A Sagrada Escritura e a questdo social como consciéncias planetarias

nesta ‘terra que Deus nos deu’ (Sl 115,16).

PERCURSORES DOS ESTUDOS DE SOCIOLOGIA BIBLICA

O individualismo e a teologia reformada da justificacdo pela fé moldaram os estudos
biblicos a partir da segunda metade do seculo XIX, sobretudo nas influéncias e na escola
que criou na chamada Escola de Tubingen nos finais de novecentos. A resposta a esta
tendéncia, entre outras, também se fez ouvir a partir da sociologia biblica e da
arqueologia biblica como contraponto a fé pela via da historia e do dado mais concreto.
Entre essas reac¢Oes destacam-se varios autores como MAX WEBER (1864-1920), JuLius
WELLHAUSEN, MARTIN NOTH, A. ALT e F. ALBRIGHT, E. TROELTSCH (1865-1923), € a
grande obra de ADOLF DEISSMANN (1866-1937), Lichte vom Osten Das Neue Testament
und die neuentdeckten Texte der hellenistischen rémischen Welt (1908), Tiibingen 1923.
Foi dificil até aos anos setenta do século XX que estes métodos se impusessem, devido a
moda da histéria das formas, da exegese existencialista de Bultmann, devido ao
estruturalismo. A necessidade de uma correccdo aos préprios métodos historico-criticos
permitiu o contributo das analises socioldgicas quer do Antigo quer do Novo Testamento.
As ciéncias socioldgicas na exegese biblica sdo sobretudo métodos explicativos, e nao
permitem aduzir novos dados devido a distancia historica.

A exegese socioldgica é diferente da exegese socio-historica. Esta Ultima descreve os
diversos grupos que compdem o contexto cultural em que se inserem. Mas a exegese
socioldgica tenta explicar os factos, os processos, os conflitos e as relagdes internas entre
esses diversos grupos, 0 mesmo € dizer, as estruturas sociais que os tornam plausiveis ou
significativos. Assim, nos estudos arqueoldgicos do Antigo Israel tentou-se explicar o
funcionamento da sociedade israelita com base nas relagdes entre 0os némadas e 0s
sedentérios, entre os camponeses e 0s habitantes das cidades, entre os subditos e 0s
governantes. Ha que reconhecer o contributo mas igualmente a inaplicabilidade dos
métodos de observacdo empirica proprios das ciéncias sociais contemporaneas.
Dividem-se em duas grandes escolas metodoldgicas os estudos da exegese sociologica:

a) Os que descrevem socialmente 0 ambiente dos textos;



b) A explicacdo dos textos com critérios das ciéncias sociais

No primeiro grupo temos a informacéo sobre as instituices de Israel (Roland de Vaux,
Joachim Jeremias com a sua obra Jerusalém no tempo de Jesus, e todos os estudos
comparativos. Além destes, os trabalhos sobre um época, sobre 0 mundo antigo, a grande
coleccdo ANRW, o confronto entre helenismo e judaismo por Martin Hengel, os
trabalhos de JOHN PAuL MEIER e de RAYMOND BROWN, Antioch and Rome, New
Testament cradles of early Christianity, New York 1983 contribuiram para um maior
conhecimento e incremento da sociologia biblica.

No segundo grupo temos os classicos trabalhos dos anos setenta e seguintes como M.
MACDONALD, As comunidades paulinas (1988), os trabalhos critico-dialécticos no
modelo do conflito como: P. MIRANDA, Marx e a Biblia (1972), F. BELO, Leitura
materialista de Marcos (1974), NORMAN K. GOTTWALD, The Tribes of Yahweh (1979),

PABLO RICHARD, Apocalipsis (1994).

Modelos para o uso da Escritura na reflexdo ética’:

a) modelo deontoldgico a Biblia como mandato: a pergunta sobre o que devo fazer
este modelo responde com o mandamento de Deus como vem indicado na
Escritura, mesmo que ndo o entenda;

b) modelo rememorativo ou natural a Biblia como recordacdo moral: é o modelo
dos defensores da lei natural segundo a qual o que devo fazer € aquilo que deve
ser feito segundo a lei natural, pois as intencbes de Deus ja estdo inscritas na
nossa natureza humana;

c) modelo relacional — a resposta da revelacdo: a pergunta moral é invertida pois
agora o crente pergunta-se o que é que Deus esta a fazer e pode fazer na minha
vida através de um imperativo fundamental; este modelo depende da minha
relacdo vital e crente a Deus; aplico a Palavra conforme essa relacao;

d) O chamamento ao discipulado: antes da pergunta sobre a ac¢do esta a pergunta
sobre o caracter (em que condigdes me encontro para tal);

e) O chamamento & libertagdo: aqui o grande paradigma ¢é o éxodo, a libertagéo;

! Cf. ARMANDO NOGUEZ, Biblia ética y apocaliptica Aportes para la Resistencia Cristiana, Mexico 1999,
82-83.



f) A Escritura como base da resposta ao amor: moral de resposta e imitacdo do

Amor. Este modelo corre o risco de perder a incidéncia publica da Palavra.

A sociologia do Novo Testamento

O movimento de Jesus foi e é estudado como um movimento no seio da sociedade do seu
tempo, onde factores econdémicos, agregacionais, de ide&rio compuseram esse mesmo
grupo com reflexos na propria temética do reino. J. G. Gager e S. R. Isenbergh em 1975
apresentaram esse movimento de Jesus como um movimento milenarista. G. Theissen na
sua sociologia do Novo Testamento leu 0 movimento de Jesus na perspectiva do
profetismo itinerante. As comunidades cristds primitivas tém sido objecto de estudos
dentro da sociedade romana do primeiro século. A luta de poderes, tipica da escola
exegética da Suécia, tem lido Paulo face ao mundo romano: B. HOLMBERG, Paul and
Power (1980).

W. A. MEEKS, Os primeiros cristdos urbanos (1983) lidos como membros da cidade.

J. NEYREY, Paul in other words (1990); Paulo € visto segundo a pureza ritual, o seu
universo simbdlico, a relacdo entre pecado e desvio, pecado e graca, a nova ética familiar
crista face a familia romana, a pobreza evangélica. Enfim, categorias da antropologia
cultural. J. NeYRey, The social world of Luke-Acts: models for interpretation,
Hendrickson, Peabody 1991.

RICHARD B. HAYs, The Moral Vision of the New Testament. Community, cross, new
creation. A contemporary introduction to the New Testament ethics, Harper Collins, San

Francisco 1996.
Modelos de leituras sociais da Escritura
- crise da revelacdo como ditado, devido ao impacto da critica textual e literaria, levou a

ndo mais poder usar a Escritura como receituario ou manual de instru¢des morais; daqui

decorre que Revelagdo e Escritura ndo séo iguais, o que evita o fundamentalismo;



- a teologia da libertacdo procedeu a uma leitura muito contextualizada dos textos
biblicos, os quais foram usados para a resolucdo de situacGes concretas; no entanto, a
teologia da libertagdo visou sobretudo alguns grupos e ndo a todos;

- 0 conservadorismo filosofico ndo reconhece qualquer relevo ou contributo a
modernidade, tornando-se, por isso, adversario da exegese historico-critica e recusando o
caracter absolutamente histérico da revelacédo biblica, bem como da sua cosmologia;

- 0 neo-conservadorismo cultural e politico, avesso também ele a modernidade, apresenta
a religido como factor de saude para a sociedade e para a cultura e para todo o sistema
social. Consideram que a religido tera de ser ela a impor as regras da sa convivéncia
moral, actuando como uma espécie de regulador social. A Escritura é aqui muito usada
nas suas multiplas propostas de leis, proibicdes, mandamentos, prescricdes juridicas.
Uma destas tradugdes ou movimentos foi o puritanismo. Esta tradicdo puritana e neo-
conservadora ndo consegue, em Ultima analise, conviver com a critica profética e com o
caracter subversivo do movimento contestario de Jesus;

- a teoria critica da escola de Frankfurt considera a modernidade inacabada. Nesse
sentido, busca uma nova conjugacgdo da razdo com a teoria e a pragmatica que supere as
clivagens da razdo instrumental (cientifica e técnica) nas respectivas dimensdes
normativas (ética) e estéticas, tentando uni-las num todo em que nenhuma destas
dimensdes é descurada. A razdo tem que ser buscada na ac¢do comunicativa (Habermas)
onde 0 sujeito encontre a sua identidade e onde participe. Isto permite evitar a

colonizacdo do mundo pela economia (mercado) ou pela burocracia (sistemas politicos).

2 Cf. ARMANDO NOGUEZ, Biblia ética y apocaliptica Aportes para la Resistencia Cristiana, Mexico 1999,
271.



Vérios séo os textos do Antigo Testamento em que a Escritura exala o perfume da critica
social. I1sso comega logo a abrir a experiéncia exodal, a qual vai servir ela mesma de
modelo inspirador a releitura genesiaca. Essa releitura j& a encontramos em Dt 17,14-20
Dt 17:14-20 '* Quando entrares na terra que te da o Senhor teu Deus, e a possuires, e nela
habitares, e disseres: Estabelecerei sobre mim um rei, como todas as nacdes que se acham
em redor de mim, *° estabeleceras, com efeito, sobre ti como rei aquele que o Senhor, teu
Deus, escolher; homem estranho, que ndo seja dentre os teus irmdos, ndo estabeleceras
sobre ti, e sim um dentre eles. '° Porém este ndo multiplicara para si cavalos, nem fara
voltar o povo ao Egito, para multiplicar cavalos; pois 0 Senhor vos disse: Nunca mais
voltareis por este caminho. * Tampouco para si multiplicara mulheres, para que o seu
coragdo se ndo desvie; nem multiplicara muito para si prata ou ouro. ** Também, quando
se assentar no trono do seu reino, escrevera para si uma copia desta lei num livro, do que
esta diante dos levitas sacerdotes. *° E o tera consigo e nele lera todos os dias da sua vida,
para que aprenda a temer o Senhor, seu Deus, a fim de guardar todas as palavras desta lei
e estes estatutos, para os cumprir. ° Isto fara para que 0 seu coracéo nio se eleve sobre 0s
seus irmaos e ndo se aparte do mandamento, nem para a direita nem para a esquerda; de
sorte que prolongue os dias no seu reino, ele e seus filhos no meio de Israel”.

O texto coloca duas condicOes para quem é escolhido para mandar em todos em Israel: o
rei deve ser escolhido pelo Senhor (v.15), e que o rei € um irm&o. O lider, o rei de todos é
escolhido e é irmdo de todos os membros do povo. E suposto o rei ndo exercer a sua
autoridade como se fosse um estranho para 0s seus irmaos. E suposto o rei pensar em
todos e ndo apenas nos colaboradores. Mas a historia de Israel mostra o contrario, mostra
que quem dirige esqueceu-se disto.

Por causa disto, Dt 17,14-20 avisa que o rei deve fazer uma cépia da lei e 1é-la todos os
dias, ndo por biblicismo mas para ndo esquecer a origem. Entdo, o que funda a prépria
autoridade do rei é a obediéncia, a escuta. O rei é aquele que ¢ fiel a torah, e ndo aquele
que conquista o poder. A sua autoridade nao faz lei, mas aplica apenas a autoridade da
torah. Isto acontece para que ndo se ensoberbeca o coragéo do rei sobre os irmdos e sobre
as irmds. Deste modo, a obediéncia & torah torna o rei substancialmente semelhante aos

outros e a todos os membros do povo. Ora, desde o inicio que a monarquia davidica



mostra-se ambigua e até despdtica, porque ndo quer perder o poder, pois ndo confia em
Javé. Afinal David ndo é um bom lider para todos. O episddio de Bersabeia mostra que
mesmo o soberano tido por ideal ndo consegue fugir ao desejo da posse daquilo que
pertence ao outro (cf. 2 Sam 11). O proprio recenseamento € recusado porque significa
apenas querer saber quantas familias serdo ainda mais taxaveis. O recenseamento é feito
por questdes administrativas, para poder saber a quem mais aplicar mais impostos,
quantos soldados existem disponiveis e quantos poderdo ainda ser requisitados. Por isso,
David ndo € o rei, o lider ideal para todos porque quer fazer aquilo que é contrério a lei —
tornar-se “arbé”, tornar-se grande e poderoso, multiplicar.

Em Miq 3,4 “gritardo ao Senhor mas Ele ndo os ouvird ...” Quem ¢é que gritara? Este
sujeito é indefinido, e por isso tanto evoca as autoridades e 0s reis como aqueles que sao
objeto da deciséo dos reis. Assim sendo, isto significa que tanto podem ser 0s reis como
0s subditos do rei a gritar, pelo que a desventura ndo toca apenas os subditos dos reis.
Quando se trata da desventura ela atinge as autoridades e 0s que estdo sob essas
autoridades. Se o rei é derrotado em batalha, entdo todo o povo sofre com isso e paga
pelos erros do rei, do lider. Por isso, o pecado do rei produzira a destruigdo de Jerusalém
e de Samaria.

N&o admira entdo que desde os inicios da monarquia em Israel a figura do rei convive
com a desmotivacdo e a repulsa, a desconfianca e até a revolta. A revolta politica contra o
rei vai estender-se para la da dinastia davidica (cf. 2 Sam 15,1-12 ... esta maneira fazia
Absaldo a todo o Israel que vinha ao rei para juizo e, assim, ele furtava o coracdo dos
homens de Israel ...”; cf. 2 Sam 20,1-2; 1 Re 12,1-20; Os 7,3-7). Os profetas denunciam
que as injusticas ao nivel politico sdo cometidas por quem detém o poder. Em 1 Sam 8 o
rei para ser rei tem de “tomar” soldados, recursos, impostos, jovens para o exército,
mulheres para o servi¢o da corte, 0S campos para compensar 0S seus ministros, a mao de

obra dos seus subditos, ao ponto de todos estes se tornarem seus escravos.



A CRITICA ECONOMICA NOS PROFETAS DE ISRAEL

A tradicdo biblica mostra desde o inicio da tradicdo genesiaca que a pessoa precisa do
pdo e também dos bens de producdo para poder comprar 0 seu pdo ou fazer o seu pao
nosso de cada dia. Estabelece-se uma relacdo com os bens, com o bem comum e existe
uma tendéncia justa para estabelecer essa relacdo de modo estavel e duradoiro, pois isto
d& qualidade a vida. Esta relagdo depressa busca uma melhoria da qualidade de vida.
Passa-se deste modo da simples busca do pdo ao desejo de manjares suculentos como
sinal de uma melhor qualidade de vida. No entanto, esta passagem € feita também em
Israel pela prépria vontade da pessoa. Passa-se assim do simples ao complexo, do péo
quotidiano aos manjares suculentos, da agua ao vinho mais fino, da casa ao palacio, do
vestuario simples ao vestido de gala. Ora, a Escritura denuncia estes sinais de opuléncia
como contrarios ao direito de todos a uma vida com qualidade. A Escritura por si ndo
considera bom ser pobre ou viver miseravelmente, que é bom ser pobre e que € mau ser
rico (esta é uma leitura enviesada da Sagrada Escritura). Basta ter em conta desde o inicio
do ciclo da criagdo que um dos sinais da béncdo é precisamente a abundéncia de bens
materiais (propriedades, terras, descendéncia, casas). Dai que o justo tenha a sua casa
cheia de bens. Ora, o risco do farisaismo, entre outros, consiste precisamente na inversao
da promessa — em fazer depender a béncdo dos bens que se conseguem juntar (se eu
conseguir juntar muitos bens é porque sou abengoado). Mas o ciclo da cria¢do inicia uma
histdria inversa, uma histéria de uma dadiva, ndo de uma conquista. A partir de Abrado
somos abencoados. Israel esqueceu isto quando curto-circuitou a béncgdo, ou quando
ainda o continua a fazer tal e qual as seitas. A béncéo traduz-se em bens em Lev 26,3-13;
Dt 28,1-14; Gen 13,2.6; SI 112,3. Néao sdo os bens que fazem criar a bénc¢do. A béncédo é
dada, ndo é conquistada.

A Escritura por causa disto ndo deixa de estabelecer uma relacéo entre a pessoa e 0s bens
e entre as pessoas através dos bens. A denlncia, ndo apenas dos profetas, deriva também
do desvirtuamento da relacdo aos bens e da relacdo aos irméos por causa dos bens. Os
bens podem ser ou ndo mediacgdo para a relacdo com os irmdos. A relagdo aos bens pode

incluir ou excluir os irméos da relacdo. E quando se fala em relagdo na Escritura ndo



estamos reduzidos ao nivel meramente intimista ou individual, mas esta relacdo tem uma
incidéncia publica.

A Biblia ndo coloca em causa possuir bens, mas esquecer o rosto do outro por causa
disso. O rosto do proximo interroga ou coloca em causa o que poderei possuir. O
problema esta em néo ver o rosto do que sofre, pois esse rosto pde radicalmente em causa
a propria justica (quer ao nivel formal dos direitos quer ao nivel material da justica),
muito mais do que a lei. Assim, o recentramento do olhar abre a fé e a raz8o a critica nos
profetas da plutocraticizacdo da sociedade e a diaconia do rosto.

Para descobrir isto sdo precisos homens e mulheres de Deus. Na Escritura esses sao
sobretudo os profetas. O profeta tem de desvendar o mal escondido. Os profetas mostram
que o mal revelado ninguém o quer, mostram que ndo se gosta que se diga a verdade,
porque nessa altura para viver mascara-se 0 pecado, compra-se qualquer negécio para
manter o status quo. Aqui os profetas apresentam a lei, a torah, porque a prépria lei tem
uma funcéo revelatoria de iluminagdo do espirito humano e das consciéncias. A lei diz o
que ndo se conhece, 0 que ndo se gosta de ouvir. Assim, ela faz conhecer o direito, a
coisa justa. Ao fazer conhecer a coisa justa da sabedoria, € um caminho de sabedoria.
Simultaneamente, a lei faz também conhecer o pecado. Por causa disto, aparece ligada a
uma sancéo. E o que Paulo afirma em Rom 3,20: pela lei conhecemos o pecado.

Por tudo isto, os profetas ndo sdo os fundadores de uma moral estdica do deserto que a
modernidade veio aniquilar, a dendncia profética dos profetas ndo é apenas para 0s
crentes ou para 0s super-crentes, para os ascetas. Ndo é um idealismo. Os profetas apenas
apontam o caminho, outro caminho precisamente porque é possivel e razoavel. Dai que
encontremos ja em Am 4,1-3 critica a posse exagerada de bens no reino prospero de
Jerobodo 11 (783-752 a.C.)

“Ouvi esta palavra, vacas de Basd que estais no monte de Samaria, oprimis oS pobres,
esmagais 0s necessitados e dizeis a vosso marido: D4 c4, e bebamos. ? Jurou o Senhor
Deus, pela sua santidade, que dias estdo para vir sobre vos, em que vos levardo com
anz6is e as vossas restantes com fisga de pesca. ® Saireis cada uma em frente de si pelas
brechas e vos lancareis para 0 Hermom, disse o Senhor”.

A critica as “vacas de Basan” é uma metafora das autoridades instituidas. Nao se refere as

mulheres da Samaria mas aos senhores da Samaria, aos ricos que oprimem os pobres (0s



anawim e 0s ‘ébionim). No v.4,1b “wenishtéh” indica a ideia da convivéncia no gozo e
no mal, indica o acordo entre os maridos e as suas mulheres, a solidariedade entre
opressores para fazer o mal e para celebrar esse fazer o mal. Por outro lado, é o préprio
beber que é colocado em causa porque € uma celebracdo que ridiculariza o pobre, o
miseravel exaltando a prépria orgia. A sancdo de Amos para estas vacas de Bashan € a
deportacéo, o exilio da Samaria.

Mais a frente Am 6,1-7 critica ao luxo

“Ai dos que andam a vontade em Si&o e dos que vivem sem receio no monte de Samaria,
homens notaveis da principal das nacdes, aos quais vem a casa de Israel! ? Passai a Calné
e vede; e, dali, ide a grande Hamate; depois, descei a Gate dos filisteus; sois melhores
que estes reinos? Ou sera maior o seu territorio do que o vosso territorio? * Vés que
imaginais estar longe o dia mau e fazeis chegar o trono da violéncia; * que dormis em
camas de marfim, e vos espreguicais sobre o vosso leito, e comeis 0s cordeiros do
rebanho e os bezerros do cevadouro; ° que cantais & toa ao som da lira e inventais, como
David, instrumentos mdsicos para vos mesmos; ® que bebeis vinho em tacas e vos ungis
com o mais excelente 6leo, mas ndo vos afligis com a ruina de José. ’ Portanto, agora,
ireis em cativeiro entre os primeiros que forem levados cativos, e cessardo as pandegas
dos espreguicadores”.

Esta € uma descrigdo detalhada dos ricos habitantes da Samaria. Divide-se em trés partes:
v.1 a falsa seguranca como critica aos habitantes de Sido e dos notaveis da Samaria que
créem viver em seguranca; vv.2-3 o orgulho; vv.4-7 o luxo elencado nas ac¢des de beber,
cantar, comer, perfurmar-se. Tudo isto acontece num contexto de exagero e de
ostentacdo: as camas sdo de marfim (v.4) e os manjares suculentos (v.4b), as tacas
grandes (v.6), os perfumes refinados (v.6a), o canto & acompanhado de varios
instrumentos musicais (v.5). Parece que aquele estilo de vida é uma béncédo ou sinal da
béncdo, parece quase uma beatitude paradisiaca. Mas tudo isto é colocado em causa
porque ndo se preocupam com a ruina de José (v.6b). Am6s condena aqui 0 egoismo e a
ostentacdo de quem n&o se preocupa com quem esta mal.

Em Am 2,6-16 esta critica alarga-se a todo o povo (cf. vv.7-8.12):

“Assim diz o Senhor: Por trés transgressdes de Israel e por quatro, ndo susterei o castigo,

porque os juizes vendem o justo por dinheiro e condenam o necessitado por causa de um



par de sandélias. * Suspiram pelo pé da terra sobre a cabeca dos pobres e pervertem o
caminho dos mansos; um homem e seu pai VAo com a mesma jovem e, assim, profanam o
meu santo nome. ° E se deitam ao pé de qualquer altar sobre roupas empenhadas e, na
casa do seu deus, bebem o vinho dos que foram multados.... ** Mas v6s aos nazireus
destes a beber vinho e aos profetas ordenastes, dizendo: ‘N&o profetizem’”.

A lei, com efeito, prevé o caso (Ex 21,2) de um servo vendido (= Dt 15,12): “se
comprares um escravo hebreu, seis anos servird; mas, ao sétimo, saira livre, de graca”;
Lev 25,39: “Também se teu irmdo empobrecer, estando ele contigo, e vender-se a ti, ndo
o faras servir como escravo” [texto pos exilico, do capitulo do ano jubilar].

Neste ultimo texto pos exilico, estabelece-se 0 caso de um devedor que, ndo podendo
pagar o seu débito (a sua divida), paga com a sua obra de escravo, serve o outro durante
um certo periodo de tempo. Esta norma, que prevé a reducgdo a servidao temporaria, € ja
para tornar razoavel o contrato de empréstimo, porque 0 que toma o empréstimo entra na
obrigacdo de restituir. Caso contrario, se ndo ha san¢do nenhuma, ndo mais 0 que
empresta emprestaria. Assim, a lei regula esta consciéncia social. E a lei, nfo é o Estado.
E a lei que diz que o credor devera dar empréstimo porque vai receber o que emprestou,
tera retorno. Isto d4& um minimo de seguranca a quem empresta. Mas porque € que 0
profeta critica esta situacdo? Porque parece que a lei funciona de modo automatico, ndo
fazendo-se mais jurisprudéncia (veja-se casos de empréstimos de casas ao banco quando
ndo se pode pagar mais as prestacdes). Amos critica que se:

a) venda o justo por dinheiro (ja ndo dependia dele o facto de ter de restituir, pois
tornou-se tdo injusto o sistema que ja ndo podia nunca restituir o que devia, ja
tinha deixado de depender dele, tinham-no feito um tal objecto que ja ndo podia
nunca mais vir a restituir, mesmo que quisesse, eram implacaveis na aplicacdo da
justica, sem qualquer sabedoria, sem qualquer jurisprudéncia);

b) se venda o pobre por um par de sandalias: a sancdo de vender alguém como
escravo é aplicada num ambiente de uma questdo exigua, por algo efémero.

Em suma, Amos critica a aplicacdo da norma sem ter em conta a “epikeia” (a
particularidade) da situacdo. Em Israel, a vida humana perdeu valor e as pessoas foram
dissolvidas nos nimeros ao ponto de denunciar em Am 2,7b que “dérek anawim yatéhu”

(pervertem o “iter” da justica). Podemos imaginar o pobre do v.6b (que néo é culpavel),
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estando em dificuldade por ndo poder restituir um emprestimo. Faz recurso ao tribunal
para obter um juizo favoravel. Ora, € precisamente do tribunal que sai condenado, do
lugar onde deveria encontrar justica (que é diferente da aplicacdo cega da lei). Onde
deveriam defender o condenado, é ai que é condenado. O tribunal tornou-se um lugar de
execucdo sumaria.

Ora, a lei requer de facto um juizo imparcial, que ndo favoreca os pobres em tribunal,
requer ser totalmente “cega” na aplicacao da lei. No proprio livro do éxodo e em Dt 1,16-
17 diz-se para “*® Nesse mesmo tempo, ordenei aos vossos juizes, dizendo: ouvi a causa
entre vossos irmaos e julgai justamente entre 0 homem e seu irmédo ou o estrangeiro que
esta com ele. ' Néo sereis parciais no juizo, ouvireis tanto o pequeno como o grande; ndo
temereis a face de ninguém, porque o juizo é de Deus”. O mesmo € salvaguardado em
Lev 19,15-16 (codigo de santidade): > N&o faras injustica no juizo, nem favorecendo o
pobre, nem comprazendo ao grande; com justica julgaras o teu proximo. ** N&o andaras
como mexeriqueiro entre o teu povo; ndo atentaras contra a vida do teu proximo. Eu sou
0 Senhor. * N&o aborrecerés teu irméo no teu intimo; mas repreenderas o teu proximo e,
por causa dele, ndo levaras sobre ti pecado. ‘® N&o te vingaras, nem guardarés ira contra
os filhos do teu povo; mas amaréas o teu proximo como a ti mesmo. Eu sou o Senhor”.

Ou seja, a lei manda julgar com imparcialidade. A torah diz que ndo nos devemos deixar
enternecer pelos mais fracos em caso de processo. Mas Amds da-se conta que, se
aplicarmos a lei de forma tdo dura, esta imparcialidade na aplicacéo da lei tende a calcar
a gente pobre, e entdo a justica € escondida por este rigor. A aparéncia de legalismo
torna-se uma capa que esconde a violéncia, e deixa de haver jurisprudéncia. Deste modo,
em lIsrael o exercicio da justica torna-se opressor, pois 0s que a aplicam tornam a vida
impossivel para quem paga as multas (em dinheiro ou em géneros, no caso o vinho).
Comeca a deixar de haver lugar para todos porque hd uma lei, uma aparente legalidade
que exclui a muitos da justica e da possibilidade da sobrevivéncia. Isto acontece usando a
lei, a chamada legalidade. Parece tudo muito legal, mas afinal ndo é.

Em Am 2,7 o profeta joga com as palavras e usa o verbo do Exodo, a experiéncia
fundadora e libertadora de Israel. Mostra que ha uma deformacdo na peregrinacdo, no
recurso a instancia da justica. “... eles vdo com a mesma jovem...”. O verbo “halak” ¢ o

verbo que designa o segundo momento do éxodo — ir, andar a caminho da terra
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prometida, sendo o terceiro momento a entrada. A peregrinacdo é a simbolizacdo deste
caminho, deste andar. Ora, Amos Vvé que isto é totalmente invertido, pervertido. Pior,
comeca na porta da cidade onde normalmente é administrada a justica. Vai-se a cidade,
ao tribunal, ao portdo da cidade na condigdo de escravo. Como no Exodo caminha-se da
escraviddo para a liberdade, mas ndo como escravidao sofrida. Ora, Amds vé que as
autoridades, que os ricos fazem o que fazia o Farad a Israel, pois vendem os pobres,
pisam-nos por um par de sandalias. Com efeito, para ir ao Templo é preciso levar o
dizimo que sera para depois distribuir pelos pobres. Ora, Amo6s vé que a porta tomam
esse dinheiro, esses bens (como o vinho). No lugar que deveria ser da libertacdo para
todos, os ricos reduzem-nos a escravos, tomando-lhes os bens e néo os distribuindo, mas
ficando com eles. Aproveitam-se da indigéncia dos outros. A quem é que eles vao? Vao
as “raparigas”, que representa o pobre ¢ o desfrutado. Depois disto, Amds vai jogar com
as palavras, pois as autoridades em vez de hallel (louvar) challel ( maldizem,
conspurcam, tornam profano). Por isso, os profetas denunciam este pecado escondido,
esta divisdo que ndo é partilha.

O comércio vai ser denunciado em toda a sua deriva a seguir em Am 8,4-6: * Ouvi isto,
vOs que tendes aspirais (soaphim) contra o necessitado e destruis (lashbit) os miseraveis
da terra, > dizendo: Quando passara a Festa da Lua Nova, para vendermos os cereais? E o
sébado, para abrirmos os celeiros de trigo, diminuindo o efa, e aumentando o siclo, e
procedendo dolosamente com balancas enganadoras, ° para comprarmos os pobres por
dinheiro e os necessitados por um par de sandalias e vendermos o refugo do trigo?”

O comércio brama, anseia (so’aph) pelos pobres para 0s ‘ashbit (aparentemente para 0s
fazer deitar, descansar, mas para o0 pOr a jazer na morte, deitados sem forgas). Os
comerciantes sdo aqui apresentados como abutres que parece que fazem repousar 0sS
pobres. Mas no fundo enganam-nos, aldrabam-nos, pisam-nos (sa ‘aph). Tudo isto serve a
Amos para denunciar que o comércio ndo é para a sobrevivéncia, mas é ambiguo ao
ponto de se ter tornado uma fraude. Por detrds da aparéncia do servico ha uma
ambiguidade, uma fraude. Dai que o interesse para vender aos pobres ndo seja se nédo
uma mascara da verdadeira vontade de usufruir, de explorar os pobres.

Isaias logo a seguir vai continuar esta critica ao espirito, a intencdo com que as trocas sao

feitas, mostrando ja ai que distingue muito bem como um bom director espiritual entre os
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actos e as atitudes, entre 0 gesto e a intencdo do gesto. A critica ndo € contra as trocas,
mas contra a intencdo com que sao realizadas. Por isso clama em Is 5,8: “Ai dos que
ajuntam casa a casa, relinem campo a campo, até que nao haja mais lugar, e ficam como
unicos moradores no meio da terra!”

Juntar campos até torna esses campos num conjunto mais facil de ser arado ou cultivado.
Quando se toma um terreno entra-se na posse das casas. Isto poderia ser uma normal
consideracdo das leis da economia, pois quem é de bem tende a alargar para investir. Ora,
o0 profeta critica esta lei, este mecanismo, porque o querer aumentar ndo da espago aos
outros. Assim, a lei de respeitar o outro, mesmo economicamente, ndo é respeitada, pois
0 perder a terra faz com que um israelita perca também certos direitos. No entanto, esta
tese é de dificil sustentacdo escrituristica, pois ndo encontramos testemunhos neste
sentido. Mas o que é que o texto diz? Quando perco a terra sou expulso dela, sou posto
fora da casa e da terra, tornando-me em Israel uma espécie de vagabundo, de némada
dentro da propria terra prometida. Passo a ser emigrante dentro de Israel. Ndo é s6 o
campo que perco, mas igualmente e sobretudo os meios de subsisténcia e ndo posso mais
comprar ao rico acambarcador, ajuntador. Por isso, o profeta critica a vanificacdo deste
processo, deste mecanismo nos efeitos que produz e denuncia também as consequéncias
para aquele que acumula s6 por acumular ou porque acumula numa aparente legalidade,
tomando casas em jeito de empréstimo até. Quem adquiriu muitos campos terd um so
fruto: tornar-se-a pobre, essa sera a sua maldicdo. O profeta, por isso, ndo denuncia s6 a
perversao econémica de um sistema que acumula, cujo Unico objectivo é a acumulacao
de bens. Diz mesmo que até do ponto de vista econdmico isso hdo compensa porgue no
fim quem acumula ndo vai ter quem trabalhe nem n&o vai ter a quem vender. Dito de
outro modo, a injustica ndo paga, ndo compensa, afinal traz um lucro efémero.

Mas o seu contemporaneo, o profeta Miqueias, vai ainda mais longe nesta critica em Miq
2,1: “Ai daqueles que, no seu leito, imaginam a iniquidade (hoshvé ‘awen) e maquinam o
mal (ra’)! A luz da aurora, o praticam, porque o poder esti em suas mios”.

Miqueias denuncia a dindmica perversa do desejo, hd um desejo interior em fazer o mal,
em pensa-lo, em projecta-lo. O préprio projecto desejado e maquinado é mau, e ha que
desencriptar isto, ha que denunciar isto. Em Mig 2,1-5 o profeta constata que para impor

uma sancao contra os prevaricadores, contra 0s culpados, contra os opressores dos pobres
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é preciso dispor de uma certa forca legitima. O profeta também constata que o poder legal
estd subjugado a um certo preconceito, pois € activado de noite. Ora a noite surge
normalmente conotada com o mal. O profeta critica entdo aqueles que fazem as leis de
noite, porque as leis ndo sdo transparentes e ndo sdo elaboradas de modo transparente,

mas as escondidas, para que nao se conhegcam nem sejam contraditadas ou discutidas.

A TERRA PARA TODOS EM ISRAEL

Deste modo, o profetismo biblico coloca-nos aqui diante de uma problematica filosofica
(a da justica) e outra teoldgica (a tematica da justica e do lugar da terra como factor de
justica). Estes textos colocam-nos dentro de uma teologia da terra em Israel. Israel vem
do éxodo, ndo se limita apenas a sair do Egipto. Sai para entrar, esta é a promessa da
passagem de um estatuto a um outro, de uma condicdo a outra, a passagem da situacédo
em que Israel é “ger” (estrangeiro) a situacdo em que Israel passa a ser um sujeito livre. A
assignacdo do territério em Jos 13-21 constitui a concretizacdo disto mesmo mas também
a recordacdo de duas premissas:

1%) a terra € um dom — Deus possui-a e distribui-a. A expressao da “guerra santa” para
entrar na terra prometida constitui apenas uma visdo teoldgica na qual a destruicdo dos
inimigos permite dizer que é Deus que concede a terra, ndo sou eu que a conquisto. Por
isso ¢ que ela ¢ distribuida por meio de um “gorel” (pela sorte), o que serve para dizer
que € Deus que actua por esse “sorteio” dando a terra a cada um segundo a sua intengao e
a sua justica. Deste modo, a terra, essencial para a vida, ndo é fruto de uma acc¢éo, nao
resulta do mérito de uma accdo pessoal;

2%) desde o inicio a terra é dividida — isto acontece para que cada familia tenha o
suficiente para sobreviver.

Perante este dado fundamental e fundacional, a lei diz a Israel um sistema razoavel. Com
efeito, ¢ preciso um “status quo”, que cada um permanega nos seus campos para que
assim seja sempre mantida a paz e ndo haja desiquilibrios ou distarbios. O episodio da
vinha de Nabot em 1 Re 21 mostra o rei Acab a tentar estender os seus dominios, a
alargar “casa a casa”, mesmo que seja sem expropriar ¢ até propondo outro terreno

melhor em troca. Nabot ndo d& uma explicacdo econdmica mas teologica: ndo posso
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ceder a heranga dos meus pais. N&o se trata, portanto, de uma questdo sentimental, s6 por
nostalgia de querer manter aquilo que tinha pertencido aos pais. Trata-se de uma ética
tradicional, de um ethos tradicional que passa para |4 das possibilidades das leis actuais
do mercado, porque as terras dos meus pais ndo sdo para ceder nem para trocar. Ora, a
torah ensina em Dt 19,19 que por causa do éxodo “ndo é preciso mudar os confins da
terra do teu proximo”, aludindo aqui aos confins que os antepassados predispuseram. Esta
decisdo pretende criar alguma estabilidade nos meios de subsisténcia e evitar o
aniquilamento dos mesmos, pois 0 sabio e o deuteronomista sabem que a actividade
economica deixada ao sabor das maquinacGes e dos projectos do desejo humano tende a
desiquilibrar esta relacédo, este dado fundacional.

O livro do Levitico em Lev 25 diz que a terra ndo se pode vender para sempre. E de notar
que a ordem ¢é dirigida ndo a quem quer comprar mas a quem quer vender para que este
resista. Com isto o legislador quer impedir que se crie em Israel um desequilibrio
estrutural, quer impedir que em Israel se criem condi¢Bes estruturais de pobreza, de
exclusdo. Neste sentido, a lei tenta garantir uma igualdade fundamental para todos em
Israel, garantindo por esta via que a igualdade fundamental seja real, e ndo ficticia. S6 a
posse de um minimo consente a todos de viver numa situacdo de igualdade e ndo de
inferioridade, de exclusdo. Neste sentido, a norma levitica prescreve um acto de natureza
simbolica. Assim, 0s ricos que se apropriam da terra desfazem a histdria feita e desejada
por Deus, reduzindo o povo a condicao de estrangeiros no seu proprio pais. Por isso, Prov
22,28; 23,10 também ensina que “ndo mudes os marcos antigos postos pelos teus pais”.
Isto € repetido no codigo de santidade em Lev 25,1-13 onde Israel sabe que as terras nao
se podem vender para sempre. Isto significa que a venda da terra ou a perda da terra é
provisoria, nunca é definitiva. Deste modo, a tradicdo mais tardia de Israel recorda
novamente o éxodo ensinando que a humanidade (o homem e a mulher) sdo apenas
inquilinos, administradores da terra. Somos emigrantes na terra de Deus. Com esta regra,
com esta lei nega-se ao proprietario o direito de venda, para assim conservar sempre a sua
propriedade. O proprietario ndo a pode vender para sempre nem o comprador a pode
comprar para sempre. E nos jubileus regressa-se as casas, depois de se ter andado fora
por se dever algo a alguém. Deste modo, o jubileu retoma a natureza simbodlica do sdbado

sendo assim um outro shabbat. A lei do jubileu significa que todos os cidadaos séo iguais
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entre si (no sentido em que possuem a mesma dignidade e cidadania) e que todos tém o
direito a liberdade e a posse de terra. Diante da intencdo desta lei, entdo o que foi
legalmente adquirido ndo é direito perpétuo, é um direito provisorio.

Neste sentido, Miq 2,1-5 desmascara o desnaturamento da estrutura essencial de Israel,
pois 0s poderosos sequestram a terra, fazem um acto contrario ao acto originario do povo
de Deus. E, por isso, um gesto profundamente anti-religioso. Dai que o sabio em Prov
14,31 avise que “quem oprime o miseravel ofende o Criador”. Isto vai at¢ Mt 25 com o
famoso julgamento escatologico ou final (“vinde benditos de Meu Pai, tive fome ...).

Em suma, a riqueza se ndo é funcional ao servico da pessoa humana cria uma situacao
desesperada, exilica, da qual o exilio é a esperiéncia prototipica. Vem assim ameacado o0
exilio como experiéncia da perda da terra ndo momentéanea mas indefinida.

Neste contexto, os profetas anunciam o regresso do exilio como um tempo de regresso.
Mas no tempo do cronista, no tempo de Neemias o0 que existe € exactamente 0 mesmo
que existia antes do exilio (cf. Ne 5,1-13). Parece que acabou a escraviddo, mas existia
ainda muita escraviddo, ela ndo desapareceu de dentro de Israel, ndo aprenderam com o
exilio. Este mecanismo de alguém dar o que tem para sobreviver acompanha toda a
histdria de Israel (antes e depois do exilio). Neemias impde que os poderosos redoem aos
mais pobres para que eles respirem. Todas as promessas indicadas como uma intervencao
de Deus na histéria de Israel sdo moduladas pelos homens. Deus salva Israel suscitando
alguém que o represente, que fale em nome dEle. Assim, suscita Esdras e Neemias para
ajudarem a reconstrucdo do pais. Tudo acaba assim por depender dos homens e das
mulheres, de nos. O designio de Deus ndo acontece automaticamente, o futuro ndo é sé
acgdo de Deus. Deste modo compreende-se que também no Novo Testamento se fale em
vender os campos em favor dos pobres (cf. Mc 10).

A critica aos desequilibrios sociais em Israel ganha um outro lugar quando as casas e 0S
palécios sdo objecto da invectiva dos profetas. A casa é o oposto da tenda, da habitacao
némada. A casa € o sinal da estabilidade, o contrério da mudanca e da provisoriedade.
Num dos seus oraculos, Amos denuncia em Am 3,9-4,13 que “... entesouram violéncia e
devastagdo ...castelos...”. O profeta critica os palacios que deveriam ser o lugar da
sabedoria mas que se tornaram o lugar da violéncia. O palacio é o lugar onde estdo os

sabios, é um lugar de sabedoria, supostamente.
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Logo a seguir, Mig 3,11 critica a cidade, o lugar onde estdo os palacios, as casas grandes
e a corte: “os seus lideres dao sentengas por suborno, os seus sacerdotes ensinam por
interesse e os profetas adivinham por dinheiro; e ainda se encostam ao Senhor dizendo:
‘ndo esta o Senhor no meio de n6s? Nenhum mal nos sobrevira’”.

Miqueias sublinha que a dimensdo econdémica comanda toda a vida da cidade, comanda
todas as outras funcdes, e por isso corrompe tudo o resto. A plutocraticizacdo da cidade
pergunta se ndo existe um mundo politico completamente aberto ao bem comum. Se isto
ndo acontece, se tudo é deixado a responsabilidade das motivacdes econémicas, se ndo ha
uma preocupacao pelo bem comum, entdo a vida é naturalmente desregulada. O mesmo
diga-se do rei: ele tem de ouvir, de escutar a lei porque a sua vontade é soberana, sendo a
lei a Unica possibilidade de essa vontade ser corrigida e limitada. Por isso, se a relacdo
entre o que estabelece o rei e 0 bem comum é falseada, se o rei ama o mal, entdo todo o
mundo politico torna-se a promoc¢do normativa do mal. E pior, tal ndo é uma disfuncédo
parcial, é sistematica porque o rei passa a preocupar-se s6 com o poder.

Esta luta pelo poder € generalizada quando se passa da politica interna a externa, porque
uma nagéo tenta impor o seu poder. E uma forma de imperialismo. O curioso ¢é que todos
0s que sdo adeptos destes sistemas tendem a justifica-los. A isso chamamos ideologias.
Isto faz-se pela propaganda politica, o trugue estd em dissimular uma violéncia pela
ilusdo que se conquistarmos outros povos ficamos mais fortes, ficamos com mais poder.
Deste modo, uma aparente motivacdo politica esconde uma motivacdo econdmica,
reduzindo a politica a um interesse econdmico. Esta é a artificialidade da politica
internacional na qual Israel cai vérias vezes, exaltando a propria for¢a ou a prépria
cultura como superior, reivindicando um espaco territorial. Diante disto aparecem 0s
profetas de Deus para fornecer um juizo sobre a verdade destas ideologias.

Tudo isto faz do mundo politico um mundo perigoso, porque pretende sobreviver sé com
as mediacbes humanas. Os profetas criticam o disfarce do discurso econémico como
justificativo para uma expansdo imperialista sobre outros povos. Trata-se de um artificio.
Encontram-se pretexto para adoptar uma politica agressiva onde s alguns assumem e

usam o poder, abusam dele, enquanto todos os outros sao relegados para segundo plano.

José Carlos Carvalho
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