrir a mao em favor do
irmao (cf. Dt 15,11), o que significa estar disposto a ajudd-lo em sua necessidade,
emprestando-lhe o que necessita para sobreviver. Todavia, este empréstimo torna-se doacao a
cada sete anos, quando o empobrecido € desobrigado de suas dividas, por ocasido do ano
sabatico (cf. Dt 15,1-2). O segundo elemento, presente em Dt 22,1-4, convoca o israelita a

“ndo se esquivar” em face a necessidade do irmao, nem mesmo nas menores situacdes.

25 CARRIERE, 2005, p. 64.
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O Deuterondmio exige uma fraternidade concreta, por meio da qual os empobrecidos
sdo acolhidos e reinseridos no contexto social como pessoas legalmente dependentes de seus
“irmaos”, no sentido amplo que o termo carrega. Por isso, a fraternidade € um dos grandes
temas do Deuterondomio e a grande arma na luta contra o empobrecimento. Se hd pobreza, é

porque a verdadeira fraternidade ainda ndo chegou.

3.3 A relacao entre o culto e a vida como experiéncia de fraternidade

Um dos principais caminhos para a fraternidade, proposto pelo Deuterondmio, é a
relacdo entre a liturgia e a vida. Por isso, Kramer destaca a interferéncia e a relacdo entre as
normas litdrgicas e as leis socioecondmicas?®. Esta interdependéncia faz com que o culto em
Israel transcenda o mero aspecto religioso, incidindo na esfera social. Este elemento €, de tal
modo, determinante que Kramer o aponta como critério de autenticidade do culto?’. Portanto,
para o Deuterondmio, o verdadeiro culto deve transpor os limites da religido e tocar,
concretamente, a vida do povo. Caso contrario, o culto tornar-se-a vazio.

Outra caracteristica importante do culto deuterondmico € sua realizacdo no santudrio
central, seguindo os parametros estabelecidos pela reforma de Josias (cf. Dt 12 e 2Rs 23). O
culto, outrora realizado em santudrios locais, espalhados ao longo de Israel, foi canalizado e

centralizado no Templo de Jerusalém.

3.3.1 As causas da centralizacio do culto

A centralizacgdo em um Udnico Templo é tema primordial na pesquisa do
Deuterondmio. Por isso, envolve varias teorias, por vezes, conflitivas ou contraditdrias. Fato é
que a maioria dos estudiosos tende a compreendé-la com o pano de fundo dos interesses de
uma monarquia que tenta se impor aos demais cidadaos.

Para o Criisemann, do ponto de vista sécio-politico, a centralizagdo reflete uma
tentativa de reafirmar a importancia da cidade de Jerusalém que fora reduzida a um pequeno

territério por Senaquerib®. Nessa perspectiva, a centraliza¢io se torna um meio eficaz de

26 Cf. KRAMER, 2006, p. 42.
27 Cf. KRAMER, 2006, p. 44.
28 Cf. CRUSEMANN, 2002, p. 312.
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canalizar ndo somente a vida religiosa, mas, principalmente, a vida econdmica para a capital,
fortalecendo a monarquia®.

Liverani, também, olha com desconfianga para o tema da centralizacdo do culto. Esta
novidade deuterondmica passa pela imposi¢ao da unicidade de Deus, do culto e do templo,
estabelecidos através da valorizacdo do templo de Jerusalém e da eliminacdo dos santudrios
locais. Sua suspeita incide, primeiramente, sobre o episddio do livro achado (cf. 2Rs 22,3-10).
Em sua perspectiva, parece paradoxal que um texto “antigo” sirva de base principal para uma
reforma tdo inovadora. Esse fato, somado a insisténcia no ideal exclusivista, presente no
Deuterondmio, propdem uma manobra ideoldgica para fundamentar a reforma a partir de um
texto normativo que “Josias fez ser ‘encontrado’ no templo”*’.

Merece destaque, também, o cendrio politico favoravel ao ideal josianico. E fato que a
derrocada do império assirio possibilitou o renascimento de uma ideologia nacionalista, livre
das imposi¢des do império. Atento ao cendrio ao seu redor, Josias nota 0 momento oportuno
de se levantar contra a dominacdo estrangeira, reacendendo a esperanca de uma politica
nacionalista. Para isso, substitui a fidelidade exclusiva ao soberano terreno, o imperador, pela
fidelidade exclusiva ao soberano divino, YHWH?! (cf. Dt 6,4-5).

Para Liverani, a reforma de Josias, fundamentada no principio bésico da unificacdo,
disfarca a intengdo politica de estabelecer um “grande Israel” unificado sob a tutela da casa de
Davi, mais especificamente, do préprio Josias*?. No fundo, a unicidade de YHWH, defendida
e propagada pelo Deuterondmio, fundamentaria a unicidade do povo de Israel sob a
autoridade do rei.

Por sua vez, Romer se debruca, principalmente, sobre os aspectos religiosos dessa
reforma. Incialmente, resgata, na histéria do Oriente Proximo, alguns reis que impuseram
reformas religiosas semelhantes a de Josias. Muitas dessas reformas refletiam o esforco do
monarca em elevar uma divindade a categoria de deus principal, suplantando as demais
divindades locais**.

Assim como a maioria dos pesquisadores, o autor identifica o pano de fundo da
reforma no enfraquecimento da dominacdo assiria. O declinio assirio criou um ambiente

favoravel para a implantacdo da ideologia de reorganizacao politica e cultual, desejada pelos

conselheiros do rei. Essa reorganizacao embasa a evolugao do culto a YHWH, assinalando o

2 Cf. CRUSEMANN, 2002, p. 313.
S0 LIVERANTI, 2008, p. 223.

31 Cf. LIVERANI, 2008, p. 222.

32 Cf. LIVERANI, 2008, p. 225.

33 Cf. ROMER, 2016, p. 196.
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cariter unitirio de Deus, outrora cultuado sob diferentes representacdes®*. Portanto, a
centralizacdo do culto caracteriza um passo primordial para a compreensdo monoteista de
Israel.

Com isso, Romer conclui que o Deuterondmio primitivo comporta duas negacdes
principais: a) nega a pluralidade de lugares de culto; b) nega a pluralidade de manifestagdes
do divino. Essas negacdes exigem um amor exclusivo e excludente pela divindade, cuja tonica
nada tem a ver com sentimentalismos idealistas, mas com um compromisso concreto de
lealdade absoluta a YHWH™. Os legisladores deuterondmicos expressam essa lealdade com o
reconhecimento de YHWH como tnico suserano legitimo de Israel, desbancando o imperador
assirio. Esta manobra pode ser verificada na constatacdo de que Dt 6,4-5, inspirado nos
tratados de vassalagem assirios, transfere a fidelidade absoluta ao imperador para YHWH,
compreendido como unico soberano legitimo de Israel.

Em consonancia com a maioria dos pesquisadores, Nakanose levanta criticas agudas
contra a centralizacdo do culto. Em sua perspectiva, por trds da legitimacdo do culto
centralizado, esconde-se uma manobra da elite de Jerusalém para monopolizar as atividades

socioecondmicas de Israel’®

. A manobra camufla, ainda, a imposi¢do do javismo oficial como
uma forma de controlar, religiosa e ideologicamente, os cidaddos de Israel, principalmente, a
populacdo rural. Do ponto de vista religioso, a reforma aponta para a participacdo dos
sacerdotes sadoquitas, cujo objetivo seria controlar os sacerdotes levitas do interior e os ndo-
israelitas. Para o autor, “a reforma de Josias representou um ataque a populacdo rural e, em
muitos aspectos, a sua vida social™?’.

Essas observacdes, embora sintéticas, refletem o olhar desconfiado que a maioria dos
pesquisadores assume em face a centralizacdo do culto. A tendéncia é compreendé-la como
imposicao do rei, ou de seus conselheiros, a fim de inculcar seus ideais, sejam eles politicos
ou religiosos, na mente dos israelitas. A forma mais plausivel de lograr éxito foi eliminar o
pluralismo, politico, social e religioso, implantando uma ideologia da unicidade que, partindo
de YHWH, o Deus um, chegasse a Israel como um sé povo.

Por sua vez, Kramer reconhece limites de uma centralizacao que se impds ao cotidiano

dos israelitas, que rompeu com os costumes culturais e religiosos do povo, habituado aos

cultos nos santudrios locais, marcados por seus proprios ritos e costumes. Porém, o autor

3 Cf. ROMER, 2016, p. 196-197.

3 Cf. ROMER, 2016, p. 198.

% Cf. NAKANOSE, Shigeyuki. Uma histéria para contar: A Pdscoa de Josias: Metodologia do Antigo
Testamento a partir de 2Rs 22,1-23,30. Sdo Paulo: Paulinas, 2000, p. 227.

37 NAKANOSE, 2000, p. 226.
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aponta alguns indicios de que essa centralizacdo nio foi de todo negativa®®. Ele destaca a
situacdo politica do fim do século VIII a.C.*. Este contexto remonta 4 época de Ezequias
(725-697 a.C.), rei de Jud4, e ao avanco do império assirio por meio de investidas bélicas
sobre 0s paises vizinhos.

A iminéncia de um ataque assirio a Israel gerou inseguranca e obrigou o rei a
estabelecer uma estratégia de defesa. A estratégia escolhida por Ezequias consistiu em evitar
um confronto direto, em campo aberto, com o poderoso exército inimigo. Para isso,
determinou a fortificagdo de cidades nas quais os israelitas poderiam se refugiar em caso de

ataques do exército assirio. Kramer, influenciado por Braulik, afirma:

Essa politica do rei iria provocar um rompimento profundo do cld com sua
propriedade rural e com o culto aos seus antepassados. Por isso, para favorecer a
politica de concentracdo da populacdo rural em cidades fortificadas, o rei centraliza
o culto no templo de Jerusalém™.

A centralizacdo da liturgia aparece como um caminho para o objetivo real. Por isso,
Ezequias, a fim de favorecer e legitimar o processo de concentracdo dos campesinos no
ambiente urbano das cidades fortificadas, centraliza a liturgia e promove a destrui¢do dos
santudrios do interior*' (cf. 2Rs 23). Para Kramer, essa estratégia de concentrar e proteger a
populacdo rural parece corresponder  verdade histérica dos fatos da época de Ezequias*.

Conforme Kramer, os anais de Senaquerib, rei da Assiria, relatam a conquista de
quarenta e seis cidades fortificadas e afirmam que Ezequias ficou em Jerusalém como

»8 refém dentro dos muros de Jerusalém. Tendo em vista esse contexto

“passaro na gaiola
socio-politico, ele acredita que “a situacdo historica no final do século VIII a.C., com a
reducdo do Reino de Juda ao territério da Cidade-Estado de Jerusalém, favoreceu a
centralizacdo de tudo, especialmente, do calendrio litirgico, no templo de Jerusalém™*,

A este periodo, o estudioso atribui o surgimento do chamado Deuterondmio original.
Kramer defende a ideia que, em seu primeiro estdgio, o Deuterondmio era composto por leis

liturgicas, organizadas a partir de Ex 34,10-26, e algumas leis sociais, provindas do Cédigo da

38 Cf. KRAMER, 2015, p. 200-205.
¥ Cf. KRAMER, 2015, p. 200.

40 KRAMER, 2006, p. 18.

4 KRAMER, 2015, p. 200.

42 Cf. KRAMER, 20135, p. 201.

4 Cf. KRAMER, 2015, p. 201.

#“ KRAMER, 2015, p. 202.
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Alianga (Ex 21-23)». O Deuteronémio, no periodo de Ezequias, provavelmente, teria seu
inicio com a profissdo de fé de Dt 6,4-5 e seu fim com as béng¢dos e maldi¢des de Dt 28.

Uma segunda motivacdo importante para a centralizacdo do culto, principalmente da
liturgia, estd no contexto da ascensdo de Josias ao trono. Amon, pai de Josias, foi assassinado,
vitima de uma conspiracdo palaciana (cf. 2Rs 21,19-26). Tendo eliminado os conspiradores, o
‘am ha’ares declarou Josias como rei de Juda, aos oito anos de idade. Entretanto, essa atitude
do ‘am ha’ares nao deve ser vista apenas como benevoléncia ou fidelidade a casa real.

Segundo Kramer:

E evidente que esse grupo de agricultores queria governar por conta propria, durante
os anos da minoridade de Josias, assessorado por peritos em politica, em religido e
em leis. E o retorno 2 politica nacional israelita e, principalmente, a conversdao ao
Deus Javé. Esta tomada de decisdo significa o rompimento do atrelamento a politica
de submissdo aos assirios e seus deuses bem como a opg¢do tnica e exclusiva por
Javé*s,

Esse impeto nacionalista do ‘am ha’ares e o enfraquecimento da dominagdo assiria, se
tornam fatores determinantes para que a reforma de Josias acontega. Uma das principais
caracteristicas dessa reforma € a luta contra os cultos alternativos, taxados de idolatricos, que,
mais uma vez, se instalaram em Judd, provavelmente, em consequéncia da dominacdo
estrangeira.

A reforma de Josias incluia, também, a reforma do templo, durante a qual fora
encontrado o chamado “Livro da Lei” (cf. 2Rs 22,8). Segundo Kramer, este livro “¢
identificado pelos biblistas com o Deuterondémio original, composto no tempo de Ezequias, no
final do século VIII a.C.”*’. Munido do Deuterondmio original, Josias promove sua reforma,
resguardando os principios basicos do texto e da experiéncia religiosa verificados no “Livro
da Lei”, agora chamado de “Livro da Alianga” (cf. 2Rs 23,3). Sobre a relevancia dessa

reforma e a consequente renovagdo da Alianga entre Israel e YHWH, Kramer conclui:

Esta renovacdo da Alianga, baseada no texto do Deuteronémio original, € a mais
nitida declaracdo da independéncia dos israelitas da Assiria, em nivel econdmico,
social, politico, religioso e cultural. E o grito de liberdade da dominacdo e
exploragdo dos assirios durante mais de cem anos. Esta declaracdo da independéncia
foi explicitada através da celebracdo da Péscoa israelita. Esta celebracdo sempre
recorda a libertacdo original dos hebreus da escravidao egipcia. A sua comemoragao
agora festeja a libertagdo dos israelitas da escraviddo dos assirios*s.

4 KRAMER, 2015, p. 202.
4 KRAMER, 2015, p. 203-204.
4 KRAMER, 2015, p. 204.
4 KRAMER, 2015, p. 205.
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Assim, o rei declara sua libertacdo do poder estrangeiro. Contudo, superar a
mentalidade, que foi sendo gerada ao longo do tempo, ndo seria tarefa facil. A dominacao
assiria deixou marcas em muitos aspectos da sociedade israelita. A religido, certamente, foi
um dos ambitos influenciados pelos assirios. E muito provdvel que o sincretismo religioso do
periodo de Manassés e de Amon reflita tal influéncia. Nesse sentido, Otto destaca a
centralizacdo do culto como um mecanismo importante de superagcdo do sincretismo religioso,
apoiado pelos monarcas supracitados. Mais que isso, o estudioso parece supor que a

centralizacao se inspira no culto assirio:

Os autores do Deuterondmio ndo querem ficar para trds em relagcdo a religido assiria,
pois também na Assiria a veneracdo ciiltica do deus Assur estava centrada na cidade
homdnima. (...) Dessa forma, animados pelas medidas da reforma do rei Josias em
Jerusalém, os autores do Deuterondmio decretaram a centralizacdo dos sacrificios
em Juda. Para eles, o programa de centralizagdo dos sacrificios de YHWH em
Jerusalém era plausivel também porque os santudrios locais poderiam estar impuros
devido a atuag@o dos assirios durante a campanha contra Ezequias. Jerusalém, por
sua vez, estava excluida disso, jd que a cidade ndo fora conquistada®.

Agora, o templo de Jerusalém torna-se o centro da sociedade israelita para o qual tudo
converge. A destrui¢cdo dos lugares altos provocou a necessidade de o povo sair de suas
respectivas cidades a fim de oferecer seus sacrificios no Unico lugar possivel. Desse modo, o
templo se torna o destino certo para sacrificios, dizimos, primicias € uma gama de alimentos a
serem consumidos “no lugar que o Senhor escolheu”. A nova configuragdo do culto requer,
entdo, mudanca de habitos por parte dos israelitas.

Desse modo, a centralizacdo do culto comporta elementos positivos e negativos, estes
bem mais sobressalientes que aqueles. Uma andlise critica da centralizag@o revela finalidades
politicas que devem ser notadas. Ela ndo se limitou a estabelecer o Templo como tnico lugar
de culto, mas insistiu na ideia de Jerusalém como lugar escolhido por YHWH. Desse modo,
reacendeu a forca politica e econdmica da cidade, legitimou o fim dos santudrios locais, sob o
argumento da fidelidade a YHWH, e obrigou os israelitas a se reunirem ao redor do poder

politico e religioso nos moldes da monarquia e da compreensdo deuterondmica.

3.3.2 Uma nova liturgia a favor da vida

A centralizacdo do culto provocou clara ruptura dos costumes do povo de Israel,

principalmente daqueles que habitavam nas regides rurais e frequentavam os santudrios

¥ OTTO, 2011, p. 135-136.
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locais. Todavia, na perspectiva deuterondmica, ela se impde como necessdria para
restabelecer a fidelidade dos israelitas a YHWH e eliminar os cultos alternativos. Por isso, a
teologia deuterondmica insiste na relevincia do tema da unicidade (do culto, de Deus, do
Templo, do povo etc.). Entre outras coisas, esta centralizagdo expressa a libertacao de Israel
da dominagdo assiria e estabelece YHWH como Deus nacional®®. Contudo, sua
implementagdo requer algumas novidades litdrgicas.

A primeira grande novidade da liturgia centralizada foi a necessidade de sair do lugar
de origem e ir em dire¢do ao coracao da vida religiosa de Israel, o Templo. Esse ritual €, de tal
modo, relevante que aparece nas quatorze leis de centralizacdo, caracterizando assim a nova
liturgia proposta pelos autores deuterondmicos’!.

Influenciado por Lohfink, Kramer destaca um “esquema de romaria”, verificado nas
leis da centralizagdo do culto. O esquema ajuda a compreender o “passo a passo” das
peregrinacdes ao Templo. Geralmente, comporta quatro momentos. De inicio, hd a
preparac¢do que ocorre no lugar de origem, seguida pela viagem rumo ao santudrio central
onde acontece o ritual ou a agdo, cujo ponto alto € a alegria, e finaliza com o retorno para
casa®. Este novo costume implica ndo apenas questdes cultuais, mas também sociais. Kramer

observa:

Enquanto que, no tempo dos reis Manassés e Amon, a romaria dirigia-se para a
[cidade] central dos assirios, que era a capital Ninive, para onde os tributos, como
sinal de submissdo e de dependéncia, eram levados, agora os dizimos e o material
dos sacrificios e das oferendas s@o conduzidos para a [cidade] central dos israelitas,
a capital Jerusalém>?.

Os israelitas, agora, destinam parte de sua produ¢do ndo mais ao imperador assirio,
mas ao templo de YHWH, decretado pela teologia deuterondmica como tnico soberano de
Isracl. E para o lugar escolhido por YHWH que Israel conduzird seus animais, produtos e
riquezas, a fim de serem instrumentos de fraternidade. Esta € a segunda grande novidade
desse novo tipo de liturgia. A partir de agora, o culto ndo se restringe a adoragdo a YHWH,
mas devera ser também sinal constante da fraternidade desejada pelo Deus de Israel. O culto

torna-se lugar de fraternidade. No pensamento deuterondmico, os dizimos, sacrificos,

30 Cf. KRAMER, 2015, p. 205.

51 Segundo Kramer, o exegeta alemdo N. Lohfink reconhece 14 leis de centralizagdo no Dt (12,4-7.8-12.13-
19.20-28; 14,22-27; 15,19-23; 16,1-8.9-12.13-15.16-17; 17,8-13; 18,1-8; 26,1-11; 31,10-13), caracterizadas pela
“formula de centralizag@o”, presente 21 vezes nessas leis. Para mais, cf. KRAMER, 2006, p. 61-66 e KRAMER,
2015, p. 206-208.

32 Os quatro momentos ndo costumam aparecer em um tnico intervalo. O autor assinala Dt 12,20-28; 16,12-15;
17,8-13; 26,1-11 etc., como exemplos de ocorréncia do esquema. Para mais, cf. KRAMER, 2006, p. 61-66.

33 KRAMER, 2015, p. 206.
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holocaustos etc., ndo sdo destinados a YHWH nem aos sacerdotes, mas para refei¢des
comunitdrias, das quais devem fazer parte os empobrecidos’®.

Agora o culto israelita intensifica ainda mais sua dimensdo social, tornando-se lugar
de partilha e de comensalidade. E a comensalidade no Templo que faz todos iguais. Dela,
participam ricos e pobres, israelitas e imigrantes, senhores e escravos. Desse modo, o
Deuterondmio revela um novo aspecto do sacrificio, outrora ofertado e queimado em honra de
YHWH. Na perspectiva deuteronomica, essa oferta ¢ “devolvida” ao ofertante para se tornar
refeicdo festiva com os empobrecidos e os socialmente dependentes™.

A liturgia torna-se, literalmente, uma fonte de vida. Dos sacrificios e oferendas
destinados ao Templo, provém o minimo de seguranca alimentar que os necessitados
poderiam ter. Vale lembrar que a destruicio dos santudrios locais estd, diretamente,
relacionada com esta nova finalidade das oferendas. Agora ndo hd mais a necessidade de
manter o funcionamento de varios santudrios ou mesmo inumeros “‘funciondrios do
sagrado®. Tudo ganha nova finalidade: alimentar o empobrecido e fazé-lo participar da
alegria experimentada no Templo.

Os autores deuterondmicos proclamam um culto alicercado na ética do cuidado com o
empobrecido, o qual sé tem sentido se rompe as cadeias da opressdo e da miséria,
possibilitando uma vida, minimamente, digna aos empobrecidos do povo. A teologia
deuterondmica propde a superacdo do culto exclusivamente vertical, caracterizado pela
relagdo intimista entre o humano e o divino. Para isso, recomenda que a dimensao vertical do
culto seja complementada por uma dimensdo horizontal, consolidada no estabelecimento da
fraternidade. Em udltima instancia, o culto deuterondmico se concretiza no reconhecimento da
fraternidade, principalmente, dos mais necessitados. No pensamento deuterondmico, essas
duas dimensdes parecem inseparaveis. Por isso, se fala na presenca de um ethos fraternal no

57

Deuterondmio”’, o qual tenta solucionar os problemas da ética baseada na solidariedade mais

restrita, aquela de cunho familiar’®. Sobre esta questdo, Otto declara:

3 Cf. KRAMER, 2006, p. 71.

35 Cf. KRAMER, 2006, p. 71-72.

% Cf. KRAMER, 2006, p. 74.

STOTTO, 2011, p. 132.

8 Com a destrui¢do de muitas das grandes familias no século VII a. C., atestada pela mudanga de sepulcros
coletivos para individuais e o consequente enfraquecimento do vinculo da ancestralidade, o ethos familiar entra
em crise. Para mais, cf. OTTO, 2011, p. 138.
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Os autores do Deuterondmio viram a solu¢do numa sacralizagdo da ética da vida
cotidiana que tinha se tornado profana, e esta solucdo declarou todos os judaitas
irmdos e irmas. Para isso, eles esbogaram uma imagem ideal de Judd como
comunidade de YHWH que se reunia em torno do santudrio central e se constituia
como comunidade nas grandes festas de peregrinag¢do por meio da liturgia (Dt 16,1-
7). A religido de YHWH foi desvinculada da legitimacdo do governante e, dessa
maneira, do Estado, ao prever a dedicacdo da lealdade absoluta ndo ao soberano,
mas a YHWH>.

Em vista do estabelecimento dessa nova ética fraternal, o DeuteronOmio insiste na
unificagdo social que comporta cinco eixos principais: um Deus, um povo, uma terra, um
santuario e uma 1ei®’. Por isso, Braulik compreende esse livro como uma “resposta teologica a
uma crise de identidade de Jud4 enquanto sociedade de Javé”®!. Reorganizando a identidade
da fé javista, o Deuterondmio redimensiona tanto os aspectos éticos quanto os litdrgicos.

Nesse sentido, merece destaque a forma como o dizimo € encarado na tradi¢do
deuterondmica. Diferente da tradi¢do sadoquita (cf. Nm 18,20-32) que utiliza o dizimo como
recompensa financeira pelo servico levitico (cf. Nm 18,21), a tradicdo deuterondmica
compreende-o como instrumento de superacdo da fome dos legalmente dependentes, a saber:
o imigrante, o 6rfdo, a viuva e o levita (cf. Dt 14,27.28-29). Essa finalidade do dizimo € tao
importante que requer uma declaracdo, diante de YHWH, por parte daquele que a cumpriu
(cf. Dt 26,12-15). Mais uma vez, o Deuterondmio sinaliza que o culto verdadeiro gera vida,
estabelece a fraternidade e rompe com as injusticas e as desigualdades sociais.

O Deuterondmio defende uma liturgia intimamente ligada a vida real da sociedade
israelita. Em seu ideal nao ha ruptura ou dicotomia entre fé e vida. Na verdade, sdo duas faces
essenciais da existéncia humana. Portanto, a religido apresentada no Deuterondmio é,
necessariamente, uma religido ética. Seu principal mecanismo € o reconhecimento de que

todos sdo irmaos, principalmente os mais pobres. Otto assinala tal questdo ao afirmar:

O Deuterondmio esboca uma sociedade que estd efetivamente consciente de grupos
marginais em seu meio, mas que coloca todo o peso do argumento teoldgico na
exigéncia de que a comunidade, que tem seu centro no templo em seu meio, deve
sustentar estes grupos, na medida de suas forgas, porque eles sio membros desta
comunidade. Este programa se emancipa do Estado e do dever de cuidar do bem-
estar, que na Assiria estava vinculado ao rei, e aposta em vez disso num
compromisso espontaneo aceito com o ethos fraternal que é considerado a vontade
de Deus®2.

% OTTO, 2011, p. 136.

% Cf. MATEOS, Manuel Diaz. Teu irmdo pobre (Dt 15,7). Perspectiva Teolégica. Belo Horizonte: FAJE, v. 25,
n. 66, maio/ago., 1993, p. 139.

61 BRAULIK, Georg. O livro do Deuteronémio. ZENGER, Erich [et al]. Introducdo ao Antigo Testamento. Sdo
Paulo: Loyola, 2003, p. 108.

2 OTTO, 2011, p. 139.
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O Deuterondomio propde um culto que promove a vida, cuja caracteristica principal € a
fraternidade concretizada nas refeicdes sagradas, feitas no lugar escolhido por YHWH e com
a presenca dos empobrecidos do povo (cf. Dt 16,11.14), a fim de participarem da alegria
emanada desse culto. Nesse sentido, a teologia deuterondmica aponta para uma sociedade
fundamentada na solidariedade, cujos empobrecidos sdo, constantemente, assistidos por meio
de varios mecanismos fraternais indicados no livro.

A relevancia dada ao tema do cuidado com o empobrecido, porém, nao deve ofuscar o
leitor atento quanto a um limite relevante que o Deuterondmio comporta. Embora proponha,
constantemente, uma sociedade sem excluidos e sem empobrecidos, falta-lhe mecanismos que
embasem uma reforma social desde a base. Seus textos, muitas vezes, se limitam a garantir a
assisténcia aos necessitados, mas sem romper totalmente com as estruturas de injustigas
erigidas na sociedade israelita.

Apesar dos limites, o livro sintetizou de tal modo a fé javista que se tornou um dos
principais nortes para a tradi¢cdo posterior. Por isso, se atribui a teologia deuteronomista um
papel relevante e fundamental no desenvolvimento da fé biblica, influenciando varios livros
proféticos e sapienciais®. De fato, sua influéncia na religiosidade judaica nido pode ser
ignorada, assim como na tradi¢do crista.

Um exemplo disso € a observacdao de Ferndndez que coloca o Deuterondmio como
terceiro livro do Antigo Testamento mais citado no Novo, perdendo apenas para Isafas e
Salmos®. Esta influéncia pode ser constatada, por exemplo, pelo uso que Jesus faz de Dt 6,5
para explicitar qual o maior de todos os mandamentos (cf. Mt 22,37). Ou ainda, os dois
caminhos apresentados por Jesus que remontam a Dt 30,15. Ou também, as respostas dadas
ao tentador no deserto, uma vez que, na narrativa lucana (cf. Lc 4,1-13), tais respostas sdo
citagdes literais do Deuterondmio (cf. Dt 6,13.16; 8,3). O Deuterondmio mostra-se, assim, um
texto fundamental ndo apenas para o javismo e o judaismo, mas também para o cristianisSmo

nascente.

3.4 Retomando o percurso

O ponto de partida deste terceiro capitulo consistiu em apresentar Dt 14,22—15,23

como texto paradigmdtico para a ética do cuidado com o empobrecido. Tendo analisado a

63 Cf. FERNANDEZ, 2007, p- 58.
% Ferndndez identifica 83 usos do Deuterondmio no Novo Testamento. Para mais, cf. FERNANDEZ, 2007, p.
58.
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estrutura do texto, se verificou uma estrutura simétrica concéntrica, sendo a Lei do Dizimo
(Dt 14,22-29) e a Lei dos Primogénitos (Dt 15,19-23) as molduras externas; a Lei da
Remissao (Dt 15,1-6) e a Lei da Libertacao dos Escravos e das Escravas (Dt 15,12-18) as
molduras internas; e, a Lei da Solidariedade (Dt 15,7-11) o centro da estrutura.

Tendo analisado a estrutura do bloco proposto, foram encontrados seis elementos que
caracterizam a fé que opta pelo empobrecido: a corresponsabilidade na pobreza/aflicio do
outro; a postura critica em face ao empobrecimento; a religiosidade que incide na sociedade; a
observacdo da necessidade do irmdo; a fraternidade; e, a prontiddo soliddria. Entre esses,
foram destacadas a fraternidade e a religiosidade que incidem na sociedade, explanadas
posteriormente.

O segundo momento deste capitulo foi intitulado “O teu irmdo empobrecido”. Este
ponto foi elaborado a partir de dois textos que destacam o elemento da fraternidade: Dt 15,1-
18 e Dt 22,1-4. O destaque se da pelo fato de ambas as pericopes usarem sete vezes o termo
“irmdo”, sinalizando a fraternidade como tema relevante.

A primeira pericope (Dt 15,1-18) foi dividida em duas leis distintas: o perddo das
dividas (Dt 15,1-11) e a libertacdo dos escravos (15,12-18). Seguindo o pensamento de
Carriere, se observou que o perddo das dividas supde uma data reconhecida por todos, ao
término de sete anos. Entretanto, apesar de o esquema 6/7 ser mantido na libertacdo dos
escravos, nao parece haver uma data especifica para o evento. O fundamental € que o escravo
sirva por seis anos. Isso leva a crer que o escravo poderia ser libertado em qualquer ano, desde
que cumprisse seus seis anos de serviddo. Verificou-se dois niveis de libertagdo. A primeira
toca toda a sociedade: numa data marcada e conhecida por todos, os cidadaos israelitas t€ém
suas dividas perdoadas. A segunda toca apenas aqueles que cairam na escravidao, podendo
acontecer em qualquer ano.

A segunda pericope analisada foi Dt 22,1-4. Destacou-se uma proibi¢do relevante que
aparece trés vezes no texto e se caracteriza pelo uso do verbo 0%y (‘alam), cujo sentido
expressa a ideia de esquivar-se, omitir-se ou ficar indiferente a alguma realidade. A
fraternidade se concretiza por meio de uma ética comportamental em favor dos mais
necessitados que se impde em Israel.

De forma simples, o Deuterondmio assinala dois elementos centrais da fraternidade.
Em Dt 15,1-18, o israelita é motivado a abrir a mdo em favor do irmédo (cf. Dt 15,11), ao
passo que, em Dt 22,1-4, o povo € convocado a ndo se esquivar ou se omitir em face a

necessidade do irmdo, nem mesmo nas menores ocasioes.
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A terceira parte deste capitulo foi intitulada “A relacdo entre o culto e a vida como
experiéncia de fraternidade”, tendo sido dividida em dois momentos: “As causas da
centralizagdo do culto” e “Uma nova liturgia em favor da vida”. Destacou-se a relacdo entre
as normas litirgicas e as normas socioecondmicas, por meio das quais o Deuterondmio indica
um culto que ndo se limita ao ambiente litdrgico, mas toca a concretude da vida humana.

No que tange a centralizacdo do culto, foram indicadas algumas teorias que tentam
explicd-la. A maioria dos pesquisadores olham-na com suspeita, devido a sua carga
impositiva e a dimensao politica que essa centralizacdo comporta. Apesar de o Deuterondmio
assumir uma visao muito positiva a seu respeito, € necessario reconhecer que esta reforma nao
se impds sem constrangimentos, principalmente por parte da populacdo campesina. Esta, teve
que romper com os cultos e os costumes ancestrais, € se adaptar ao novo que se 1mpos.
Inspirada no Deuterondmio original, a reforma josiinica elimina os santudrios locais,
impondo a necessidade de “peregrinacdes” até o lugar que o Senhor escolheu.

Esta centralizacio demanda uma nova liturgia. A primeira mudanca estd na
necessidade de deixar o lugar de origem e se direcionar ao unico templo. Tal atitude pode ser
vista no chamado “esquema de romaria”, composto por quatro “passos”: preparagdo, viagem,
acdo e retorno para casa.

Por um lado, romper com o império assirio significou se libertar da pesada carga
tributdria imposta a Israel. Por outro lado, centralizar o culto acarretou no fim dos santudrios
locais e na canalizacdo de bens para a capital, Jerusalém. Agora, a producdo israelita ganha
um novo rumo: o Templo. Na perspectiva deuterondmica, as oferendas deixam de ser
queimadas em honra a YHWH e tornam-se instrumentos de fraternidade a serem consumidas
por todos, principalmente os mais necessitados. Os sacrificios levados ao Templo se tornam
mecanismos de superacdo das desigualdades e das opressdes, sendo uma garantia de que os
empobrecidos, compreendidos como irmaos, terdo alimento cotidianamente.

Nesse sentido, o Deuterondmio propaga um culto alicercado no cuidado com o
empobrecido, cujo caminho para Deus passa, necessariamente, pelo compromisso com o
outro que € irmdo. Por isso, fala-se de uma liturgia intimamente ligada a vida, cuja marca
principal é um ethos fraternal que constitui todos irmaos.

O livro do Deuterondmio realizou uma sintese tao profunda do javismo que se tornou
base para os elementos centrais dessa religido. Prova disso é que sua influéncia perpassa
varios livros do Antigo Testamento até chegar a Jesus Cristo, que se utilizou de elementos

desse livro em sua pregacdo, e a Igreja primitiva. Como se verd a seguir.
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4 EM TEU MEIO NAO HAVERA NENHUM EMPOBRECIDO

Tendo verificado o lugar sobressaliente que o cuidado com o empobrecido recebe na
teologia deuterondmica, vale a pena indagar sobre a incidéncia do tema na vida e na pregacdo
de Jesus e da Igreja. Os evangelhos relatam vérios encontros de Jesus com marginalizados da
sociedade e da religido de sua época. Sem a pretensdo de andlises exaustivas, este capitulo
busca, por um lado, assinalar a influéncia deuterondmica nos evangelhos, pontuando alguns
textos que refletem essa teologia veterotestamentéria. Por outro lado, reconhece o cuidado
com o empobrecido como uma questdo de primeira importancia para a Igreja de Jesus e o
propde como horizonte constante da reflexdo e da praxis eclesial.

Este quarto e ultimo capitulo organiza-se da seguinte forma: a principio, serdo
indicados, rapidamente, alguns usos do Deuterondmio nos evangelhos e sua influéncia na
Igreja primitiva. A seguir, serd analisada a incidéncia do tema na modernidade, a partir da
Doutrina Social da Igreja. Por fim, recordando o jubileu da Conferéncia de Medellin, se fard
ressoar novamente o apelo profético de uma Igreja Pobre para pobres, assinalando a opcao

pelos pobres como uma realidade trinitéria.

4.1 O Deuteronomio e o cuidado com o empobrecido no Cristianismo Nascente

A indicacdo de Dt 15,4, “Em teu meio ndo haverd nenhum empobrecido”, entendida
como um grito profético, ressoa o apelo eterno de Deus por uma sociedade sem pobres e
excluidos. Em contrapartida, em Betania, Jesus parte em defesa da mulher que o ungira
afirmando a existéncia perene de pobres no mundo: “Sempre tereis pobres convosco” (Mc
14,7). Seriam essas duas observacoes contraditorias? Em que medida essa afirmacdo de Jesus
diminui a responsabilidade de seus discipulos em face aos empobrecidos? Para responder a
esses questionamentos, serdo assinalados alguns usos que os Evangelhos fazem do

Deuterondmio, sinalizando sua influéncia no pensamento de Jesus e da Igreja primitiva.
4.1.1 O uso do Deuteronomio nos evangelhos
A fé crista é fruto de uma experiéncia religiosa que lhe é anterior: o judaismo, que

aguardava a vinda, nos ultimos tempos, de um profeta que comunicaria a vontade divina (cf.

Dt 18,18). O cristianismo encontra o cumprimento desta promessa em Jesus (cf. Mt 11,2-6;
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Lc 7,18-23). Em vista disso, muitos elementos do judaismo se tornaram fontes para o
cristianismo, como € o caso de seus textos sagrados.

Dentre eles, o Deuterondmio tem um lugar de destaque, em ambas as tradi¢des. Nele,
por exemplo, a tradicdo judaica encontra o texto do shemd (cf. Dt 6,4), famosa oragdo
cotidiana dos judeus. Mais que isso, € um dos principais fundamentos para o monoteismo
judaico. O Deuteronomio é, de tal modo, relevante que os sindticos citam-no para identificar o
maior de todos os mandamentos (cf. Mt 22,34-40 e par.).

O “Deuteronémio ¢, junto com Isafas e Salmos, um dos livros do Antigo Testamento
mais citados” nos textos neotestamentirios!. A motivacio parece ser clara: seu espirito
humanistico e pedagdgico, assim como sua €nfase profética na solidariedade e na justica,
desempenharam um papel relevante no desenvolvimento da fé biblica’>. A titulo de
informacdo, serdo apresentados alguns textos dos evangelhos, cujo pano de fundo é o
Deuteronémio, sem a pretensao de uma andlise detalhada e exaustiva, mas apenas para ilustrar
seu uso na tradigdo crista.

Um dos primeiros momentos narrados da vida de Jesus, nos sindticos, € seu batismo
no rio Jordao (cf. Mt 3,13-17 e par.). Nele, Jesus € revelado como Filho amado. Apds o
batismo, advém a narrativa de sua tentacao no deserto’, mencionada nos trés sinéticos. Mc
relata-a, de forma sucinta, em apenas dois versiculos. J4 Mt e Lc estendem-na pela inser¢ao
de um didlogo entre Jesus e o diabo.

A tentagdo de Jesus mostra-se relevante para esta pesquisa, a partir da observagdo de
que Jesus rebate as tentacdes, usando textos do Deuterondmio. A narrativa mateana contém
duas citacdes literais do Deuteronomio (cf. Dt 8,3 e Dt 6,16). J4 na narrativa lucana, este o
livro € citado, literalmente, em todas as respostas de Jesus (cf. Dt 8,3; 6,13; 6,16). Assim, o
Deuterondmio se revela um solo seguro, através do qual Jesus pode transitar sem ser
confundido pelo tentador. Portanto, ji no inicio do ministério de Jesus, o Deuterondomio
mostra sua forga.

Na narrativa mateana, o chamado Sermido da Montanha (Mt 5-7), é a fala de Jesus,
mostrando a seus discipulos uma nova compreensdo da Lei e indicando uma nova perspectiva
de justica que os compromete ainda mais. Mt 5,20-48 destaca seis preceitos da Lei de Moisés,
retirados dos trés cédigos legais do Pentateuco, dentre os quais estd o Cédigo Deuterondmico

(cf. Dt 12-26).

! Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 58.

2 Cf. FERNANDEZ, 2007, p. 58.

3 Mt e Mc apresentam a tentagdo imediatamente depois do batismo (Mt 4,1-11 e Mc 1,12-13), ao passo que Lc
insere a genealogia de Jesus (Lc 3,23-38) entre as duas narrativas (Lc 3,21-22 e Lc 4,1-13).
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O Deuterondmio, mais uma vez, € atestado no Novo Testamento, seja por meio de
citagdes literais (cf. Mt 5,21.27.38) ou por referéncias indiretas (cf. Mt 5,31.33). A tradicdo
antiga, e dentro dela o Deuterondmio, deve ser reinterpretada, pois o tempo messiinico exige
uma justica que ultrapasse o sentido literal da Lei. Os versiculos, aqui referidos, assinalam a
relevancia dada pela tradi¢do judaica ao Deuterondmio, ao condensar os principais aspectos
da Lei de Moisés e ajudar a forjar as grandes linhas da identidade religiosa de Israel.

O Sermao da Montanha revela a influéncia deuterondmica em outra oportunidade. Em
Mt 6,22-23, Jesus indica o olho como a luz que ilumina todo o corpo. Este texto estad
localizado entre a pericope sobre o verdadeiro tesouro (cf. Mt 6,19-21) e um dito sapiencial
que contrapde o servico a Deus e o servico ao dinheiro (cf. Mt 6,24). Embora este texto nao
seja uma citacao literal, uma aproximacao mais atenta revela a inspira¢do deuterondmica.

O texto de Mateus, parece evocar a chamada lei da solidariedade (cf. Dt 15,7-11). As
motivacdes para a relacio comecam no fato de que tanto Dt 15,7-11 quanto Mt 6,19-24,
advertem seus leitores a nao reterem/acumularem bens materiais (cf. Dt 15,11 e Mt 6,19). No
Deuterondmio, embora o elemento nio apareca claramente, a necessidade do empobrecido é
motivo para evitar o acimulo de bens. Em Mateus, o motivo € a perecividade dos bens
terrenos. E preferivel ajuntar tesouros no céus.

Outro indicador de um pano de fundo deuterondmico é o uso dos termos coragdo e
olho, os quais tém um papel relevante no texto veterotestamentédrio (cf. Dt 15,7-11). Uma
diferencga, porém, € notada. No Deuterondmio, o coragdo € o ponto de partida. Um coragdo
fechado provoca um olhar mau que impede a mdo de abrir-se ao empobrecido (ctf. Dt 15,9).
No caso de Mateus, o olho é o 6rgdo principal que ilumina todo o corpo (cf. Mt 6,22).
Contudo, o “olhar mau” (cf. Dt 15,9) aproxima-se de “olhar doente” (cf. Mt 6,23). Ambos
alertam para o olho como um o6rgdo importante que estd diretamente relacionado com o
comportamento em face a realidade. O olhar torna-se um elemento de discernimento.

O texto mateano alerta, ainda, para a impossibilidade de colocar Deus e o dinheiro no
mesmo patamar (cf. Mt 6,24c). No fundo, o texto convida o discipulo a relativizar as riquezas
materiais, a fim de ganhar a verdadeira riqueza que nio passa. No Deuterondmio, os bens
devem ser relativizados para que a fraternidade aconteca e, por meio desta, o empobrecido
tenha como se manter na sociedade (cf. Dt 15,11b). Assim, parece plausivel acreditar numa
influéncia deuterondmica, também, para este texto de Mateus.

Também o envio dos discipulos de Jodo Batista a Jesus, narrado por Mt e Lc, revelam

a influéncia do Deuteronémio. Jodo manda que seus discipulos interroguem Jesus: “Es tu
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aquele que ha de vir, ou devemos esperar outro?” (Mt 11,3; Lc 7,19). O que Jodo Batista quer
dizer com isso? Ao que parece, a pergunta se remete a textos da Escritura Hebraica que
anunciam a vinda do Messias, dentre os quais se destaca Dt 18,18: “Vou suscitar para eles um
profeta como tu”. Aqui, YHWH promete suscitar um profeta como Moisés, em cuja boca
estarao suas palavras“. Em Marcos, também, € possivel identificar o uso do Deuterondmio. Na
narrativa do homem rico (cf. Mc 10,17-22), por exemplo, os mandamentos explicitados por
Jesus provém do Decdlogo (cf. Ex 20,12-16; Dt 5,16-20).

Jesus, concordando com a tradi¢do judaica, encontra o maior de todos os
mandamentos no texto deuterondmico. O tema aparece em todos os evangelhos sinéticos (cf.
Mt 22,34-40; Mc 12,28-34; Lc 10,25-28). Nos trés casos, os autores recorreram a Dt 6,4-5,
texto basilar da tradi¢do deuterondmica, seguido do texto de Lv 19,18. Sobre o uso de Dt 6,4-

5 em Marcos, Barbaglio afirma:

Jesus responde ao escriba antes de tudo relatando ao pé da letra a profissdo de fé no
Deus tnico; todo bom judeu iniciava seu dia com esta profissdo de fé, chamada
shemd (ouve), conforme palavra inicial. Segundo a concepcao biblica, a profissdo de
fé no Deus unico acarreta imediatamente um compromisso operativo e pratico: o
homem ¢é ligado a Deus, na totalidade de sua pessoa e existéncia, por um pacto de
obediéncia, dedicacdo e fidelidade. Na tradi¢do deuterondmica, a qual pertence o

texto inicial de shemd (Dt 6,4), este compromisso fundamental é resumido na

palavra “amar’>.

Desse modo, o Deuterondmio expressa o elemento central da fé de Israel que consiste
em crer em YHWH como tnico Deus e amé-lo integralmente, sem reservas. Por seu turno,
Jesus sinaliza que este amor ndo pode ser vivido numa relacdo intimista com Deus, mas se
concretiza por meio do amor ao irmao. Por isso, de modo inovador, une Deuterondmio e
Levitico, a fim de criar um segundo mandamento: “Amaras o teu proximo como a ti mesmo”
(Lv 19,18).

A narrativa mateana enquadra a pergunta sobre o maior mandamento em um quadro
de polémica entre Jesus e os fariseus (cf. Mt 22,34-35). Duas observacgdes sdo relevantes em
Mateus: a) o mandamento do amor ao proximo, citado em segundo lugar, tem igual
importancia que o mandamento do amor a Deus®; b) “desses dois mandamentos dependem a
Lei e os Profetas” (Mt 22,40), quer dizer, esses mandamentos sdao os eixos fundamentais em

torno dos quais gira toda a revelagdo biblica.

‘R provdvel que o autor tenha em vista ainda outros textos (cf. Gn 49,10; S1 118,26; Ml 3,1-3 etc.). Para mais,
cf. BARBAGLIO, Giuseppe; FABRIS, Rinaldo; MAGGIONI, Bruno. Os Evangelhos (I). Sao Paulo: Edicoes
Loyola, 1990, p.190.

> BARBAGLIO, 1990, p. 566.

6 Cf. BARBAGLIO, 1990, p. 332.
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A uncdo de Betinia, narrada em Mt, Mc e Jo, também faz uso da tradicao
deuterondmica. Segundo a narrativa, uma mulher, seja ela anénima (cf. Mt 26,6 e Mc 14,3) ou
identificada (cf. Jo 12,3), se aproxima de Jesus para ungir-lhe a cabeca (cf. Mt 26,7 e Mc
14,3) ou os pés (cf. Jo 12,3). Apesar das diferencgas, os evangelhos sdo unanimes em evocar
Dt 15,11 na resposta de Jesus. Ao se deparar com o questionamento dos discipulos sobre o ato
da mulher, Jesus recorda a existéncia perene de pobres na terra, indicada por Dt 15,11.

Porém, essa resposta de Jesus pode gerar mal entendidos. As vezes, se diz que tenha
relativizado a existéncia e a necessidade do cuidado com o empobrecido ou reconhecido a
pobreza como uma realidade querida por Deus. A expressdo, encontrada em Mc 14,7:
“Quando quiserdes”, seria sinal dessa relativizacdo. No entanto, essas conclusdes nao
encontram respaldo na vida de Jesus que, em varios momentos, agiu em favor dos excluidos e
dos marginalizados.

E provavel que a expressio “quando quiserdes”, presente na tradi¢do marcana, pode
ter gerado mal entendidos ja na Igreja nascente, necessitando ser corrigida. Isso explicaria sua
supressdo tanto em Mt quanto em Jo. Mais que legitimar o descaso com os pobres, o texto
parece ressaltar o iminente sofrimento do Messias, caro a teologia marcana. A prioridade do
momento € testemunhar a paixdo do Mestre, mas chegard o momento em que o Cristo serd
tirado e a Igreja deverd continuar sua obra que tem a ver com os pobres (cf. Lc 4,18-19). Para

Fernandes:

A interpretacdo dada por Jesus ao gesto da mulher, que cumpre as exigéncias do
duplo mandamento (cf. Mc 12,28-34), permite que se faca uma distin¢do. O tempo
da Igreja ndo é o tempo de Jesus. Enquanto ele devera partir, a Igreja devera
continuar o seu caminho, preocupada com ele, preocupando-se com os pobres,
seguindo seu exemplo’.

Desse modo, € possivel assinalar o Deuterondmio como texto relevante para a teologia
neotestamentdria, principalmente para atestar a fidelidade ao Deus de Israel, identificado
como Unico. Para ressaltar ainda mais a relacdo do Deuterondmio com o ambiente do Novo

Testamento, € importante observar que o cuidado com o empobrecido, tema relevante no

Deuterondmio, se torna uma realidade que caracteriza a Igreja primitiva.

7 FERNANDES, Leonardo Agostini. “Pobres sempre tereis convosco”: Ag¢do da Igreja a luz da Gaudium et
spes. In: (org.). Gaudium et spes: reflexdes biblicas, teolégicas e pastorais. Sdo Paulo: Paulinas, 2016, p.
49.
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4.1.2 A pracxis do cuidado com o empobrecido na Igreja primitiva

Durante sua existéncia, Jesus organizou ao redor de si um grupo de pessoas, as quais
chamou de discipulos (cf. Mc 3,13-19). Seu objetivo era o de continuar a missdo do mestre,
levando adiante seus ensinamentos. O conteido principal dessa pregacdo era a chegada do
Reino de Deus, visibilizado na vida de Jesus que evidencia a irrup¢do do tempo messianico.

Desde o inicio de seu ministério, Jesus, colocou-se ao lado dos empobrecidos e dos
marginalizados (cf. Lc 4,18), indicando o norte para seus seguidores. Ao revelar o olhar
misericordioso do Pai que se direciona ao empobrecido (cf. Is 66,2), inaugura o tempo

messianico (cf. Mt 11,5). Segundo Velasco:

A irrupgdo de seu Reino é uma boa noticia diretamente para os pobres: a noticia de
que sua situagdo vai mudar pela raiz, ndo para tornd-los ricos, mas para inaugurar

uma nova forma de sociedade em que seja possivel a auténtica felicidade almejada

pelo homem, a felicidade compartilhada, a felicidade na mesa dos irméos?.

Verificado na préxis de Jesus, o cuidado com o empobrecido tornou-se ponto basilar
da fé cristd. Os Atos dos Apdstolos atestam essa preocupacdo ja na Igreja nascente. Em At
6,1-7 a préxis eclesial € apresentada sob duas acdes principais, complementares e necessarias,
o servi¢o da Palavra e o servi¢o as mesas. A primeira indica o anincio do Evangelho como
grande prioridade para a Igreja e responsabilidade dos apdstolos. A segunda tem a ver com o
cuidado com os empobrecidos, nesta pericope representados pelas vidvas helenistas. A
narrativa lucana relata a instituicio de sete homens, repletos do Espirito e de sabedoria,
responsdveis por fazer valer o direito das vitvas de origem helenista (cf. At 6,1), garantindo-
lhes a participacdo na distribui¢do didria de alimentos.

A relevancia do tema se impde uma segunda vez, em Gl 2,1-10. A pericope narra o
chamado Concilio de Jerusalém. Para resolver o impasse sobre a evangelizagao dos gentios,
Paulo se dirige a Jerusalém, a fim de receber o aval e manter a comunhao com Tiago, Cefas e
Jodo, chamados de colunas da Igreja (cf. Gl 2,1-2). A solucdo foi estabelecer os trés para a
evangelizacdo dos cristdos oriundos do judaismo, enquanto Paulo se dedicaria aos cristaos
oriundos do mundo gentio. Uma s6 exigéncia foi feita: cuidar dos pobres (cf. Gl 2,10).

Outros textos neotestamentdrios reforcam a relevincia do tema. E o caso da sintese
que a carta de Tiago faz da religido auténtica: “Religido pura e sem mancha diante do Deus e

Pai € esta: assistir os 6rfaos e as vidvas em suas dificuldades e guardar-se livre da corrupgdo

8 VELASCO, Rufino. A Igreja de Jesus: Processo histérico da consciéncia eclesial. Petrépolis: Vozes, 1996, p.
28.
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do mundo” (Tg 1,26). Assim como a exigéncia por uma fé concreta caracterizada pelo socorro
aos necessitados, apresentada por Mateus (cf. Mt 25,31-46). Em sintese, vérios textos do
Novo Testamento indicam a preocupag¢do com o empobrecido como elemento constituinte da
fé crista.

Esta postura, contudo, ndo deve ser extrinseca ao cristdo. Ndo se trata, apenas, de
ocupar-se da pobreza alheia. Inspirando-se em Jesus, o cristdo deve optar, também, por ser

”% Com isso,

pobre. “Para pertencer ao grupo de Jesus € preciso ser pobre, ou tornar-se pobre
a pobreza ganha uma nova conotacdo, ndo € mais sinal do castigo divino, mas condi¢ao

essencial para a vivéncia salutar do Reino. Segundo Velasco:

... na dindmica do reino de Deus, isto (pobreza) se converte numa escolha; opta-se

por ser pobre para optar pelos pobres, pela libertacio dos pobres que € uma
exigéncia do reino de Deus que vem. (...). Escolher ser pobre é o primeiro passo que
se deve dar para entrar na totalidade das promessas de Jesus'©,

A opg¢do pela pobreza e pelos empobrecidos torna-se uma importante exigéncia na
vida do discipulo de Jesus. Tal qual o mestre, o discipulo deve tornar-se pobre para
comprometer-se com os pobres (cf. 2 Cor 8,9). Contudo, esta op¢do ndo deve tornar-se um
simples pauperismo. Mas, uma postura que conduza o cristdo ao desprendimento dos bens
materiais, para colaborar com a libertacdo dos marginalizados e excluidos da sociedade.

Esta preocupagdo torna-se uma constante no pensamento cristdo primitivo. J4 a
Didaqué'! aponta a questdo. O primeiro capitulo, 2 semelhanga de Dt 30,15-20 e Mt 7,13-14,
indica dois caminhos antagdnicos: um para a vida e outro para a morte. Entre as normas que
fazem parte do caminho para a vida, encontra-se o imperativo: “Da a todo aquele que te pedir,
sem exigir devolucdo” (L5). Este imperativo faz ecoar o apelo de Dt 15,7-11 (Lei da
Solidariedade), atestando-o nas comunidades cristds dos primeiros séculos.

Em seu quarto capitulo, a Didaqué encoraja os cristdos a se disporem para a doacdo de
seus bens. A doacao feita aos necessitados tem a forga de reparar os pecados cometidos: “Se
possuires algo, gracas ao trabalho de tuas maos, dd-o em reparagdo por teus pecados” (IV,6).
A murmuragdo, contudo, permaneca distante de seus coracdes (cf. IV,7). E mais, aqueles que
recebem doacdes, também, devem dispor-se a dar: “Nao terds as maos sempre estendidas para

receber, retirando-as quando se trata de dar” (IV,5).

® VELASCO, 1996, p. 31.

10 VELASCO, 1996, p. 31.

' Compilagfio mais antiga dos ensinamentos cristios de que se tem noticias até o momento. Geralmente datada
no final do primeiro século da era crista.
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Em IV.,8, a Didaqué estabelece que os cristdos ndo rechacem os indigentes. Antes,
assistam-nos com seus bens. Tal como no Deuterondmio (Dt 15,1-11), o empobrecido ganha a
identidade de irmdo, tornando-se destinatario do olhar favoravel, caracterizado pela divisao
tanto dos bens corruptiveis como dos bens incorruptiveis.

Ao longo do periodo patristico, o cuidado com o empobrecido mostrou-se relevante.
Assistir os indigentes em suas necessidades tornou-se a grande expressdo da virtude da
caridade e caminho seguro para a justificacdo eterna. Sua forca é, de tal modo, reconhecida
que Ledo Magno a coloca em paralelo com o batismo: “Vés sabeis que, além do batismo da
regeneracdo, no qual foram lavadas as manchas do pecado, nos foi divinamente concedido
este remédio para a fraqueza humana: qualquer culpa contraida durante a permanéncia
terrestre é apagada pelas esmolas™!2.

A caridade torna-se remédio contra as faltas cometidas e o acimulo. Cuidar dos pobres
deve tornar-se ocupa¢do continua dos ricos, pois Deus concede os bens para o servi¢o aos
outros!?. Por meio das obras de caridade, os cristdos ricos se desvencilham do excesso
material e colaboram na superacdo das injusticas. Nessa perspectiva, Ledo Magno adverte:

“Aquele que alimenta o Cristo presente no pobre, constroi seu tesouro no céu”'*,

No cristianismo, a unica pobreza aceitivel € aquela que é sinal da plenitude
escatoldgica. Ela se d4 com a decisdo de apartar-se dos bens terrenos, tendo apenas o
necessdrio para sobreviver. Muitos foram aqueles que, ao longo da histéria da Igreja,
abandonaram suas riquezas para tornar-se livres em Deus. Mara sintetiza, da seguinte forma, a

questao da preocupagdo com os pobres no periodo patristico:

Nos escritos patristicos sdo constantes: uma avaliacdo negativa da indigéncia e
mesmo da pobreza sofrida por injustica, ndo escolhida livremente pela forca da
sequela Christi; a exortacdo as comunidades cristds a repartirem, a darem
generosamente a fim de criar estruturas concretas capazes de sanar situagdes de
necessidade!®.

Tendo Jesus como norte, a Igreja nascente assume a pobreza sob dois aspectos:
negativo, quando nasce da injustica e acarreta a exploragdo dos mais fracos; positivo, quando

assumida, voluntariamente, tendo em vista o julgamento escatoldgico. Esta postura faz da

121 EAO MAGNO, Sermdo VII.

13 Cf. CLEMENTE AOS CORINTIOS 38,2

141 EAO MAGNO, Sermdo VI.

15 MARA, Maria Grazia. Pobres — Pobreza. In. BERARDINO, Angelo Di. Diciondrio Patristico e de
Antiguidades Cristds. Petrépolis: Vozes; Paulus, 2002, p. 1174.
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pobreza uma grande virtude, tornando bem-aventurados os de coracdo pobre (cf. Mt 5,3; Lc
6,20b).

Em vista disso, os cristdos sdo incentivados a abracar a pobreza e lutar para
estabelecer a justica em favor dos necessitados. No século quarto, por exemplo, o espirito
caritativo ganha forca, tornando-se visivel por meio de vdrias institui¢des. Knowles aponta,
neste periodo, a criacdo de hospicios, hospitais, hospedarias e varios 6rgdos com finalidade
caritativa'®. Neste periodo, “a esmola, reconhecida como um dos deveres essenciais do
cristdo, atinge as dimensdes de um servico pﬁblico””.

Mara indica, resumidamente, o pensamento de alguns santos padres sobre o cuidado
com o pobre. Segundo ela, Tertuliano e Aristide consideram a partilha um dever cristao;
Clemente de Alexandria compreende a comunhdo dos bens como um mandamento; Minucio
Félix defende que Cristo estd presente nos pobres e necessitados; Cipriano insiste na
exigéncia da esmola para restabelecer uma situacio de igualdade entre ricos e pobres!'®,

As obras de caridade, cada vez mais, ganham for¢a no cendrio cristao, tornando-se um
caminho seguro para cumprir a vontade divina. O auxilio aos necessitados, verificado na
Igreja, revelou-se tdo importante que serviu de inspiracdo para as institui¢cdes de assisténcia
publica nos séculos posteriores. Nesse sentido, o cuidado com o empobrecido nao € algo novo

na Igreja, mas um aspecto primordial do seguimento a Cristo. Conforme Aquino Junior:

Mesmo que ndo tenha sido sempre e em toda parte a preocupagado central da Igreja,
mesmo que tenha se dado muitas vezes de maneira ambigua e até contraditdria e
mesmo que tenha desempenhado um papel secunddrio ou irrelevante na reflexdo
teologica-dogmadtica, a preocupagdo com o0s pobres sempre foi um aspecto
importante da vida da Igreja. Pelo menos, nunca desapareceu por completo nem foi
negada de modo explicito e radical'®.

No século passado, houve um verdadeiro grito profético dentro da Igreja: o Concilio
Vaticano II. Este se propds a atualizar a vida eclesial, a partir de um movimento de volta as
fontes, a fim de resgatar elementos relevantes que foram sendo esquecidos ao longo do tempo.

Este movimento ndo provocou apenas um olhar ao passado, mas resgatou a esperanca de uma

16 ROGIER, Jacobus.; AUBERT, Roger; KNOWLES, David. (Orgs.). Desenvolvimento das institui¢des de
caridade. In: . Nova Historia da Igreja. Dos primérdios a Sdo Gregério Magno. Petrépolis: Vozes, 1966,
p. 331-333.

7 ROGIER; AUBERT; KNOWLES, 1966, p. 332.

18 MARA, 2002, p. 1174.

19 AQUINO JUNIOR, Francisco de. “Uma Igreja pobre e para pobres”. In: . Nas periferias do mundo:
fé, Igreja, sociedade. Sao Paulo: Paulinas, 2017, p. 52.
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Igreja viva e vivificante, proporcionando novos horizontes teolégicos e eclesiais?®. Por meio
do Concilio, o cuidado com o empobrecido retornou a pauta das discussdes, reanimando a

chamada Doutrina Social da Igreja.

4.2 O amparo ao empobrecido na modernidade: A Doutrina Social da Igreja

Na modernidade, o tema do cuidado com o empobrecido manteve sua relevancia para
o cristianismo. J4 no século XIX surge a primeira Enciclica sobre o tema. A Rerum Novarum
(1891) é considerada o primeiro documento da Doutrina Social da Igreja’' e fonte de
inspiragdio para outros documentos posteriores®. Por meio dela, a Igreja moderna encaminha

sua reflex@o para as principais questoes sociais da época:

Ela examina a condicdo dos trabalhadores assalariados, particularmente penosa para
os operarios das industrias, afligidos por uma indigna miséria. A questdo operdria é
tratada segundo a sua real amplitude: é explorada em todas as suas articulagdes
sociais e politicas, para ser adequadamente avaliada a luz dos principios doutrinais
baseados na Revelagio, na lei e na moral natural?.

A Enciclica indica, também, vérios erros que conduzem as mazelas sociais verificaveis
na sociedade da época. Nela, a Igreja se opde a possibilidade do socialismo como remédio
para os problemas encontrados. Antes, propde e atualiza a doutrina catélica sobre temas como

trabalho, direito de propriedade, direito dos fracos etc.?*:

Os socialistas, para curar este mal (desigualdades sociais), instigam nos pobres o
6dio invejoso contra os que possuem, e pretendem que toda a propriedade de bens
particulares deve ser suprimida, que os bens dum individuo qualquer devem ser
comuns a todos e que sua administragdo deve voltar para os municipios ou para os
estados. Mediante esta transladacdo das propriedades e das comodidades que elas
proporcionam entre os cidaddos, lisonjeiam-se de aplicar um remédio eficaz aos
males presentes. Mas semelhante teoria, longe de ser capaz de por termo ao conflito,
prejudicaria o operdrio, se fosse posta em pratica. Outrossim, é sumamente injusta,
por violar os direitos legitimos dos proprietdrios, viciar as fungdes do Estado e
tender para a subversdo completa do edificio social®.

20 Cf. BRIGHENTI, Agenor. 4 Igreja na América Latina e a “recep¢do criativa” do Concilio Vaticano II. In:
UNIAO MARISTA DO BRASIL. Utopias do Vaticano II: Que sociedade queremos?. Sdo Paulo: Paulinas, 2013,
p. 232-233.

21 Cf. CAMACHO, lldefonso. Doutrina social da Igreja: Abordagem histérica. Sdo Paulo: Loyola, 1995, p. 51.
2 E o caso da Quadragesimo anno, Mater et Magister, Octagesima adveniens, Laborem exercens e Centesimus
annus. Para mais, cf. CAMACHO, 1995, p. 51-74.

23 COMPENDIO DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA, 89. Esta obra sera referenciada pela abreviagio CDSL.
24 Cf. CDSI, 89.

25 Rerum Novarum, 3. In: MINETTE DE TILLESSE, Caetano. A Doutrina Social da Igreja. Fortaleza: Nova
Jerusalém, 1991, p. 17-35.
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Na primeira metade do século XX, Pio XI cunha a expressdao Doutrina Social, a fim de
expressar o conjunto doutrinal referente as questdes sociais a partir da Enciclica Rerum
Novarum?®. Ela ndo se torna apenas o ponto de partida, mas uma referéncia constante para as
demais reflexdes de cunho social no seio do catolicismo, tornando-se a “Magna Carta” em
que se deve basear, como em sélido fundamento, toda a atividade crista?’.

Em 1931, por ocasido dos quarenta anos da Rerum Novarum, Pio XI publica a
Enciclica Quadragesimo anno, na qual atualiza a reflex@o social da Igreja a luz dos problemas
enfrentados no momento, dentre os quais, vale ressaltar, o periodo pos-guerra (1914-1918) e a
grave crise econdmica de 1929.

Seguindo a l6gica da Rerum Novarum, a Quadragesimo anno aborda temas como o
direito de associacdo, o principio de solidariedade, o digno sustento dos operarios e de seus
familiares, a restauracdo da ordem social etc. Tais temas apontam para uma Igreja que se
insere, cada vez mais intensamente, nas questdes sociais de seu contexto, sinalizando que o
Reino de paz e de justica deve ser experimentado ja na sociedade terrena. Embora reconheca
suas limitacdes quanto as questdes econdmicas, a Igreja defende sua autoridade no campo da

moral, no qual se insere, também, a ordem social:

Antes de entrarmos neste assunto, devemos supor, o que ji provou abundantemente
Ledo XIII, que julgar das questdes sociais e econdomicas € dever e direito da nossa
suprema autoridade. Nao foi, € certo, confiada a Igreja a missdo de encaminhar os
homens a conquista de uma felicidade transitéria e caduca, mas da eterna; antes, a
Igreja cré ndo dever intrometer-se sem motivo nos negécios terrenos. O que ndo
pode ¢é renunciar ao oficio de que Deus a investiu, de interpor a sua autoridade, nido
em assuntos técnicos, para os quais lhe faltam a competéncia e meios, mas em tudo
o que se refere a moral. Dentro deste campo, o depdsito da verdade que Deus nos
confiou e o gravissimo encargo de divulgar toda lei moral, interpreta-la e urgir o seu
cumprimento oportuna e inoportunamente, sujeitam e subordinam ao nosso juizo a
ordem social e as mesmas questdes econdmicas?®.

Em 1937, Pio XI publica trés documentos relevantes para os desafios da época. O
primeiro, Mit brennender Sorge (14/03), aborda o regime nazista. Os outros, Divini
Redemptoris (19/03) e Firmissimam constantiam (28/03), tratam do comunismo. Esses
documentos “representam uma chamada de atencdo ao mundo inteiro sobre os perigos que
encerram essas ideologias, as quais invocam a eficdcia para justificar o totalitarismo™?. Essas

intervencoes assinalam o reconhecimento da missdo transformadora dos cristaos.

2% Cf. CDSI, 87.

21 Cf. PIO X1, Quadragesimo anno, 39. In: MINETTE DE TILLESSE. A Doutrina Social da Igreja. Fortaleza:
Nova Jerusalém, 1991, p. 36-76.

28 Quadragesimo anno, 41.

2 CAMACHO, 1995, p. 127.
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Para celebrar os cinquenta anos da Rerum Novarum, Pio XII, em 1941, por meio de
radiomensagem, evoca a importancia da Enciclica. O pontifice recorda que é dever da Igreja
“pronunciar uma palavra autorizada sobre as questdes sociais*’. Temas como a Igreja e a
ordem social, o uso dos bens materiais, o Estado e a pessoa humana, o trabalho etc., fazem

parte do seu conteido. Por fim, ¢ importante ressaltar o seu comovente apelo final:

... Guardai a nobre chama do espirito social fraterno, ateado, hd meio século, nos
coragdes de vossos pais, pelo facho luminoso e iluminante da palavra de Ledo XIII.
Nao deixeis, nem consintais que lhe falte o alimento e, cintilando com as vossas
homenagens comemorativas, morra, apagada por uma ignara, cautelosa, esquiva
indiferenga para com as necessidades dos mais pobres de nossos irmaos, ou revolta
no lodo, pelo turbilhdo do espirito anti-cristdo ou ndo cristdo. Alimentai esta chama,
espevitai-a, erguei-a, dilatai-a. Levai-a em toda a parte onde ouvis um gemido de
aflicdo, um lamento de miséria, um grito de dor...3!.

De tal modo, o pontifice incentiva o mundo catdlico a se posicionar contra as
realidades e ideologias que ameacam a dignidade humana. A chama, acesa por Ledao XIII,
deve permanecer no coragdo dos fiéis, a fim de colaborar na supressdao das misérias e das
injusticas presentes na sociedade. A Doutrina Social da Igreja vai, aos poucos, sendo
robustecida.

Para celebrar o septuagésimo aniversario da Rerum Novarum, Joao XXIII, em 1961,
publica a Enciclica Mater et Magistra. A Enciclica, considerada de transicdo®?, aborda
questdes bem relevantes para o contexto do Pos-Guerra. Sua mensagem social pode ser
sintetizada em cinco principios bdsicos: a) O trabalho ndo € uma mercadoria; b) A
propriedade privada € um direito natural; ¢c) O Estado deve vigiar sobre as condi¢des de vida
dos trabalhadores; d) H4 um “direito natural” dos trabalhadores em formar associacdes; ) As
relagdes entre trabalhadores e empresdrios devem ser fundamentadas nos principios de
solidariedade humana e fraternidade crista*.

Muito importante para a Doutrina Social da Igreja serd o tema da desigualdade,
observada tanto em escala nacional quanto mundial. A primeira € verificdvel no interior dos
paises industrializados e caracterizada pelo desenvolvimento que marginaliza alguns setores e
regi6es34. A segunda, ainda mais grave, distancia, cada vez mais, os paises pobres dos ricos,

criando abismos intransponiveis. Superar tais distancias ¢ um dos grandes desafios dessa

30 Pio XII, Radiomensagem, 1941, 3. In: MINETTE DE TILLESSE, Caetano. A Doutrina Social da Igreja.
Fortaleza: Nova Jerusalém, 1991, p. 100-106.

31 Pio X1I, 1941, 17.

32 Cf. CAMACHO, 1995, p. 183.

33 Cf. CAMACHO, 1995, p. 190.

3% Cf. CAMACHO, 1995, p. 192.
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sociedade. Compreender-se como comunidade de povos é fundamental para chegar ao

objetivo. Nessa perspectiva, o documento alerta:

O progresso social deve acompanhar e igualar o desenvolvimento econdmico, de
modo que todas as categorias sociais tenham parte nos produtos obtidos em maior
quantidade. E preciso, pois, vigiar com atencio e trabalhar eficazmente para que os
desequilibrios econdmicos e sociais ndo crescam; antes, quanto possivel se vao
atenuando™®.

As portas do Concilio Vaticano II, a Igreja, principalmente na América Latina, estava
bem inserida nas questdes sociais de seu tempo. Significativa é a mensagem de Joao XXIII
um més antes da abertura do Concilio (11/09/1962). O Sumo Pontifice afirma: “Frente aos
paises subdesenvolvidos, a Igreja se apresenta tal como € e quer ser, como a Igreja de todos e

particularmente a Igreja dos pobres™®.

Jodo XXIII sinaliza uma Igreja engajada e
comprometida com os pobres, fomentando a esperanca de que o tema seja discutido no
Concilio que se aproxima.

Iniciado o Concilio, em consonancia com este “ponto luminoso” do discurso
pontificio, o cardeal Lercaro, no fim da primeira sessdo conciliar, fez uma intervencdo em
favor da “Igreja dos Pobres” que ficou famosa por sua ressonancia’’. Beozzo afirma que, na
perspectiva do cardeal, deixar de lado o tema da evangelizacdo dos pobres seria fugir das mais
profundas exigéncias da época®®. Por isso, Lercaro afirma: “O tema do Concilio ¢é a Igreja na
medida em que ela ¢ sobretudo a Igreja dos pobres™.

A intervenc¢do do cardeal de Bolonha animou muitos que tinham ideias semelhantes,
principalmente os bispos da América Latina. Em consonancia com o famoso discurso de
Lercaro surgiu um importante grupo, chamado de “Igreja dos Pobres”. Seu objetivo era
assegurar uma Igreja comprometida para os pobres e sua evangelizacdo.

Em favor dos empobrecidos ecoava, vez por outra, as vozes proféticas que recordavam

a necessidade urgente de uma Igreja pobre para os pobres. Contudo, as ressonancias no

Concilio ndo foram as desejadas pelo grupo da Igreja dos pobres. Como afirmara Libanio:

35 Mater et Magistra, 70. In: MINETTE DE TILLESSE. A Doutrina Social da Igreja. Fortaleza: Nova
Jerusalém, 1991, p. 111-160.

36 JOAO XXIII, Mensagem de 11/09/1962. Apud. BEOZZO, José Oscar (Org.). O Vaticano Il e a Igreja Latino-
Americana. S3o Paulo: Edi¢oes Paulinas, 1985, p. 29.

37 Cf. BEOZZO, José Oscar (Org.). O Vaticano II e a Igreja Latino-Americana. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas,
1985. p. 31.

38 Cf. BEOZZO, 1985, p. 31.

3 BEOZZO, 1985, p. 31.
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“No enorme acervo de documentos (conciliares) as pepitas de ouro sobre os pobres se

perdem”*. J4 no inicio da Gaudium et spes é possivel encontrar uma dessas pepitas:

As alegrias e as esperancas, as tristezas e as angustias dos homens de hoje,
sobretudo dos pobres e de todos aqueles que sofrem, sdo também as alegrias e as
esperangas, as tristezas e as angustias dos discipulos de Cristo. Nao ha realidade
alguma, verdadeiramente humana, que nfio encontre eco no seu coragio™!.

Desse modo, o Vaticano II requer dos discipulos de Cristo um posicionamento em
favor dos que sofrem. Para Fernandes, “o destaque ‘dos pobres ¢ de todos aqueles que
sofrem’, imprime um ritmo e uma dire¢io no exercicio pastoral para toda a Igreja”*.
Reconhecer que todos esses sentimentos encontram eco no coragdo de Jesus € fundamental
para que a Igreja permaneca firme em sua luta a favor dos mais pobres.

A  Gaudium et spes chama atengdo para a rdpida evolucdo, processada
desordenadamente, que aumenta as tensdes e os desequilibrios na sociedade moderna*?. Essas
desigualdades geram conflitos cada vez mais acirrados e marcas mais profundas na sociedade.
Para Fernandes, “se o ser humano é protagonista dessas desigualdades, também pode ser da
sua reversdo. Erradicar a condi¢do de pobre e a situagdo de pobreza sdo duas acdes que podem
e devem se tornar um projeto de vida™**.

Embora sua relevancia tenha sido reconhecida ao longo do Concilio, o tema da
evangelizacdo dos pobres ndo foi abordado em toda a sua riqueza e a sua relevancia, mas
acendeu-se, ainda mais, o sinal de alerta. A Igreja ndo pode mais ignorar as desigualdades e
opressdes que incidem sobre o povo de Deus. Recobrar a prética libertadora de Jesus se torna
uma urgéncia cada dia maior. Embora o objetivo do tema ndo tenha sido alcancado, a Igreja
do mundo inteiro viu reacender uma chama em favor dos pobres, verificada na Escritura, mas
esquecida por boa parte da Igreja.

A insisténcia no assunto, porém, resultou na promessa de Paulo VI de que trataria o
tema em uma enciclica posterior®>. Embora o grupo da Igreja dos Pobres tenha saido, de certo

modo, frustrado pela forma como o relevante tema fora tratado, um gesto bem significativo

marcou o fim do Concilio: o “Pacto das Catacumbas”. Tratava-se de um pacto feito entre

40 LIBANIO, Jodo Batista. Concilio Vaticano II. Em busca de uma primeira compreensio. Sdo Paulo, Loyola,
2005, p. 201.

4 Gaudium et spes 1. In: MINETTE DE TILLESSE, Caetano. A Doutrina Social da Igreja. Fortaleza: Nova
Jerusalém, 1991, p. 195-238.

42 FERNANDES, 2016, p. 41.

3 Cf. Gaudium et spes 8.

# Cf. FERNANDES, 2016, p. 51.

45 Cf. MARQUES, Luiz Carlos Luz. Igreja dos Pobres. In: PASSOS, Jodo Décio; SANCHEZ, Wagner Lopes.
Diciondrio do Concilio Vaticano II. Sao Paulo: Paulus, 2015, p. 448.
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alguns dos Padres Conciliares, em 16/11/1965, com o intuito de propagar em suas dioceses
uma Igreja pobre para os pobres*®.

Muitos bispos voltaram para suas dioceses com o propdsito de estabelecer em seus
territorios uma Igreja engajada com a defesa e a libertacdo do oprimido. Prometeram ... levar
uma vida em tudo igual a dos pobres, renunciando aos sinais exteriores de riqueza e
comprometendo-se a dedicar especial atencdo apostdlica e pastoral aos mais pobres e
esquecidos”‘”. No Brasil, nomes como os de D. Antdnio Fragoso, D. José Maria Pires e,
principalmente, D. Helder Camara se tornaram simbolos desse compromisso firmado nas
catacumbas de Santa Domitila.

Encerrado o Concilio, continuavam os desafios. A pobreza, certamente, era uma das
questdes mais relevantes. A fim de cumprir a promessa de voltar ao tema ap6s o Concilio,
Paulo VI escreve, em 1967, a enciclica Populorum Progressio. J& em sua introdugdo, a

enciclica assinala a urgéncia e a gravidade da situagdo:

Depois do segundo Concilio ecuménico do Vaticano, uma renovada conscientizagdo
das exigéncias traz a Igreja a obrigacdo de se poOr ao servico dos homens, para os
ajudar a aprofundarem todas as dimensdes de tdo grave problema e para os
convencer da urgéncia de uma acdio soliddria neste virar decisivo da histéria da
humanidade®®,

Nesta enciclica, o Sumo Pontifice aprofunda aspectos sociais relevantes que aparecem
na Gaudium et spes, entre os quais se destaca o desenvolvimento integral e solidario. O
objetivo transcende o aspecto meramente doutrinal, a fim de agucar no coragdo humano a
busca por a¢des praticas que levem 2 superacio do desequilibrio crescente®.

Um desenvolvimento organizado e universal requer um nimero cada vez maior de
sébios, refletindo profundamente, em busca de um humanismo novo que possibilite a
superacdo das desigualdades e misérias sociais®’. A enciclica propde uma escala de valores
superiores que viabilizam este desenvolvimento: amor, amizade, oracdao e contemplagdo, sdo
alguns dos valores mencionados.

Para Camacho, a concepg¢do cristd de desenvolvimento se orienta por meio de uma

antropologia dinamica, observada numa “visdo global do ser humano, concebida como uma

46 Cf, AQUINO JUNIOR, Francisco de. Igreja dos Pobres: Do Vaticano a Medellin e aos dias atuais. Fortaleza:
Adital, [20117], p. 5.

¥ BEOZZO, 1985, p. 10.

8 Populorum Progressio 1. In: MINETTE DE TILLESSE, Caetano. A Doutrina Social da Igreja. Fortaleza:
Nova Jerusalém, 1991, p. 249-276.

4 Cf. Populorum Progressio 8.

SO Cf. Populorum Progressio 20.
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vocagio de Deus, que convida cada pessoa a caminhar em direco a seu proprio progresso™..

Para determinar o contetido concreto desse desenvolvimento integral, Camacho aponta quatro
passos verificaveis na enciclica.
Inicialmente, ¢ importante reconhecer que “o desenvolvimento ndo se reduz ao
. . A . 9952 . . ~ . . e
simples crescimento econdmico’*. O esquema de renda nacional ou per capita ndo significa,
necessariamente, desenvolvimento real e humanitario; ao contrario, as vezes, aumenta o nivel
de desigualdade. A seguir, recorda que o desenvolvimento, “para ser auténtico, deve ser

integral, isto ¢, promover todos 0s homens e 0 homem todo™>?

, quer dizer, abranger os varios
aspectos da realidade humana, inclusive o espiritual. O terceiro passo consiste em reconhecer
que “ter mais ndo ¢é o fim ltimo™>*. Isto vale tanto para os povos quanto para as pessoas, pois,
muitas vezes, a ansia pelo ter mais ameaca a capacidade de enxergar o outro. Por fim, “o
verdadeiro desenvolvimento (...) é a passagem, para cada um e para todos, de condi¢Oes de
vida menos humanas a condi¢des mais humanas™>.

O tema do pobre e sua evangelizacdo se tornava uma realidade cada vez mais urgente,
principalmente nos paises subdesenvolvidos. As inspiragdes do Concilio, associadas ao
compromisso firmado nas catacumbas de Domitila conduziram a Igreja da América Latina na
recepc¢do e implementagdo das diretrizes conciliares em solo latino-americano.

O principal mecanismo de recep¢do do Concilio, na América Latina, foi a Conferéncia
de Medellin (1968), cujo objetivo era “aplicar o Vaticano II & realidade da América Latina”>®.
Em Medellin, a Igreja latino-americana reivindica para si a inspiragdo profética acerca de uma
“Igreja dos Pobres”, optando pela causa do oprimido e construindo sua identidade propria.
Para Suess, “Medellin marca um grande esforco da Igreja latino-americana para ver-se a si

mesma com os proprio olhos™’.

4.3 Uma “Igreja Pobre” para pobres

Medellin €, certamente, um eco profético do apelo de Jodo XXIII por uma Igreja

pobre. Nesta Conferéncia, a Igreja da América Latina estabeleceu ricos tracos que endossaram

SLCAMACHO, 1995, p. 324.

52 Populorum Progressio 14.

33 Populorum Progressio 14.

3% Populorum Progressio 19.

55 Populorum Progressio 20.

% CAMACHO, 1995, p. 459.

57 SUESS, Paulo. Medellin e os Sinais dos Tempos: Recuperar perspectivas de esperanga a partir da realidade
dos pobres. Convergéncia. Ano 36, n. 347, novembro, 2001, p. 541.
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sua identidade como Igreja particular e indicaram uma renovada pratica pastoral e teoldgica.
O principal objetivo era aplicar as novidades conciliares na Igreja do Continente, tendo a
libertagdo do oprimido como alavanca principal do seu fazer teologia e de sua prética pastoral.

Este ponto estd organizado em trés momentos que buscam reavivar o apelo feito em
Medellin, aproveitando a comemoragdo de seus cinquenta anos. De inicio, se reconhece sua
relevancia como instrumento de recep¢do criativa do Vaticano II. A seguir, seu apelo
essencial por uma Igreja pobre serd reapresentado e reafirmado. Por fim, em vista de seu

jubileu, serdo apresentados desafios que ainda persistem na sociedade latino-americana.

4.3.1 Medellin: a recepciao criativa

Se rumores do Concilio ecoavam e geravam esperanca para o mundo todo, para os que
estavam diretamente envolvidos o sentimento era ainda mais forte. Em meio as vadrias
questdes a serem resolvidas, por ocasido da nona reunido anual do CELAM, celebrada em
Roma, durante o Concilio (1965), surgiu uma ideia de convocar a conferéncia de Medellin. A
proposta foi apresentada a Paulo VI que a acolheu de bom grado®®. Com o Concilio em
andamento, deram-se inicio aos trabalhos em busca das ressonancias do Vaticano II para a
América Latina.

A décima reunido, realizada no ano seguinte em Mar del Plata, ¢ um dos momentos
significativos para a preparagdo de Medellin. “Depois de um amplo e cuidadoso estudo do
momento, a assembleia faz uma clara e decidida op¢do pelo desenvolvimento integral do
continente™,

Esta andlise concreta e critica da realidade torna-se um elemento caracteristico, nao s
de Medellin, mas do método teoldgico assumido pela Igreja da América Latina. Inspirados na
categoria de “sinais dos tempos”, presente na Igreja desde a enciclica Pacem in terris (1963),
os bispos e tedlogos do Continente reconhecem a necessidade de se pensar a partir da
realidade vivenciada. A fé contextualizada ou encarnada torna-se uma exigéncia cada vez
maior.

Em Medellin, é perceptivel uma Igreja que toma como ponto de partida “a realidade
do povo e dos paises latino-americanos lida como sinais do tempo, onde a voz de Deus se faz

ouvir e se torna interpelacdo premente que exige a resposta generosa da agdo pastoral e

8 Cf. CAMACHO, 1995, p. 459.
% CAMACHO, 1995, p. 459-460.
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social”®’. Nesse sentido, a andlise critica dos vdrios Ambitos da sociedade constitui uma marca
fundamental para a teologia encarnada, originada na América Latina. A recep¢do do Concilio
na Igreja da América Latina foi a principal pauta que orientou esta conferéncia. Entretanto, o
mais importante ndo eram as questdes do Concilio, mas sua aplicacdo a partir do sujeito

histdrico presente nesta Igreja local. Sobre essa recep¢do, Aquino Junior afirma:

Medellin ndo apenas recolheu e devolveu a riqueza e as potencialidades do Concilio
na América Latina, mas, ao fazé-lo, p6s em marcha um movimento teoldgico-
eclesial que acabou revelando os limites do proprio Concilio: “um concilio
universal, mas na perspectiva dos paises ricos ¢ da chamada cultura ocidental”
(Ellacuria) e, por isso mesmo, um Concilio pouco profético (Comblin) e um
Concilio que acabou nos legando “uma Igreja de classe média” (Aloisio
Lorscheider)®!.

Sinal relevante dessa recep¢do é a preocupacao pastoral. O Vaticano II surpreendeu a
muitos por sua natureza. Diferente dos demais concilios ao longo da histéria, marcados por
condenacoes e discussdes dogméticas, este se propds a ser um Concilio de didlogo e abertura
ao mundo moderno. Essa abertura se daria por meio de um aggiornamento da realidade
eclesial. Nesse sentido, a dimensao pastoral se sobrepde a dogmatica.

Em Medellin, a pastoralidade ndo s6 € perceptivel na maioria dos documentos, como
se torna a chave de leitura para cada um deles®. Esta observacdo indica a concretude das
propostas de Medellin. Nao se trata de simples discussdes tedricas, mas da busca por acdes
que colaborem com a transformacdo do Continente Latino-Americano, desde os pobres e
marginalizados.

A colegialidade foi outra proposta conciliar bem vivenciada pelos bispos em Medellin.
Segundo Beozzo, este evento “representou, num grau singular, a aplicagdo do principio da
colegialidade episcopal”®. A Igreja do Continente uniu-se com um objetivo comum: libertar o
empobrecido das cadeias impostas pela sociedade moderna, tornando-se, assim, um sinal
profético para a Igreja do mundo todo.

O evento latino-americano foi, ainda, palco da superacdo de uma Igreja hierarquizada

e clericalista. Remetendo a compreensdo conciliar de que o “Povo de Deus” antecede a

constituicdo hierdrquica da Igreja, Medellin abre espago para que peritos, presbiteros,

80 BEOZZO, José Oscar. Medellin: Inspiragdes e rafzes. Revista Eclesidstica Brasileira (REB). Fasc. 232,
dezembro, 1998, p. 833.

61 AQUINO JUNIOR, [20117], p. 11.

2 BEOZZO, 1998, p. 830.

6 BEOZZO, 1998, p. 831.
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religiosos e religiosas, leigos e leigas e observadores ndo-catolicos colaborassem, a seu modo,
para se alcancar o objetivo comum®,

Contudo, a grande colaboracio de Medellin se deu por meio de sua abordagem
inovadora e decisiva sobre o tema dos pobres. Em sua mensagem, um més antes da abertura
do Concilio, Joao XXIII revelara trés grandes temas propostos para o Concilio: abertura ao
mundo moderno, unidade dos cristdos e Igreja dos pobres®. Porém, apenas os dois primeiros
encontraram lugar relevante nas discussdes e nos escritos do Concilio.

No Vaticano 11, a Igreja dos pobres encontrou pouca abertura, esteve presente de modo
marginal, mas ecoou “como um clamor que irrompia dos paises pobres ¢ do mundo operario

9966

dos paises ricos e provocava/desafiava profeticamente a Igreja”>°. Medellin deu volume a voz

dos oprimidos, timidamente ouvida no Concilio, mas assumida e propagada na Conferéncia

latino-americana como seu tema principal®’.

4.3.2 A Pobreza da Igreja

Gustavo Gutiérrez, ao comentar a famosa frase de Joao XXIII: “A Igreja se apresenta
e quer realmente ser a Igreja de todos, em particular, a Igreja dos pobres”, considera a Igreja
como realidade processual. Para o tedlogo, “a Igreja ainda ndo € tudo o que deveria ser, hd um

9968

trajeto historico a empreender”™®. Medellin € um passo determinante para que a Igreja da

América Latina se torne Igreja dos pobres.

O tema da pobreza da Igreja € abordado no documento 14. Desde o inicio, €
perceptivel o desejo de superag@o das injusti¢as sociais € a convocagao para que o episcopado
latino-americano ndo permanega indiferente, em face as injusticas verificadas no Continente.
Em Medellin, a Igreja € convocada a tomar parte na superacao das injusticas que aprisionam
boa parte do povo numa dolorosa pobreza. “O Episcopado Latino-americano ndo pode ficar
indiferente ante as tremendas injusticas sociais que mantém a maioria de nossos povos numa
dolorosa pobreza, que em muitos casos chega a ser uma miséria desumana”®,

A Igreja reconhece tanto a necessidade de assumir uma vida pobre, quanto a luta em

favor das pessoas marginalizadas. O povo de Deus queixava-se da forma como a hierarquia

eclesial vivia e se mantinha préxima aos ricos, seja na vida que levava ou nas ideias que

5 Cf. BEOZZO, 1998, p. 833.

6 AQUINO JUNIOR, [20117], p. 7.
% AQUINO JUNIOR, [20112], p. 7.
67 Cf. BEOZZO, 1985, p. 43.

8 BEQZZO, 1985, p- 30.

% Conclusdes de Medellin 14,1
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defendia. Havia uma clara insatisfacao do povo com seus pastores. Seu modo de viver estava
distante da vida de pobreza que muitos eram obrigados a suportar’®.

A realidade dos milhdes de pobres que viviam cercados de incertezas e de
necessidades foi contraposta a seguranca e a vida confortdvel de muitos bispos, padres e
religiosos. O modo de viver de tais clérigos causava escandalo e dava a sensacdo de uma
Igreja rica e distante do empobrecido. O documento 14 reafirmou o compromisso da Igreja
com a pobreza em dois eixos: assumir a pobreza evangélica e rechacar a pobreza fruto da
injustica. Para isso, distingue trés tipos de pobreza.

O primeiro tipo de pobreza € visto como um mal em si, pois expressa a caréncia dos
bens deste mundo. Ela manifesta a falta dos bens necessdrios para a vida, sendo, muitas vezes,
denunciada nos textos proféticos’!. O segundo tem a ver com uma atitude espiritual de
desprendimento das riquezas terrenas e abertura a Deus, por meio da qual o Reino de Deus se
torna o bem supremo. Por fim, Medellin fala de uma pobreza como compromisso assumido
voluntariamente em favor dos pobres do mundo. Cristo é o grande modelo deste compromisso
(cf. F12).

Foram estabelecidas trés posturas relevantes para uma Igreja pobre: a) denunciar a
caréncia injusta dos bens materiais € o pecado nela envolvido; b) pregar e viver a pobreza
espiritual; ¢c) comprometer-se com a pobreza material. As acdes indicadas, visam a reconduzir
a Igreja ao seu compromisso com o pobre. Toda a Igreja é chamada a viver este compromisso.
Eximir-se ndo deve ser uma opcao.

Por isso, se percebe o clamor por uma coeréncia de vida, tanto dos pastores como do
povo de Deus. Nao se deve dissociar a teoria da pratica! Porém, a pobreza, sempre exigida ao
longo da histéria da Igreja, foi, por vezes, esquecida. Retornar a vida de pobreza € uma
urgéncia percebida e assumida em Medellin.

Ao analisar o documento 14, Aquino Junior destaca a metodologia “ver-julgar-agir”,
verificdvel em todos os demais documentos. O texto inicia-se verificando a realidade latino-
americana e a analisa pelo viés da “motivagdo doutrinal”, na qual se distinguem os trés tipos
de pobreza citados acima. Por fim, propde o agir pastoral, ou seja, solucdes préticas que
colaborem para a superagdo da pobreza no Continente. Neste tltimo momento, o documento

29 <

indica trés aspectos inter-relacionados entre si: “preferéncia e solidariedade”, “testemunho” e

“servigo”’>.

70 Conclusées de Medellin 14,2.
T Cf. 1s 10,1-2; Mq 2,1-5; Hab 2,5-10 etc..
72 Cf. AQUINO JUNIOR, [20117], p- 13-14.
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Esses aspectos, insepardveis e irredutiveis, sdo caminhos para que a proposta ndo se

9573

torne, meramente, tedrica. “Preferéncia e solidariedade™’” remetem a praxis de Jesus que tem

9974

a ver com a libertacdo e a evangelizacdo dos pobres (cf. Lc 4,18-19). O “testemunho”’* exige

um estilo de vida pobre dos pastores e da Igreja de forma geral. E necessdrio que a vida da
Igreja e de seus pastores corresponda a vida pobre do povo de Deus. O “servigo””,
principalmente aos mais pobres, ¢ meta da Igreja, chamada a ser servidora de todos os
homens’®. “Tudo isso esta na base do que depois se formulou e se consolidou como opcdo
preferencial pelos pobres™”’.

Além de encarnar, em seu modo de viver, a pobreza proposta por Jesus, ¢ meta da
Igreja colaborar com a superac@o das injusticas que marginalizam e oprimem o empobrecido.
A dentncia profética é, certamente, um meio essencial para que esta superagcdo ocorra. Tomar
para si a luta do pobre e do oprimido € uma urgéncia que se impde a Igreja. Contudo, a grande
aposta do documento estd na chamada “Promog¢ao humana”, assumida como linha de agdo em
favor do pobre’®,

Esta “Promoc¢do humana” consiste em colaborar para que o ser humano seja, ele
mesmo, sujeito de sua histdria, ensinando-o a ajudar-se. Opc¢ao pelos pobres significa fazer o
pobre sujeito de sua prépria libertacdo’. Ela consiste em colaborar para que todos sejam
vistos como pessoas e tenham seus direitos garantidos, vivendo dignamente. A este desejo, os
bispos, reunidos em Medellin, chamaram de desenvolvimento integral, contraposto ao
desenvolvimento parcial verificado, muitas vezes, na sociedade moderna concentrado em

areas especificas, principalmente a econdmica. Mas o desenvolvimento deve tocar todos os

seres humanos em todas as suas dimensdes. Conforme Trigo:

O desenvolvimento integral que propdem os bispos €, antes de tudo, um
desenvolvimento humano. Requer, sem divida, a satisfacdo das necessidades
bésicas e para isso o desenvolvimento das forgas produtivas; mas nada tem a ver
com uma civiliza¢gio do consumo que, para os bispos, é desumanizante®’.

73 Conclusdes de Medellin 14,8

74 Conclusdes de Medellin 14,9

75 Conclusdes de Medellin 14,10

76 Cf. AQUINO JUNIOR, [2011?], p. 14.

77 AQUINO JUNIOR, [20117], p. 14.

78 Cf. Conclusdes de Medellin 14,8

7 Cf. BRIGHENTIL. O Documento de Medellin: uma ousadia que continua fazendo caminho. Espagos. vol.
16/2, 2008, p. 139.

80 TRIGO, Pedro. Leer a Medellin hoy. In: COMBLIN, José [et al]. A Esperanga dos pobres vive: Coletinea em
homenagem aos 80 anos de José Comblin. Sdo Paulo: Paulus, 2003, p. 690.
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No fundo, ndo se trata apenas de desenvolvimento econOmico. Antes, se almeja a
humaniza¢do que passa, necessariamente, pelo reconhecimento da dignidade da pessoa
humana. A Igreja latino-americana, quicd mundial, deve colaborar na construcio de uma
sociedade que supere essas debilidades do mundo moderno, a fim de construir uma sociedade
justa, sem marginalizados e oprimidos.

Assumir a vida de pobreza torna-se um compromisso cada vez mais urgente. Essa
pobreza ndo deve ser apenas externa ou material, mas consiste, também, numa postura critica
e profética contra as estruturas que corroboram as injusti¢as presentes no mundo. Mais que
uma opc¢ao politica, esta op¢ao se revela teoldgica. Foi Deus mesmo que optou pela causa do
pobre e do oprimido, como revelam muitos textos biblicos, entre os quais se destaca muitos
textos deuterondmicos®’.

Lutar pela causa do empobrecido tornou-se marca relevante da Igreja da América
Latina. Em meio a tantas lutas, muitos sofreram ameagas, outros tantos perderam a liberdade e
outros a vida. No entanto, a Igreja latino-americana nao se intimidou e nem cruzou os bracos,
mas se manteve firme na dentncia das estruturas desumanas que escravizam, oprimem e
exploram milhdes de homens e mulheres.

Em consonancia com a tradi¢do teoldgica latino-americana, o papa Francisco tem
posto “no centro de seu ministério pastoral o desafio de uma ‘Igreja pobre e para os

pobres’”82

, propondo-o para toda a Igreja. Por isso, recordou que os pobres ocupam um lugar
preferencial no coragiio de Deus®’.

Inspirando-se no discurso de Bento XVI, na Conferéncia de Aparecida, Francisco
recobrou o aspecto cristolégico da opc¢do pelos pobres®; e a reconheceu como constitutiva da
fé crista®. Por isso, essa opcdo se revela ainda mais necessdria. Reconhecer o vinculo
indissoluvel entre a fé cristd e os pobres € uma das urgéncias pastorais da atualidade. Porém,
este reconhecimento ndo deve ser reduzido ao aspecto tedrico.

Para explicitar a praticidade desta op¢ao, Aquino Junior sinaliza quatro aspectos ou
exigéncias verificiveis no pensamento de Francisco. Eles se revelam um itinerdrio
pedagdgico no compromisso com os empobrecidos. O primeiro deles ¢ “a proximidade fisica

dos pobres e o esforco por socorré-los em suas necessidades”. A seguir, aparece “o cuidado

espiritual com os pobres”. O terceiro ¢ “a vivéncia e o fortalecimento de uma cultura de

81 Cf. Ex 3,7; Dt 6,20-25; Dt 15,1-11.12-18; Dt 26,1-11; Is 66,2; 1Sm 2,8 etc.
82 AQUINO JUNIOR, 2017, p. 52.

8 Cf. Evangelii Gaudium, 197.

8 Cf. Evangelii Gaudium, 198.

8 Cf. Evangelii Gaudium, 48.



129

solidariedade”. Por fim, “o enfrentamento das causas estruturais da pobreza e da injusti¢a no
mundo”®®. Francisco tem assinalado ndo apenas a relevancia e a centralidade do tema para a

fé crista, mas, também, evidenciado sua urgéncia para o mundo de hoje.

4.3.3 O desafio continua: 50 anos de Medellin

A Conferéncia de Medellin foi um marco essencial para a eclesiologia latino-
americana. Com o objetivo de aplicar as propostas conciliares ao contexto proprio, os bispos
do Continente ouviram o clamor de milhdes de homens e mulheres, povo de Deus, que viviam
oprimidos e marginalizados. Profeticamente, a Igreja da América Latina entende-se
responsavel pela libertacdo desse povo, assim como Deus fez com Israel (cf. Ex 12).

Medellin € a segunda Conferéncia do episcopado latino-americano. A primeira
ocorreu no Rio de Janeiro, em 1955. Uma década depois de Medellin, a Igreja latino-
americana se organiza para a terceira Conferéncia, sediada em Puebla, em 1979. No inicio da
década de 1990, realizou-se a quarta Conferéncia na cidade de Santo Domingo (1992). A
quinta e ultima, ocorreu em 2007, na cidade de Aparecida.

De forma sucinta, todas buscaram iluminar o caminho da Igreja na América Latina,
embora umas tenham brilhado mais que outras. Libanio oferece um ponto de vista critico a
Conferéncia de Puebla, cujas opcdes “ndo tiveram a clareza e o profetismo de Medellin”®’.
Ele verificou, em Puebla, um misto de conservadorismo teolégico e op¢des que retomam
Medellin®®.

A quarta Conferéncia, realizada em meio a suspeitas e desconfiancas de parte da
Igreja, deslocou o eixo principal da discuss@o. Tendo em vista os 500 anos de evangelizacdo,
a questdo cultural tornou-se um dos grandes temas. A inculturacdo com a valorizagdo das
culturas afro-amerindias ganhou espaco nas discussoes, possibilitando o reconhecimento dos
erros passados e abusos da primeira evangelizacdo. Isso provocou nao sé um pedido oficial de
perddo aos indigenas e aos negros, mas também a necessidade de uma “nova
evangelizacio™®.

Por sua vez, a Conferéncia de Aparecida (2007) reafirmou, ndo sem tensdo, a op¢ao

preferencial pelos pobres. Se, por um lado, a Igreja € chamada a se comprometer e a trabalhar

8 Cf. AQUINO JUNIOR, 2017, p. 69-72.

87 LIBANIO, Jodo Batista. Conferéncias Gerais do episcopado Latino-Americano: do Rio de Janeiro a
Aparecida. Sdo Paulo: Paulus, 2007, p. 30.

8 LIBANIO, 2007, p. 30.

8 Cf. LIBANIO, 2007, p. 32-34.
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em favor dos mais pobres, assumindo o risco do martirio”, por outro, hd o receio de que esta
opgdo preferencial pelos pobres seja exclusiva e excludente’’. Muito relevante é o
reconhecimento dessa opg¢do como uma das peculiaridades da Igreja latino-americana®?,
implicita na fé em Cristo”’. Nesse sentido, “Aparecida significa uma ratificagio da linha
teolégico-pastoral assumida nas tltimas décadas nos encontros continentais precedentes”**.

Essas Conferéncias indicam o esforco continuo da Igreja em responder as exigéncias
de cada tempo. Mesmo que o progresso, nem sempre, seja constante, vale lembrar que a Igreja
tem refletido sobre os meios para ndo deixar que a opg¢do preferencial pelos pobres se torne
apenas tedrica ou saia de seu horizonte teoldgico.

Passado meio século, a Igreja no Continente Latino-Americano continua sua luta para
que a opcao pelos pobres seja mantida como principio evangélico fundamental. Embora o
cendrio seja diferente daquele da década de 60, quando se redescobriu a urgente necessidade
de uma Igreja em favor dos empobrecidos, o desafio continua.

A data celebrativa ¢ uma oportunidade de revisitar o evento Medellin, redescobrir
aquele espirito que impulsionou a Igreja em busca de um testemunho real e profético em favor
dos pobres. E momento de rever os objetivos, as metas alcancadas e as que ainda estdo por
alcancar. Superar a inércia que tem afetado boa parte da Igreja do Continente e reassumir a
opc¢ao preferencial pelo pobre, ndo apenas em nivel tedrico, mas em nivel existencial, tanto
pessoal quanto comunitariamente é um desafio constante.

Talvez, o grande desafio consista em despertar as novas geragdes para a relevancia da
opc¢ao pelos pobres. Esta necessidade passa pela superagdo da inverdade que se tem instalado
nos meios eclesidsticos, ao tratd-la como “opcao politica” de pessoas que querem fazer do
evangelho uma cartilha de sindicato. E preciso relembrar que esta op¢do &, antes de tudo,
teolégica. E Deus quem primeiro ouve a voz do oprimido e liberta-o (cf. Ex 3,7-8).
Posteriormente, revela-se como cristoldgica, pois o proprio Cristo se faz pobre em favor dos
pobres (cf. 2 Cor 8,9). E pneumatolégica, pois é o Espirito quem gera o pobre na pobre de
Nazaré (cf. Lc 1,26-37). Portanto, a op¢ao pelos pobres €, fundamentalmente, trinitaria e, por

isso, se torna eclesial. A partir do momento em que Cristo foi entregue a morte, cuidar dos

empobrecidos da terra tornou-se uma das prioridades da Igreja (cf. Mt 26,6-13 e Jo 12,1-11).

% Cf. Documento de Aparecida, 396.

91 Cf. Documento de Aparecida, 392.

92 Cf. Documento de Aparecida, 391.

93 Cf. Documento de Aparecida, 392.

% GUTIERREZ, Gustavo. Aparecida: a opgdo preferencial pelo pobre. In: VV.AA. V Conferéncia de
Aparecida: Renascer de uma esperanca. Sdo Paulo: Paulus, 2008, p. 123-137, p. 124.
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Esta prioridade, reassumida em Medellin e reafirmada nas demais conferéncias
episcopais, principalmente Aparecida, tem sido ameacada. Em parte, este fendmeno se deve
ao retorno do clericalismo que tem encontrado lugar entre os novos presbiteros e leigos
clericalizados®. Tem se tornado cada vez mais escasso o nimero de telogos das novas
geragdes que assumem a opcao preferencial pelos pobres como eixo fundamental de suas
pesquisas. Se tem sido dificil encontrar quem faca esta opcao do ponto de vista tedrico, muito

mais o € encontrar os que o assumem na vida. Sobre esta op¢ao, Aquino Junior alerta:

O ser “dos pobres” aparece, aqui, como um aspecto “essencial e primordial” do
“mistério de Cristo e da Igreja” (cardeal Lercaro), um dos “tracos” essenciais da
Igreja (Marie-Dominique Chenu), “uma nota constitutiva e configurativa de toda a
Igreja” (Ignacio Ellacuria), uma dimensdo “essencial da ‘verdade’ da Igreja” (Alvaro
Barreiro). Trata-se, portanto, de uma questdo dogmadtica, de uma verdade
fundamental da revelacdo e da fé cristds, de uma questdo de ortoprixis eclesial e
ortodoxia teoldgica, sem a qual uma “Igreja” pode ser tudo, menos Igreja de Jesus
Cristo®.

Portanto, reassumir a op¢do pelos empobrecidos revela-se uma urgéncia teoldgico-
pastoral dos dias atuais. O Reino de Deus niio pode ser desvinculado da justica®’, antes, a
manifesta e concretiza. Denunciar injusticas e opressdes faz parte da dimensao profética do
anuncio do Evangelho. Por isso, ndo pode ser negligenciado. A voz profética da Igreja precisa
ser ouvida novamente, pois ndo € s6 voz da Igreja, mas de milhdes de homens e mulheres que
vivem a margem da sociedade.

Os desafios continuam! No Brasil, por exemplo, tem havido um esforco de boa parte
dos deputados e senadores para eliminar direitos conseguidos pela classe trabalhadora,
provocando claro retrocesso no que tange as leis trabalhistas e previdencidrias. Em
consonancia com esta grave situagdo, o indice de desemprego tem sido cada vez mais
elevado, assim como o mapa da pobreza se alarga progressivamente. Em face a estas
constatacoes, surge a indagacdo: Em que medida a Igreja do Brasil tem denunciado esses
abusos governamentais?

Outro dado preocupante tem sido o da violéncia, que cresce exponencialmente em
todos os Estados do pais. O Brasil tem sido palco de grandes chacinas, muitas organizadas
desde de dentro das grandes penitencidrias. Jovens perdem a vida, cada vez mais cedo. Em

alguns casos, a vida € ceifada ja no ttero da mae. Os pobres sdo as primeiras vitimas da

9 Cf. BRIGHENTI, Agenor. Desafios e horizontes de Medellin: para a configuragio e reorganizagio da Igreja
hoje. In: AQUINO JfJNIOR, Francisco de; GODOY, Manuel. 50 anos de Medellin: revisitando os textos,
retomando o caminho. Sao Paulo: Paulus, 2017, p. 310.

% AQUINO JUNIOR, 2017, p. 63.

97 AQUINO JUNIOR, 2017, p. 62.
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violéncia. Por um lado, vivem em periferias dominadas pelo crime organizado, espalhado em
todo o pais; por outro, sdo, muitas vezes, confundidos com bandidos, humilhados e presos,
simplesmente, por trazerem os “estigmas das favelas” (cor, trajes, costumes etc.).

Em meio a todo este caos, a pastoral de manutencdo ainda figura, em muitas
pardquias, como meio privilegiado de “evangelizagdo”. Embora a Igreja, reunida em
Aparecida, tenha convocado o povo a uma pastoral realmente missiondria®® e o papa
Francisco tenha insistido em uma “Igreja em saida”®, h4 que se reconhecer que, em boa parte
do mundo, o paradigma da pastoral de manutencdo continua.

As realidades supracitadas ndo sdo “privilégios” do Brasil. Vez por outra, a crise bate
a porta de um dos paises da América Latina. Seja na intermindvel crise econdmica que tem
afetado a Argentina nos ultimos anos, com indices assustadores como uma inflacdo anual de
60% e uma desvalorizacio da moeda em 40%'%. Ou ainda, a crise humanitéria que tem se
agravado na Venezuela, desde 2015, provocando uma verdadeira didspora moderna, na qual
milhares de pessoas fogem da fome e da inflagdo. Em entrevista ao jornal El Pais, o sociélogo
Tomés Pdes denuncia o empobrecimento de 82% da popula¢do venezuelana'®'. Ou ainda, a
violéncia generalizada que tomou conta do Rio de Janeiro, com imagens chocantes de
cidaddos jogando-se em meio aos carros € as muretas de protecdo, para se livrar das balas
perdidas.

Em suma, a América Latina é um Continente com graves problemas sociais. A
exploracdo de mao de obra, a ma distribui¢do de renda, as injusti¢as sociais, o narcotrafico e a
violéncia sdo alguns dos mais relevantes. Contudo, merece destaque o crescimento
significativo da pobreza e a fuga devido a fome que tem gerado continuas didsporas na
Venezuela e potencializado problemas econdmicos e demogréaficos em outros paises.

Porém, o mais estranho € perceber, em face a todos esses problemas gravissimos, a
timida ou quase nula denuncia profética, por parte da Igreja. Recobrar a énfase e a denuncia
profética na Igreja da América Latina parece uma forma coerente de celebrar o jubileu de
Medellin. Fazer memoria € reviver! E, no caso de Medellin, significa reassumir a opgao

profética feita ha meio século.

%8 Cf. Documento de Aparecida, 370.

% Cf. Evangelii Gaudium, 20-23. In: FRANCISCO, Papa. Evangelii Gaudium. A alegria do Evangelho: sobre o
anuncio do Evangelho no mundo atual. 2. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2014. (Documentos do Magistério).

100 Cf. DYNIEWICZ, Luciana. Economia argentina piora com Macri e pais vive sob expectativa de 2017. In:
http://www1.folha.uol.com.br/mercado/2016/05/1773596-economia-argentina-piora-com-macri-e-pais-vive-sob-
expectativa-de-2017.shtml. Acesso em 07/03/2018 as 10:10.

01 Cf. SINGER, Florantonia.  Emigrar da  Venezuela  sem nada no  bolso. In:
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/02/17/internacional/1518894793_735287.html. Acesso em 07/03/2018 as
10:25.
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4.4 Retomando o percurso

O quarto capitulo comegou estabelecendo relagdes entre o Deuterondomio e o
Cristianismo Nascente. Com este intuito, apontou algumas narrativas dos evangelhos que
remetem ao Deuterondmio. As citagcdes deuterondmicas nos evangelhos revelam a influéncia
e arelevancia desta teologia para Jesus e para a Igreja Nascente.

Em seguida, se recordou a prixis de Jesus e da Igreja primitiva em favor do
empobrecido. At 6,1-7 e Gl 2,1-10 indicaram a preocupa¢do com o empobrecido como uma
realidade testemunhada na Tradi¢do crista incipiente. A Didaqué e alguns Padres da Igreja
sinalizaram na mesma dire¢do, levando a conclusdo de que esta era uma das questdes
fundamentais entre os primeiros seguidores de Jesus.

Num segundo momento, foi dado um sobrevoo rdpido na forma como o amparo ao
empobrecido € tratado na Igreja moderna. Mais especificamente, foram apresentados alguns
documentos da Doutrina Social da Igreja e seu pensamento sobre a problematica. Iniciando
com a Rerum Novarum, passando pela Quadragesimo anno, Mater et Magistra e outras,
chegou-se ao Concilio Vaticano II. Iluminados pela mensagem pontificia sobre uma Igreja
pobre para os pobres, muitos se encheram de esperancas, acreditando que seria este o grande
tema do Concilio. Contudo, ndo foi assim que aconteceu.

O grupo da Igreja dos Pobres, porém, saiu fortalecido pelo chamado Pacto das
Catacumbas, no qual alguns padres conciliares prometeram abragar e propor ideais de uma
Igreja pobre em suas dioceses. A esperanca nascida com o discurso de Jodo XXIII ganhou
corpo em 1968, com a Conferéncia de Medellin. Com o intuito de aplicar o Vaticano II a
realidade latino-americana, Medellin tornou-se uma voz profética em favor dos mais pobres,
ressoando o apelo pontificio e do povo por uma Igreja pobre para pobres. Este apelo foi o
tema do terceiro momento da reflexao.

Depois de reconhecer Medellin como instrumento de uma auténtica e criativa recepcao
do Vaticano II em solo latino-americano, recordou-se o tema da pobreza da Igreja. A partir do
documento 14, foram pontuados trés tipos de pobreza: como um mal em si, uma atitude
espiritual e um compromisso voluntdrio, assumido em favor dos pobres do mundo. Nesse
sentido, Medellin propds trés posturas a serem assumidas por uma Igreja pobre: a) denunciar a
caréncia injusta dos bens materiais e o pecado nela envolvido; b) pregar e viver a pobreza
espiritual; ¢c) comprometer-se com a pobreza material. Essas posturas visam a reconduzir a

Igreja ao seu compromisso com o0s pobres.
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Com reflexdes claras e objetivas, o papa Francisco tem sinalizado a centralidade da
opgdo pelos pobres na Igreja. Para isso, recordou as inspiracdes cristolégicas dessa opgio!?Z.
Nesse sentido, tem indicado caminhos para que ela aconteca de forma integral na Igreja. Ser
povo de Deus, implica, necessariamente, em um compromisso com o0s empobrecidos e
excluidos da sociedade.

Por fim, para fazer memoria aos 50 anos de Medellin, foram apresentadas algumas das
urgéncias atuais que refletem a necessidade de se renovar a op¢do pelos pobres entendida,
como opgio trinitdria e, também, eclesial. E Deus quem primeiro opta pelo empobrecido, ao
ouvir sua voz e libertd-lo da aflicdo (cf. Ex 3,7-8). Também Cristo opta pelo pobre, se faz
pobre para enriquecer os pobres (cf. 2 Cor 8,9). Por fim, o Espirito, gerando o pobre na pobre
de Nazaré (cf. Lc 1,26-37), exaltou o pobre humilhado.

Nesse sentido, € preciso reconhecer que os desafios da Igreja latino-americana
continuam. O alerta profético promana da voz insistente de Deus que manda abrir o coracdo e
a mao em favor dos pobres da terra (cf. Dt 15,11). Essa voz grita constantemente: “Nunca
deixara de haver pobres em teu meio”, evocando a necessidade de uma opg¢ao constante pelos

pobres do mundo.

192 Cf. Evangelii Gaudium, 20-23.
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CONCLUSAO

Compreendendo a pobreza como um mal cujas consequéncias assolam a humanidade
ha muitos séculos, nos propusemos a analisar alguns dos “antidotos” elaborados, ao longo da
histéria, para diminuir ou sanar seus efeitos. Entre as vdrias propostas, dentro e fora da
tradicdo biblica, chamou nossa aten¢@o a forma como a teologia deuterondmica lida com este
grave problema.

Tendo como objetivo principal analisar o cuidado com o empobrecido no livro do
Deuteronomio e perceber as grandes linhas de seu projeto de protecdo ao empobrecido, a
pesquisa foi elaborada em quatro capitulos. Através dela, observamos tanto seu provavel
gérmen inspirador quanto sua influéncia no pensamento judaico-cristdo. Desse modo,
verificamos a importancia que o tema encontra na tradi¢cdo deuterondmica.

O primeiro capitulo foi intitulado “O empobrecido no Antigo Oriente”. Seu conteudo,
foi organizado em trés momentos: a) O Empobrecido no Antigo Oriente; b) Os fundamentos
historico-teoldgicos para o amparo ao empobrecido em Israel; ¢) As leis protetivas do Codigo
da Alianca. Chegamos as seguintes conclusoes: a preocupagdo com a justi¢a social € uma
realidade muito mais antiga que o direito biblico; hd indicios da influéncia de legislagdes
sociais da Mesopotamia e do Egito sobre o pensamento social em Israel; a teologia
deuterondmica encontra, na histéria de Israel, os grandes fundamentos para sua praxis social;
a preocupagdo com 0s mais necessitados estd no horizonte normativo de Israel desde seu
primeiro codigo de leis.

O segundo capitulo, “O Deuteronémio como projeto de protecdo ao empobrecido, em
Dt 14,22—-15,23”, também foi estruturado em triade: a) A origem da ética de amparo ao
empobrecido; b) O Deuteronomio: Projeto em defesa do empobrecido; c) As leis sociais no
Codigo Deuterondomico. Neste segundo momento, notamos que, para a teologia
deuterondmica, a ética do amparo ao empobrecido tem sua origem no proprio Deus, portanto,
¢ teoldgica; a praxis libertadora de YHWH € a medida e a inspira¢do para o agir de Israel; o
reconhecimento/estabelecimento da fraternidade € o principal meio para que o amparo ao
empobrecido aconteca; o Deuterondmio tem um forte apelo social que revela a ética do
cuidado com o empobrecido como um de seus principais temas; o Codigo Deuterondmico
possui um nimero significativo de leis sociais que, geralmente, relacionam liturgia e cuidado

com o empobrecido.
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O capitulo seguinte examinou “A ética deuterondémica do cuidado com o
empobrecido”. Com ele, adentramos mais especificamente a forma como o cuidado com o
empobrecido € tratado no Deuterondmio. Abordamos o conteido da seguinte forma: a) Dt
14,22-15,23: Um texto paradigmatico; b) O teu irmao empobrecido; ¢) A relacdo entre o culto
e a vida como experiéncia de fraternidade. Concluimos que Dt 14,22-15,23 revela uma
estrutura simétrica cujo eixo central é a solidariedade; a pericope revela alguns elementos
caracteristicos da fé que opta pelo empobrecido; o Deuterondmio requer uma fraternidade
concreta, por meio da qual os empobrecidos sdo acolhidos e reinseridos no contexto social
como pessoas legalmente dependentes e reconhecidas como “irmaos”; ha uma forte relagdo
entre culto e justica social; a centralizacdo do culto acarretou uma nova liturgia, na qual os
sacrificios sdo instrumentos para a superacdo da fome e o estabelecimento da fraternidade.

No ultimo capitulo intitulado “Em teu meio ndo haverd nenhum empobrecido”,
apontamos o ideal deuterondmico que motiva o povo a ficar, constantemente, atento aos sinais
de pobreza na sociedade. Propondo uma atualizacdo do tema que explicitasse sua urgéncia e
sua relevancia para nossos dias, o analisamos em trés etapas: a) O Deuterondmio e o cuidado
com o empobrecido no cristianismo nascente; b) O amparo ao empobrecido na modernidade:
A Doutrina Social da Igreja; ¢) Uma “Igreja Pobre” para pobres. Neste capitulo verificamos
que, em vdrias passagens, os evangelhos sao influenciados pelo Deuterondmio; a preocupacio
com o empobrecido € uma das principais questdes para a Igreja nascente (cf. At 6,1-7 e Gl
2,1-10); essa relevancia continua ao longo da histéria, embora, tenha sido atenuada em alguns
momentos; a Igreja Catdlica reconheceu e retomou a relevancia do tema ao estabelecer a
chamada Doutrina Social da Igreja; antes de ser politica ou eclesidstica, a op¢ao pelos
empobrecidos € teoldgica e trinitdria; o discurso de Jodo XXIII sobre a Igreja dos pobres
ressaltou ainda mais o tema, fazendo-o ecoar no Concilio, no qual ndo encontrou tanta
abertura; Medellin mostrou-se o grande eco para o tema na Igreja da América Latina; em
Medellin, a Igreja foi convocada a assumir a luta dos pobres e a testemunhar uma vida de
pobreza. Por fim, notamos que, embora tenhamos passado cinquenta anos de Medellin, ainda
ha muito a ser feito.

ApOs analisarmos a ética do cuidado com o empobrecido no livro do Deuterondmio,
indicando suas inspiragdes e suas provocagdes, reconhecemos a primazia do tema ndo apenas
nesta tradi¢do teoldgica. Fora da Biblia, ele aparece como tema relevante desde as antigas

civilizagdes mesopotamicas e egipcias. No campo biblico, observamos se tratar de uma das
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principais questdes para a Igreja nascente, visto que a missd@o messianica de Jesus consistia,
entre outras coisas, em evangelizar e libertar os oprimidos (cf. Lc 4,18-19).

No entanto, soa estranho que, embora seja um dos principais temas do Deuterondmio,
constitua parte relevante da missdo messianica de Jesus e a Igreja primitiva o identifique
como uma das principais questdes de seu modo de proceder, o cuidado com o empobrecido
encontre tanta resisténcia por parte de muitos cristaos.

O mundo moderno e suas tecnologias t€ém diminuido a capacidade de afeto das
pessoas. Temos testemunhado uma multidao de “universos paralelos” que nao se encontram e
ndo se afetam mutuamente. Esses “universos paralelos”, individuos ou pessoas, escondem-se
em seus perfis nas redes sociais, se perdem em suas playlists, estabelecem vinculos virtuais,
enquanto os reais sao friamente executados.

A complexidade das relacdes sociais, somada a tantas outras questdes do mundo atual,
tem ameacado a capacidade divino-humana de “ouvir a voz do aflito” (cf. Dt 26,7). O homem
atual tem se isolado e evitado o comunitirio. Em nome de uma pséudo-privacidade, recua e
ndo se abre ao diferente. Infelizmente, desta constatacdo nio estdo ausentes os cristaos. Na
verdade, notamos a tendéncia individualista invadindo nossas igrejas. Muitos, para arrebanhar
multiddes, investem numa “espiritualidade” etérea, caracterizada por uma relagdo intimista
com Deus. Em seus discursos, pregam um Deus pronto a recompensar a “fidelidade” humana
com béngaos de toda sorte.

Em consonancia com esta situagdo, notamos a diminui¢do do interesse pelo tema da
Justica social e da op¢do pelos pobres nas novas geragdes cristds. Grande parte daqueles que
se dedicam a questdo ainda sdo impulsionados pelas experiéncias da segunda metade do
século XX. Torna-se, cada vez mais, evidente a necessidade de novas pessoas para assumir e
reanimar a reflexdo teoldgica sobre esse tema.

Nesse sentido, os cinquenta anos de Medellin €, certamente, uma ocasido importante
para celebramos o protagonismo assumido pela Igreja latino-americana em sua opg¢ao pelos
pobres. Para nds, este momento histérico deve ser, também, oportunidade de revisitar a
tradicdo biblica, mais especificamente a deuterondmica, a fim de encontrar as principais
fontes judaico-cristds sobre a ética cuidado com o empobrecido.

E essencial termos em mente que a opcio pelos pobres e excluidos foi feita,
primeiramente, por Deus. Ele ouviu o clamor de Israel e o libertou. Segundo a teologia
deuterondmica, ele estabeleceu normas sociais, a fim de engendrar a fraternidade entre os

israelitas, restituindo a dignidade e a identidade de irmdos aos marginalizados. Nossa
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sociedade também exclui e marginaliza a muitos. Pessoas sem rosto, sem voz, nem Vvez.
Analfabetos, imigrantes, desempregados, moradores de rua e tantos outros. Invisiveis aos
olhos da sociedade individualista, parecem nao existir.

A luz da ética do cuidado com o empobrecido, é possivel concluir que esta
marginalizacdo € fruto, também, da omissdo de muitos cristdos, de um povo que abafou as
vozes proféticas. Nesse sentido, € preciso reacender a chama que levou a Igreja a assumir a
opcdo pelos pobres. Chama cuja origem ndo € Medellin, nem o evento Conciliar, mas o
proprio Deus.

Ainda hoje ressoa, no Continente Latino-Americano, o clamor de milhares de homens
e mulheres, vitimas da opressdo e da exploracdo. Pessoas que convivem com a fome, com a
miséria, a falta de politicas publicas em favor dos mais fracos etc. Reassumir o compromisso
com 0s mais pobres € necessario e urgente para o cristianismo.

Inspirados no Deuterondmio, devemos assumir como meta de nossa missao profética,
uma sociedade sem empobrecidos (cf. Dt 15,4). Embora tenhamos consciéncia da dificil
concretizagdo desta meta, acreditamos que, se essa inspiracdo for o combustivel de nossa
missdo profética, ndo descansaremos enquanto o problema ndo for superado. Parafraseando
Isaias, podemos dizer que, em Medellin, uma luz raiou sobre os que habitavam em uma terra
sombria (cf. Is 9,1). Contudo, ainda esperamos ansiosos 0 momento desta luz ser consolidada,
instaurando sobre todo o povo de Deus a justica e o direito (cf. Is 9,6).

Reconhecer o vinculo indissoluvel entre a fé cristd e os pobres é uma urgéncia pastoral
de nosso tempo. Por isso, € primordial ouvirmos o apelo divino: “Nao enduregam vossos
coragdes aos irmaos empobrecidos™ (cf. Dt 15,7)! O forte apelo ético que o Deuterondmio
comporta resgata, em nds, esse compromisso essencial com os empobrecidos e
marginalizados de nossa sociedade. Em todos os tempos e lugares, ressoa o alerta divino para

que ougamos a sua voz forte na voz agonizante dos marginalizados.
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