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INTRODUCAO GERAL

O titulo da presente dissertacdo em Teologia Biblica — Um e Outro no Inicio do Evangelho.
Composicdo e Interpretacdo de Mc 1,1-15 — anuncia um duplo proposito: estudo da
composicao de um texto evangélico e estudo de um tema biblico-teoldgico. E legitimo o leitor
esperar que, em relacdo ao primeiro propdsito, o autor proporcione uma renovagao do interesse
pela primeira unidade literaria de Marcos e que logre, no tocante ao segundo, justificar tal
interesse. Mas o leitor pode também ter a expectativa de que uma exploragdo deste relato
inaugural Ihe reserve surpresas, como sucede com tudo o que diz respeito a representacdo do
“inicio do evangelho”.

Tomemos o primeiro propdsito, que é aplicar a analise retorica biblica a trama inicial do
evangelho. Embora uma leitura — ainda que cursiva — do evangelho permita reconhecer que os
versiculos inaugurais soam como uma unidade distinta das que se lhe seguem, a questdo da
delimitacdo do comeco e do final dessa unidade inicial ndo tem merecido o consenso dos
estudiosos — certamente porque «[t]odos os inicios costumam ser obscuros»®. Sem porem em
causa a importancia dos versiculos em apreco para uma compreenséo global do evangelho, ou
a necessidade de desvendar-lhes a composicdo em ordem a sua interpretacdo, os exegetas nao
tém sequer chegado a acordo quanto a natureza e funcdo deste texto inaugural?. E o primeiro
sinal da dificuldade de se apurar o modo como Marcos diz e compde o inicio do seu evangelho
surge logo no primeiro versiculo. No recente estudo que Marco Vironda consagra a cristologia
de Marcos, depois de enumerar as incontorndveis questdes de ordem historico-critica e
textual®, gramatical®, semantica e teoldgica®, formula aquele Autor a também inevitavel
guestdo de ordem retdrica e narrativa, que parafraseamos: corresponde o referido versiculo ao
inicio da introducdo, ou ao titulo do evangelho®? Sem reivindicarmos uma resposta
“surpreendente”, propomos-nos demonstrar, mediante critérios maltiplos e coerentes — e aqui
o factor-surpresa reside certamente na argumentacdo aduzida —, que a unidade inaugural do
segundo evangelho corresponde a Mc 1,1-15; concomitantemente, descortinaremos a sua
composicao interna, centrada no baptismo de Jesus por Jodo (1,9).

Aberta a porta do significado do texto através da chave que é a sua composicdo’, a
centralidade hermenéutica do face a face entre Jodo e Jesus permitir-nos-a propor uma
compreensdo biblico-teolégica unitaria do momento inicial do evangelho. Assinalada pelo
misterioso siléncio dos dois protagonistas, a centralidade deste face a face (i.e. 0 enigma ao
centro, que convoca o tema da identidade de um e Outro e da sua relagdo reciproca) e a sua
articulacdo com os multiplos indicios de dualidade e de repeticdo descortinaveis em todo o
texto encobrem uma profundidade que procuraremos decifrar a luz do face a face entre as

1 E. KASEMANN, «Los comienzos de la teologia cristiana», 191.

2Cf. M.E. BORING, «Mark 1:1-15», 43; e, mais recentemente, C. FOCANT, «Fonction intertextuelle et limites du
prologue», 115.

3 O versiculo 1 é um acrescento posterior, ou foi o evangelista a coloca-lo no inicio da sua obra?

4 A ser Marcos o0 seu autor, 0 mesmo versiculo 1 desempenha a funcdo de titulo, ou liga-se sintacticamente aos
versiculos seguintes?

5 Em que sentido devera entender-se cada uma das densas palavras de Mc 1,1?

6 M. VIRONDA, Gestl nel Vangelo di Marco, 40.

7 Cf. P. BEAUCHAMP, «Prefazione», 7.
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Escrituras de Israel e este «inicio do evangelho de Jesus» (1,1), o qual delas arranca em registo
de cumprimento das Escrituras (1,2-4). A demonstra¢do de que “o evangelho de Jesus” inicia
como Palavra segunda (deutera) sera a outra surpresa que a nossa Tese pode reservar ao leitor.

Nesta Introducéo, depois de salientarmos em que medida o texto sob escrutinio configura o
incipit do evangelho segundo Sdo Marcos, apresentamos as linhas essenciais da analise retorica
enquanto operagdo indispensavel em exegese e interpretacdo biblicas. Tragamos, também, o
panorama das diferentes propostas de estruturacdo e compreensédo do texto que nos ocupa e, a
encerrar, esmiugamos 0 percurso que N0s Propomos seguir.

1. A ESPECIFICIDADE DO INCIPIT NO EVANGELHO

A construcdo do inicio do evangelho de Marcos — assaz diferente nos restantes® — promete
logo de imediato um misto de parcimonia e de forga, com o seu anincio do contetdo, seguido
de uma narrativa esplendidamente moldada e densa de tipologia, que abre com a figura de Jodo
Baptista e culmina na narrativa da epifania de Jesus na historia. Prélogo? Prefacio? Introducéo?
Proémio? Predmbulo? Abertura? Incipit?... Na nossa resposta preliminar a questdo do género
literario, procuramos vislumbrar em que medida a redac¢do do inicio deste evangelho
apresenta semelhancas de familia com modelos discursivos da Antiguidade, dos quais a propria
narrativa moderna e contemporanea nao abdica®.

O incipit de Marcos e a antiga literatura greco-romana

Devido a sua posicao inaugural, o texto de que nos ocupamos constitui vestigio tangivel
daquele momento decisivo em que o redactor evangélico abruptamente rompe o siléncio, toma
a palavra e passa a expor(-se) ao seu auditério, arrastando-o para uma cumplicidade fraterna
na aventura da comunicagdo mediante 0 mundo verbal do evangelho. A importancia das
introducBes literarias ja aparece bem vincada nos tratados de retdrica antiga’®. Tanto o
proémio/exordium da literatura greco-latina, como em boa medida o prefacio da historiografia
antiga, pretendem predispor o auditério desde o primeiro momento para a importancia do que
vai ser lido e para a recepgdo benévola daquilo que se vai ouvir, inaugurando assim a ac¢éo e
a situacdo do texto e, simultaneamente, balizando o caminho da recepc¢do do texto!!.

8 Sobre este ponto, F. KERMODE, The Genesis of Secrecy, 69, sustenta que «Mateus e Lucas ndo se contentaram
com [o prélogo de Marcos], talvez porque ndo Ihes parecia um verdadeiro inicio esta irrupgdo de um herdi ja maduro
e pronto para a ac¢do; dai que a abrir tenham colocado as narrativas do nascimento e as genealogias [...]. Se apenas
dispuséssemos do texto de Marcos ndo haveria Natal, nem Virgem Mae, nem pregacdo no templo — apenas um
prélogo clamoroso, com o Baptista a clamar no deserto».

9 Cf. B. Mortara GARAVELLI, Manual de retdrica, 70; C.-A. STEINER, «Le lien entre le prologue et le corps de
I’Evangile de Marc», 161.

10 Questdes canonicamente obrigatorias da inventio retérica antiga (e moderna) a que o proémio/exordium da
resposta sdo: quis? quid? ubi? quibus auxiliis? cur? quomodo? quando?. Cf. Andrea DeL LUNGO, L '’incipit
romanesque, 71.

11 Cf. Roland BARTHES, «L’ancienne rhétorique», 214. Na esteira da Rhetorica ad Herennium, 1.4 (atribuida a
Cicero), observa QUINTILIANO, Institutio Oratoria, 1V. 1,1, tratando do discurso forense, que o termo grego
prodimion (proémio) mostra melhor do que o latino exordium («inicio») que «esta parte esta colocada antes de se
passar ao verdadeiro assunto que o orador vai tratar», nao so porque se relaciona com o termo dime («canto») e se
refere aos acordes que os tangedores da lira entoam «para captar a benevoléncia do auditério antes de iniciarem a
normal competi¢do pelo prémio», como também porque se refere a 6imos («caminho, percurso»). Assim, 0 proémio
corresponde, a «introducéo do assunto», e visa «preparar a nossa audiéncia de forma a disp6-la a ouvir prontamente
o0 resto do nosso discurso»; esse objectivo é alcancado «dispondo bem o auditério, captando-lhe a atencéo e
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No seu importante estudo de 1984, B. Standaert mostrou em que medida a composi¢édo do
inicio do evangelho de Marcos adopta uma estrutura elementar sensivelmente semelhante a da
antiga composigdo dramatica'?. O evangelho — afirma o Autor — abre in medias res, com Jodo
Baptista a desempenhar o papel de “mensageiro”, i.e. de apresentador de um inicio dramético
convencional®. Jodo entra em cena «apenas para se dirigir por um momento ao auditério e
logo desaparecer»'*. Cumprindo as leis do exdrdio oratério, cuja «funcdo mais necessaria e
especifica [...] é por em evidéncia a finalidade daquilo sobre que se desenvolve o discurso»*®,
Jodo surge nas vestes daquele que apresenta o assunto central da intriga, a saber, a identidade
de Jesus enquanto «mais forte, que vai chegar a seguir a mim» e que «baptizara com o Espirito
Santo» (Mc 1,7-8). Através do “mensageiro”, personagem simultaneamente divina ¢ humana,
0 auditédrio é interpelado e informado acerca do herdi principal, que logo em seguida entra em
cena para dar inicio & Sua accdo, ocasionando o eclipse de Jodo de forma praticamente
definitiva. Jesus, que ao longo deste inicio nada dira sobre Si mesmo, vé-se imediatamente
distinguido pela descida do Espirito Santo anunciado pelo Baptista e pela voz celeste que O
designa como «meu filho, [o] amado» (1,11). Entretanto, antes de iniciar na Galileia o
ministério de anuncio do Reino para que foi ungido (1,14-15), Jesus saira vitorioso de um
combate de quarenta dias no deserto com Satanas em pessoa (1,12-13).

O contributo da literatura moderna

Que este inicio tdo rico e condensado contém chaves indispensaveis para se compreender 0
evangelho subsequente, revestindo-se por isso de uma decisiva fungdo hermenéutica e
comunicativa, tem sido realgado pela recente analise narrativa de Marcos, que acolhe os mais
esclarecidos contributos da moderna teoria literarial’. Encarado justamente desde o ponto de
vista tedrico-literario, o inicio do evangelho possui um estatuto e uma especificidade literaria
complexa, mas que nos cumpre procurar esbogar. Valendo-nos da analise de Andrea Del
Lungo, reconhecemos na unidade inaugural de Marcos as caracteristicas formais de um
incipit!®, i.e. um ponto estratégico do texto que, por via da sua posicdo liminar, constitui um

dispondo-o a receber informagdo» [traducdo nossa]. Por outro lado, D. EARL, «Prologue-Form in Ancient
Historiography», nota que «o prélogo histérico quase adquiriu um estatuto de forma literaria independente» (842),
através da qual o Autor «oferece aos leitores edpabero [competéncia]» (844) para se orientar no mundo aberto pelo
texto.

12 Cf. B. STANDAERT, L ’évangile selon Marc, 33-34.

13 J& na Antiguidade era importante o debate entre duas modalidades opostas de abertura da obra literaria, que
Horacio sintetiza nas expressdes ab ovo e in medias res. HORACIO, De arte poetica, v. 148-9.

14 Standaert, 37.

15 ARISTOTELES, Retorica, 3,14,22.

16 Cf. Standaert, 37.

7 Particularmente relevante para 0os nossos objectivos a andlise de Andrea Del Lungo sobre o “incipit
romanesco”, a sua “poética”, fungao e tipologia. Veja-se, sobretudo, L Incipit romanesque, 13-175; e a sintese das
teses do Autor em «Pour une poétique du récit», 131-149. Incidindo sobre o incipit, a analise de Del Lungo
pressupde a senda aberta por G. Genette (esp. em Seuils) em torno de elementos literarios introdutérios ou
“paratextuais” (titulo, prélogo, prefacio, etc.).

18 O Autor propde do incipit (romanesco) uma dupla definigdo geral, inteiramente pertinente para os nossos
propositos:

- «um fragmento de texto que comeca no limiar da entrada na ficgdo (pressupondo o tomar da palavra por um
narrador [... e] a escuta de um narratario [...]) e termina na primeira fractura importante do texto;

- um fragmento de texto que, pela sua posi¢do de passagem, mantém relagdes estreitas [...] com elementos do
paratexto que o precedem e com o texto que se lhe segue, constituindo o incipit ndo apenas um lugar de orientagdo
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momento de passagem e, simultaneamente, de contacto, enquanto demarca o limiar de um
mundo e de um tempo que se vai oferecer a recepcéo e a leitura®®, estabelecendo uma relagéo
tripla: entre a obra literaria e o seu exterior, entre o inicio literario e o corpo subsequente da
mesma, entre os dois pélos da comunicagéo (autor e auditério)?. Nessa sua dupla capacidade,
condicdo essencial para a obra existir e ser reconhecida, o incipit como que «exorciza o caracter
arbitréario de qualquer inicio» da criacao literaria®.

Conforme assinaldmos, o incipit do evangelho inicia de forma dindmica, in medias res, ou
mesmo in medias Scripturas, porquanto a Escritura é a primeira accéo a ser convocada?. Como
tal, ele constitui um incipit narrativo, enquanto transporta o auditorio para o amago de uma
histéria em seu pleno curso e focalizada em dois protagonistas. A origem, quer da palavra
inaugural quer dos protagonistas que ai comparecem, ndo é alheia a auctoritas da palavra
divina legitimadora da voz narrativa?®. Desse modo, o evangelista renuncia a toda a tensdo
informativa preliminar a accdo, favorecendo antes a intensidade dramatica do inicio®. Ao
produzir por essa via um efeito de seducdo do auditério, que Ihe suscita a adeséo ao acto de
leitura, o incipit inclui também uma estratégia de orientacéo da recepgao do evangelho, através
da codificacdo — indirecta, no caso do incipit de Marcos — de um horizonte de expectativas no
percurso narrativo, ligadas quer as personagens convocadas para a ac¢ao quer ao desenlace da
mesma?®,

O mais evidente sinal de que o incipit de Marcos assume a dimensao de comentério dirigido
directamente ao auditorio surge logo nos primeiros versiculos, com a utilizacdo do pronome
«v6s» em discurso directo e com caracter genérico (1,3b.8). Podem ai facilmente reconhecer-
se visados os destinatarios do evangelho, designadamente, aqueles que se encontrem em

como também uma referéncia constante naquilo que se Ihe segue, qual primeiro acorde ao qual uma sinfonia inteira
se reportax». L Incipit romanesque, 54-55.

19 Andrea DEL LUNGO, «En commengant en finissant», 8. Mais adiante, sob inspiragdo de um texto de Italo
Calvino sobre os inicios e os finais do romance («Commencer et finir») sustenta 0 Autor que, no quadro da
delimitacdo das possibilidades de dizer o mundo, «o limite de um texto é uma questdo que implica uma visdo do
mundo» (p. 11-12); IDEM, «Pour une poétique du récit», 132-133; IDEM, L ’incipit romanesque 22-26.31-34.40-50.

20 Del Lungo resume a quatro as funcdes do incipit no plano formal: comecar o texto, despertar o interesse do
auditdrio, por em cena a ficgdo, por em cena a historia («Pour une poétique du récit», 138-144). Cf. IDEm, L incipit
romanesque, 14.

2L R. BARTHES, «L’ancienne rhétorique», 214; Andrea DEL LUNGO, L ’incipit romanesque, 33.

22 Andrea DEL LUNGO, L 'incipit romanesque, 122-123, usa a expressdo in media verba, em que aqui nos
inspiramos.

23 Andrea DEL LUNGO, L 'incipit romanesque, 37 (cf. 156): «Para responder a estas necessidades [de legitimar
0 proprio discurso e abrir 0 espago da ficgdo] o romance desenvolveu certas formas de exdrdio codificadas, certos
modelos que o tornam reconhecivel [...]: ora justificando o tomar da palavra com a referéncia a uma autoridade
exterior (partindo da invocagdo da “Musa” dos tempos antigos) [...]; ora propondo um comego ilusoriamente
absoluto [...] percepcionado como o instante da génese do mundo representado, qual fiat lux divinos.

24 Também nisto se distinguindo dos inicios literarios dos restantes evangelhos. Para a definigdo de “incipit in
medias res”, L’ incipit romanesque, 114.

%5 Andrea DEL LUNGO, «Pour une poétique du récits, 138-139; IDEM, L ’incipit romanesque, 14. 32-35 e
sobretudo 135-152 (“6. De la séduction”). Neste ambito da teoria da seducdo, revelam-se especialmente pertinentes
para 0 nosso estudo duas teses: «o incipit escolhe um género de ficgdo e decide qual o regime de leitura, mediante
a exposicdo de sinais de identificacdo ou a sua omissdo» (p. 50); «no plano narrativo, as principais estratégias de
producdo de interesse sdo o inicio in medias res [...], a imprevisibilidade inicial e, sobretudo, a formulagéo de
enigmas» (136; italico nosso). Na p. 158, o Autor distingue entre codificagdo “directa”, “indirecta” («pela referéncia
a outros textos, formas conhecidas ou modelos pré-existentes, especialmente sob a forma de aluséo») e “implicita”.
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situacdo de preparacdo litlrgica para iniciarem o caminho baptismal®®. Arriscando antecipar
conclusdes da nossa analise, tomemos também diversos outros momentos do incipit
evangélico. As unidades literarias que o compdem logo no primeiro félego de leitura (ou
audicdo) constituem um indicador crucial para a compreensdo global do resto do evangelho,
podendo acomodar-se-lhes a conhecida afirmacdo de Paul Achtemeier: «Ao justapor tradicdes
umas sobre as outras, [Marcos] possibilitou que as mesmas se interpretassem reciprocamente,
dispensando por essa via comentarios adicionais [...] Muito do que Marcos pretendeu dizer,
disse-0 pelo modo como ordenou as tradi¢des de que dispunha»?’.

Uma fungéo programéatica do incipit?

O inicio é, pois, o primeiro passo na producao intencional de sentido. Embora o evangelista
nado revele logo tudo ao seu auditdrio e sé no final se descubra claramente a necessidade de
integrar o conhecimento de Jesus obtido no incipit e ao longo do texto com o conhecimento
obtido & luz da cruz e da ressurrei¢do, o confronto do auditorio com o inicio do evangelho ja
proporciona potencial suficiente para Ihe moldar a percepcao e a reaccéo ao longo do resto do
texto?®. E que reaccdo suscita, entdo, 0 exacto comeco do texto em que Marcos revela a
informacao programatica de que vem ai um “inicio do evangelho” cujo protagonista Jesus ¢é
identificado como messias e filho de Deus (Mc 1,1)?°? Ao menos na perspectiva do auditorio
biblicamente informado, Marcos parece convocar a linguagem do “inicio dos inicios” que ¢é
Gn 1,1. Iniciando com a primeira palavra da Biblia, o evangelista estara a preparar de modo
excepcional o seu audit6rio para uma histéria com estatuto comparavel a da narrativa da
criacdo, a do (re)inicio da prépria Biblia e da revelacdo de Deus. SO que, agora, com uma
novidade em relagdo ao relato hebraico das origens: € que, desta (segunda) vez, o inicio narrado
comega, ndo com a segunda letra do alfabeto hebraico, mas com a primeira letra do alfabeto
helénico (o alfa) e em lingua franca, de gentios. Nesse inicio a origem humana de Jesus ja
aparece cruzada com a raiz da Sua identidade em Deus criador, conforme a seguir confirmam
os titulos «ungido» e «filho de Deus». Sabendo desde o inicio quem Jesus é, nunca se coloca
ao auditorio a questdo do segredo messianico. Simultaneamente, mercé desta sua vantagem em
relacdo as personagens da intriga, o auditério é intimado desde o inicio a colocar-se no
horizonte de uma resposta pessoal e comunitaria a Jesus de Nazaré coincidente com o ponto
de vista do evangelista acerca dEle. Dessa resposta incondicional do auditério depende a
resposta a todo o resto do evangelho — situagdo essa que cria tensdo e suspense, porquanto
falhar nessa resposta significaria alinhar, ironicamente, com o ponto de vista de personagens

2% Cf. B. STANDAERT, L ‘évangile selon Marc, 86 n.2; C.-A. STEINER, «Le lien entre le prologue et le corps de
I’Evangile de Marcy, 163 n. 10. Cf. também F.J. MATERA, «The Prologue as the Interpretive Key to Mark’s Gospel»,
289-302; L.E. Keck, «The Introduction to Mark’s Gospel», 352-370.

27 P, ACHTEMEIER, Mark, 23. (Italico nosso)

28 Afeicoamos aqui aos nossos propositos as reflexdes de J. CAMERY-HOGGATT, Irony in Mark’s Gospel, 91.

2 Reiteragdes e aprofundamentos de ambos os titulos de Jesus irdo surgir em momentos cruciais da narrativa
evangélica — s6 em 8,29, i.e. na secgdo central, Pedro confessara a messianidade de Jesus, tal como sé no final
cabera o reconhecimento da Sua divina filiagdo, pelo centurido (15,39). Todavia, tendo apresentado Jesus logo no
primeiro versiculo, Marcos assegura-se de que as reverberacdes messianicas serdo escutadas por aquilo que
realmente valem, e por aquilo que humanamente (i.e., erroneamente) se esperaria que valessem. Cf. J. CAMERY-
HOGGATT, Irony in Mark’s Gospel, 93; R. FOWLER, Loaves and Fishes, 159.
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que ao longo do evangelho vdo incompreender a messianidade de Jesus®’. Vemos assim em
gue medida o evangelista, logo em Mc 1,1, visa estabelecer com o seu auditério um protocolo
de confianca que permitira a esse auditério aceitar a partida o que o evangelista vai dizer®..

Narrador fiavel e omnisciente, Marcos apresenta em seguida provas daquilo que confessa
acerca de Jesus logo no incipit. Desta vez, o evangelista, mais do que dizer, mostra que a sua
declaracdo inaugural coincide com o testemunho que o prdéprio Deus comunica, ndo apenas
(de forma mediata) através da Escritura e os Seus profetas (1,2-3.7), mas também viva voce e
de forma imediata. Com efeito, mal Jesus entra em cena, e a seguir a ungdo com o Espirito,
Deus irrompe do Céu e entra no palco evangélico como actor, através da Sua voz que declara
a Jesus: «“Tu é que és o meu filho”» (1,11)%. Deste modo, Marcos alinha ab initio o seu ponto
de vista enquanto narrador com o ponto de vista de Deus, e fa-lo antes ainda de manifestar que
esse seu ponto de vista abarca também o de Jesus, coincidente com o de Deus e do Seu Reino
(1,15)%. Esta circunstancia de Marcos estabelecer téo cedo o ponto de vista de Deus acerca de
Jesus de Nazaré tem consequéncias normativas para o resto do evangelho. Em principio, ela
significa que a concepcdo cristoldgica normativa do evangelho é a que Deus tem acerca de
Jesus de Nazaré. Ou, conforme Kingsbury sintetiza: «a questdo fulcral para o intérprete é em
bom rigor a de saber qual é a nocéo, ndo tanto do narrador Marcos acerca de Jesus, nem mesmo
de Jesus acerca de Si mesmo, mas sim de Deus acerca de Jesus»3*.

Depende ainda do modo como inicia o evangelho — e, nomeadamente, do passo focalizado
no ministério de Jodo e centrado na resposta das multiddes (1,5) — a resposta a questdo da
identidade de Jesus em relacéo a Jodo e o sentido em que se vai mover a narrativa acerca da
reacgdo a Jesus. O grande entusiasmo das multiddes da Judeia para com o ministério do
precursor permite antever o entusiasmo que irdo dispensar a Jesus, nao s6 logo no inicio (3,7)
mas também no final do Seu ministério ao entrar em Jerusalém (Mc 11,1-10). Mercé do acesso
a informac&o privilegiada acerca da identidade de Jo&o e de Jesus, o auditério dispde da chave
para compreender esse éxito aparente do ministério, tanto de Jodo como de Jesus. Essa chave
é a citacdo inaugural de «lsaias» (1,2-3), que revela ao auditorio um aspecto da identidade de
Jodo (e de Jesus) que as personagens do evangelho terdo de inferir por si proprias, sob pena de
entenderem mal a relagdo entre ambos e a respectiva identidade e misséo. Essa chave ¢ a de
gue Jodo personifica verdadeiramente o arauto que prepara o caminho do Senhor, e que,
aparecendo como cumprimento de profecias do AT e nas vestes de profeta do deserto (1,6),
surge — tal como Jesus — enquadrado pela tradi¢do dos profetas, e de Elias em particular (cf.
Mc 9,13), devendo todo o seu percurso ser encarado a essa luz e em conexao intima com a
preparacdo do caminho de Jesus na sua globalidade. Além deste contexto profético, o conteido
do passo, saturado de alusGes biblicas, estabelece desde o inicio a orientacdo escatoldgica de

30 Cf. D. RHOADSs — J. DEWEY — D. MIcHIE, Mark as Story, 42-43; J. CAMERY-HOGGATT, Irony in Mark’s Gospel,
93.

3L Cf. M.A. POwELL, What is Narrative Criticism?, 25; Andrea DEL LUNGO, L ’incipit romanesque, 158.

32 Cf. J.D. KINGSBURY, The Christology of Mark, 70.

33 ].D. KINGSBURY, The Christology of Mark, 48, observa que o evangelista, apesar de narrador omnisciente e
com acesso imediato a interioridade de todas as suas personagens, ndo presume nunca possuir esse acesso ao Céu
ou & mente de Deus. Cf. também M.A. PoweLL, What is Narrative Criticism?, 26.

34 Essa ideia de Deus acerca de Jesus € apresentada e reiterada, com caracter normativo, logo na primeira
sequéncia do Evangelho, e sera divinamente corroborada, tanto viva voce na sec¢do central do evangelho (Mc 9)
como pela obra divina no final, i.e. quando Deus ressuscitar Seu filho da morte (Mc 16). J.D. KINGSBURY, The
Christology of Mark, 50.
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tudo o que se vai seguir. Quer o seu aparecimento como profeta escatologico (& maneira de
Elias), quer sobretudo a sua autocompreensdo como ndo sendo ele o messias portador do
Espirito (1,7-8), indicam a aurora da era escatologica e messianica que Jesus de Nazaré ira
inaugurar com a Sua vinda ao Jordao.

Num outro ponto — s6 aparentemente insignificante — do incipit do evangelho pode ainda o
auditorio aceder a compreensdo do ponto de vista de Marcos acerca de Jesus. Ai se indica,
mediante a expressdo cronoldgica «naqueles dias» (1,9), que o contexto hermenéutico do
acontecimento-Jesus € o da histdria divina da salva¢do. Entrando em cena incognito, oriundo
da obscura Nazaré e nas vestes de um qualquer “filho de homem” penitente que veio a presenga
do Baptista no deserto, Jesus desaponta quaisquer expectativas humanas acerca de um messias
a maneira de Josué ou David. Revelado logo a seguir como filho de Deus e messias, Jesus
nunca podera contudo deixar de ser (re)interpretado pelo auditério como Nazareno, como um
filho de homem que convive com pecadores desde a Sua primeira manifestacdo histérica no
evangelho®. Para o auditério do evangelho, portanto, fica doravante claro que na Sua modesta
e obscura humanidade se esconde o mistério daquela autoridade que Ele ira revelar através dos
milagres, das controvérsias com as autoridades de Israel e, acima de tudo, da entrega obediente
na cruz®®.

Em suma, através das indicagdes iniciais, o auditorio, mesmo sem perceber logo tudo (ou
mesmo percebendo muito pouco), é iniciado na compreensdo do mistério de Jesus e do Seu
evangelho, O qual lhe surge num horizonte hermenéutico de intertextualidade
simultaneamente tradicional (biblica) e inédita (o evangelho de Jesus como cumprimento das
promessas). Conhecé-lO resultard de um processo de audigdo/leitura e resposta, um
seguimento rumo ao Seu encontro, mas sob a guia do texto; e entendé-1O sera como que um
eco continuo do inicio do evangelho mas, paradoxalmente, com sabor a recomeco da
compreensdo de Jesus como parabola de Deus®'.

Se o incipit do evangelho é, como acabamos de salientar, um lugar estratégico de codificacao
e orientacdo e de leitura do texto, um problema fundamental fica ainda por resolver: a criteriosa
determinacdo, no texto, das fronteiras do inicio, das quais se possa fundadamente esperar a
demarcacéo de uma primeira unidade do texto evangélico®. Como ja indicamos, é esse 0 nosso
proposito primordial neste estudo.

3 Escreve J.D. KINGSBURY, The Christology of Mark, 71: «como quer que no relato de Marcos se possa
interpretar 1:10, o titulo Filho de Deus ¢ inadequado ou ambiguo enquanto ndo for reinterpretado mediante [by
means of] o titulo Filho do Homems. Neste ponto, o Autor reconduz-se a conhecida discusséo sobre a origem do
evangelho de Marcos enquanto “cristologia correctiva” de uma outra que exaltava a figura de Jesus enquanto Filho
de Deus e Messias a custa da Sua propria autocompreensdo como Filho do Homem (ibid., 25-45).

3 Cf. F.J. MATERA, «The Prologue as the Interpretive Key to Mark’s Gospel», 295.

87 Cf. E.S. MALBON, Echoes and Foreshadowings in Mark», 230; C.-A. STEINER, «Le lien entre le prologue et
le corps de I’Evangile de Marcy, 183-184 ; D. MARGUERAT, «La construction du lecteur par le texte», 262 ; W.H.
KELBER, «Récit et révélation : voiler, dévoiler et revoiler», 409-410. J. R. DONAHUE, «Jesus as the Parable of God»,
386.

38 Reconhece isso mesmo, também, Andrea DEL LUNGO, L ’incipit romanesque, 51-52.



2. A ANALISE RETORICA BIBLICA

No documento A Interpretacdo da Biblia na Igreja, emanado pela Comissdo Pontificia
Biblica em 1993, logo a seguir ao método histdrico-critico, e ocupando o primeiro lugar entre
os “novos métodos de analise literaria”, a “analise retorica” é apresentada como um método
que se divide em trés ramos: a “retorica classica”, a retdrica que se centra nos “aspectos
caracteristicos da tradicdo literéria biblica”, e ainda a “nova retérica”. A analise retorica em
que este estudo se insere, e da qual ele ambiciona ser ilustracdo consistente, é a segunda: a
mesma que a Comissdo Biblica descreve como atenta ao ambiente cultural semitico, onde
floresceram formas literarias, como o paralelismo e as composicBes simétricas, que permitem
«detectar relagdes entre diferentes elementos do texto», vislumbrar a sua «estrutura literaria»
e alcancar «uma compreensdo mais adequada da sua mensagem»%. Move-a a intencdo de
determinar, ndo aqueles aspectos estilisticos que distinguem os autores entre si, mas as «leis
da organizacéo dos textos comuns a todo um povo, numa area linguistica e cultural»*. Da sua
aplicacdo ao texto biblico, salientamos alguns pontos que se nos afiguram nucleares.

Retorica biblica e ambiente cultural semitico

Antiga na substancia, nova (ou quase) na forma, a andlise retdrica biblica é animada pela
verificacdo paulatina de que os textos biblicos estdo compostos e, com frequéncia, muito bem
compostos. Neste tipo de analise do texto sagrado, tantas vezes sulcado por inesperadas roturas
entre as diferentes unidades literérias, deixamo-nos guiar pelo perfil proprio da tradicéo
literaria biblica, na qual é possivel descortinar um patriménio de retorica com “leis” proprias,
ndo comensuraveis com as da retorica greco-latina. O texto biblico da-se por escrito mas em
estilo oral, destinando-se simultaneamente a um espaco de leitura e proclamacéo, e bem assim
aos ritmos da memoria®’. A retérica biblica é, por isso, uma retérica descritiva de sinais que
indicam uma coeréncia, centrada ndo no ornatus mas na dispositio organica dos textos, na
coluna vertebral do seu discurso. Nessa capacidade, ela é reflexo, antes de mais, dos limites e
das possibilidades gramaticais proporcionados pelo jogo linguistico do hebraico*?. E porque
dizer “jogo” é dizer liberdade, esse jogo, na medida em que se aplica a linguagem viva de um
povo, espelha uma forma de vida irredutivel e uma proposta de interpretacdo do mundo®®. As
aparentes lacunas e pobreza literaria do texto biblico sdo assim compensadas pelo recurso a
uma rica combinagdo das posi¢des das palavras ou — ao nivel (superior) das unidades mais
complexas do que a frase — de inteiras unidades de texto. O significado de cada palavra ou
unidade literéria decorre, ndo s6 de uma sua funcao no contexto (gramatical ou outro) imediato,
mas também de uma criteriosa coloca¢do em relacdo com outros significantes num quadro de

39 J.A. FITZMYER, The Biblical Commission’s Document “The Interpretation of the Bible in the Church”, 56.

40 R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 11. Para uma apreciagao critica, cf. J. CABA, «Métodos exegéticos
en el estudio del Nuevo Testamento », esp. 645-647.656-658.

41 Cf. P. BEAUCHAMP, «Prefazione», 8.

42 Acerca deste ponto, P. BEAUCHAMP, «Prefazione», 10, afirma: «O hebraico tem tendéncia a suster de muitos
modos a expansdo das palavras. As raizes das suas palavras, comparadas com as gregas, sd0 muito pouco
ramificadas. O substantivo e o verbo atraem a si preposi¢des e possessivos ou complementos pessoais, com 0s quais
formam um sé vocabulo. S&o escassas e extremamente breves as conjungdes, sendo especialmente polivalente o
vav [i.e., a conjuncdo €] [...]. A subordinagdo (hipotaxe) ¢ muito limitada, e o vocabulario ndo é muito rico. O que
permite acreditar na possibilidade de uma compensagéo proporcionada a todos estes limites».

43 Cf. L. WITTGENSTEIN, Philosophical Investigations, § 23.
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conjunto. Colocados no inicio e no final de uma unidade ou, como tantas vezes acontece, no
seu centro, tais significantes, desde uma simples palavra (ou imagem) até uma unidade literaria
inteira, constituem um sistema de ecos que, mercé da sua energia propria, exercem pressao
sobre a interpretacdo, obrigando o intérprete a direccionar sempre o seu olhar para um
significado que s6 pode existir “entre as linhas”. Descobrir esse significado, a partir da porta
que é aforma, € 6nus exclusivo da comunidade intérprete, destinataria do dom da interpretacao.
Com efeito, se o texto biblico d& que pensar, nessa dadiva ele nunca se substitui aos seus
intérpretes*,

Um método entre outros?

Em ciéncias biblicas, a analise retérica biblica é mais do que uma mera variante
metodoldgica; «se [a analise retorica] ndo passasse de um método entre outros, a sua utilizagdo
seria facultativa»*. Ela constitui, na realidade, uma das numerosas “operagdes” indispensaveis
a artesania exegética, como comprova o facto de todos os exegetas se preocuparem com a
composicao do texto, com as suas divisdes e delimitacdes internas e externas, numa palavra:
com a “estrutura” ou o “plano” do livro. Dizer que a analise retérica biblica ndo é um método
ndo significa que ela ndo seja metodica. Com efeito, ela proporciona um conjunto de
instrumentos que, tomados na sua totalidade, configuram um verdadeiro e indispensavel
itinerario, desde o acto de delimitar e determinar a composicao do texto nos seus diferentes
niveis de organizagdo, comegando no segmento e culminando no livro completo, até ao acto
para o qual toda a actividade exegética converge: a interpretacéo do texto biblico. No decurso
do mesmo itinerério, e como antidoto contra a tentagdo de autocomprazimento em tecnicismos
fechados sobre si mesmos, revela-se particularmente fecunda e verdadeiramente inovadora,
como oportunamente se vera, a indagacao do intertexto e o seu cruzamento criterioso com as
ferramentas da andlise retorica biblica. A determinacdo de unidades cujas fronteiras
transcendem as da mera pericopa, em particular, permite efectivamente aceder a trama de
relacdes intertextuais nas (entre)linhas de determinada composigéo.

Nos antipodas desta concepgdo da retorica que definimos “biblica”, encontra-se a chamada
exegese “cientifica” da “historia das formas” e, em certa medida, certas aplicagdes da retorica
classica a Biblia*. Uma das controversas conclusdes da Critica Historica é a de considerar os
evangelhos e a literatura biblica em geral como produc@es de tipo folclérico que sobrepdem
de maneira desgarrada pequenas unidades de texto elaboradas em conformidade com as
“formas” estabelecidas em meios literarios rusticos, e transmitidas por via oral. Nessa
perspectiva, os textos biblicos, longe de configurarem obras literarias, constituem apenas
compositos tardios desprovidos de uma auténtica actividade de composicédo. Se é certo que, no
rescaldo dos resultados classicos desta corrente exegética, a Critica da Redaccdo procurou,
mediante a atengdo ao “redactor final”, contrabalangar a tal imagem do tecido biblico como
sobreposicdo de pecas desgarradas, também parece indiscutivel que o pressuposto de base da
Formgeschichte se manteve inalterado: i.e., a ideia de que a montante do texto final estd uma
histéria de desfiguracdo e, por conseguinte, de decadéncia do texto primitivo*’. Dai a profusdo

44 P BEAUCHAMP, «Prefazione», 10; R. MEYNET, Lire la Bible, 104.

4 R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 29.

46 Veja-se p.e. o timbre depreciativo com que a forma dos textos evangélicos é descrita por G.A. KENNEDY,
New Testament through Rhetorical Criticism, p. 67. Critica em R. MEYNET, Luc, 15.

47 Cf. J. RATZINGER, «La interpretacion biblica en conflicto», 31-35.
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de conjecturas sobre a arqueologia do texto e o processo da sua transformacao, alheias, quase
sempre, quer ao reconhecimento de que o texto biblico é um texto aberto por natureza a
insercOes e reelaboracBes que se foram justapondo até a decisdo “canonica” de fecha-lo em
Livro, quer a indagacdo a fundo daquilo que Paul Beauchamp denomina como a “pesquisa
antropoldgica” sobre o texto biblico, ou seja, a investigacdo das «condi¢BGes da expressdo
humana que permitiram o surgimento de documentos com t&o rica estratificagédo», numa
palavra, «uma verdadeira antropologia e etnografia do escrever»*,

Uma sintese e algumas referéncias

Como que em resposta ao repto de Beauchamp, R. Meynet propde o seu Traité de rhétorique
biblique, que sintetiza em duas as caracteristicas fundamentais da retérica biblica: a
binariedade (ou repeticéo) e a parataxe (ou justaposicdo)*. Binariedade porque em toda a
Biblia (nos Salmos e nos Sapienciais, em particular) se nota um gosto por dizer duas vezes as
coisas, criando desse modo entre as pecas do discurso relagdes ora de sinonimia e
complementaridade, ora de oposi¢do. Por outro lado, como nos textos biblicos as unidades
literarias surgem muitas vezes justapostas e sem um nexo légico claro, cabe ao leitor o esforgo
por captar as relagdes a partir das marcas concretas dispostas ao longo do texto, quer no seu
nivel inferior de articulacdo (membro e segmento, p.e.), quer nos niveis superiores (passo,
sequéncia, seccdo, livro)*°. O sentido circula entre as linhas do texto, que por isso ha-de ser
lido como um verdadeiro discurso dotado de unidade de sentido, unidade essa que importa
primeiro delimitar com rigor nos diversos niveis de composicdo referidos. A novidade e a
fecundidade da analise retdrica biblica tém-se consolidado mediante a demonstragéo de que 0s
segmentos e as pericopas, longe de estarem simplesmente justapostos e isolados e de apelarem
a uma leitura parcelar dos textos, tdo comum nos comentarios biblicos tradicionais, formam
um com-texto, isto é, um corpo.

A principal caracteristica da retdrica biblica é a visibilidade, isto é, o facto de «as palavras
se disporem na pagina de acordo com uma disposicdo Optica coerente»®l. Dos exemplos
recentes que verdadeiramente mostram a retdrica biblica em acgdo por toda a Escritura,
salientamos aqueles cuja experiéncia de leitura e de participacdo presencial se nos revelou mais
inspiradora para 0 nosso proprio caminho na mesma direccdo. Na esteira da anélise da Carta
aos Hebreus levada a cabo por Albert Vanhoye, os estudos de R. Meynet — sobre o Evangelho
de S8o Lucas e os Sinopticos, sobre o profeta Amos, sobre a Paixdo de Jesus nos Sindpticos —
sustentados por numerosos ensaios e comunicagdes, e acompanhados de uma persistente
actividade académica a escala internacional, estdo ai a demonstrar que a retorica biblica e
semitica assenta sobre critérios solidamente estabelecidos, e que ela pode inspirar a producéo

48 «Prefazione», 9, e 11, onde de forma mais esclarecedora acrescenta: «Que educacéo dos jovens, que disciplina
fisica, que gestos, que condicdes de transmissdo supunha esta maneira de escrever?».

49 Traité de rhétorique biblique, 15-26 («Introduction»). Também a comunicagéo inédita do mesmo Autor ao
Congresso de Retdrica, em Novembro de 2009, na Faculdade de Letras da Universidade do Porto: «La rhétorique
biblique et sémitique: une rhétorique spécifique, une méthode d’analyse des textes».

%0 p, BEAucHAMP, «Prefazione», 10, considera solidamente estabelecido este “principio da autonomia dos
niveis”, que é principio crucial da andlise retorica biblica propugnada por R. Meynet (cf. Traité de rhétorique
biblique, 133). Para a terminologia da andlise retdrica biblica , veja-se o Glossario no final deste estudo.

51 «Prefazione», 9.
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de estudos de importancia indiscutivel, seja nas diversas areas da Escritura (AT e NT), seja no
mais amplo quadro semitico em que o texto biblico se insere®2,

3. STATVS QVAESTIONIS ACERCA DO “INICIO DO EVANGELHO” EM MARCOS

A aparente sobreposicdo de cenas narradas e de intervencdes dos protagonistas nos
versiculos inaugurais do evangelho tem suscitado entre os Autores a sensagdo de uma
descontinuidade e a impressao de que Marcos € negligente na planificagdo e redacgdo do seu
texto. As opinides sobre a composicdo deste evangelho resumem-se a trés®. Segundo as
correntes da Critica Historica — designadamente, a Escola das Formas e a Critica das Fontes —
, 0 evangelista é, na maior parte dos casos, um compilador de tradi¢cGes orais e escritas
independentes umas das doutras e um redactor conservador gue trata as suas fontes com uma
reveréncia tal que quase ndo intervém no texto recebido, a ndo ser para Ihe conferir uma
configuracdo narrativa®. Em contraposicdo, a Critica da Redac¢do v& em Marcos um autor
admiravel que, sem contradizer a tradicdo, articulou-a como verdadeiro autor e genuino
tedlogo em sintonia com a situacdo da sua comunidade, procurando enxertar no fluxo da
tradicdo, além do seu projecto pessoal de composicdo do evangelho, o minimo possivel de
contributo particular®. Encontramos, enfim, arreigada, especialmente nos métodos
sincronicos, a persuasdo de que Marcos foi, ndo um mero “compilador” e “editor” das suas
fontes, mas um verdadeiro “autor” e “compositor” que reescreveu as suas tradicdes de forma
criativa e nelas interveio consoante lho inspirava o seu proprio designio teoldgico e eclesial,
dai resultando uma alianca inseparavel entre o género narrativo “evangelho” e o proprio
anuncio do “evangelho” através do texto®.

Esta Gltima posicdo é a adoptada pela analise retorica biblica, a qual, observando
empiricamente a inconfundivel arquitectura discursiva do evangelho, afirma convictamente
que Marcos “comp0s” o seu Evangelho, e que importa por isso discernir os “andamentos” e os

52 Limitamo-nos aqui a uma selecgéo dos titulos mais significativos de Roland Meynet, destacando em primeiro
lugar estudos sobre os Sinopticos: L évangile selon saint Luc (?2011); Una nuova introduzione ai vangeli sinottici
(22006); Jésus passe. Testament, jugement, exécution et résurrection du Seigneur Jésus dans les évangiles
synoptiques (1999); La Lettre aux Galates (2012); Appelés a la liberté (2008); Le livre du prophéte Amos (1994;
com P. Bovati). Bibliografia do Autor disponivel em: <http://www.retoricabiblicaesemitica.org/Bibliografie_it.
html>, acedida em 20-10-2013.

As seguintes monografias atestam a diversidade geogréafica dos Autores que aplicam a analise retérica biblica,
quer ao Antigo Testamento quer ao Novo, designadamente aos evangelhos: AJ.R., MuUTHIAH, Giver of Life.
Composition and Interpretation of Mark 7:31-9,50 (2005); R. DiPaoLo, Il Servo di Dio porta il diritto alle nazioni.
Analisi retorica di Matteo 11-12 (2005); J. ONIszczuk, La prima lettera di Giovanni. La giustizia dei figli (2008);
T. Ko, La fede, via della vita. Composizione e interpretazione della Lettera di Giacomo (2003); G. PAxiMADI, E
lo dimorerd in mezzo a loro. Composizione e interpretazione di Es 25-31 (2004); B. WiTek, Dio e i suoi figli.
Analisi retorica della Prima Raccolta Salomonica (Pr 10,1-22,16), (2005); G. GIORGJIEVSKI, Enigma degli enigmi.
Un contributo allo studio della composizione della raccolta salomonica (Pr 10,1-22,16) (2001). No ambito da
lusofonia, destacamos a dissertagao pioneira de Luisa M. ALMENDRA, Um debate sobre o conhecimento de Deus.
Composicgao e interpretacdo de Jb 32-3 (2007).

% R. MEYNET, Lire la Bible, 49-70, ndo tem duvidas em afirmar que cada uma dessas opinides reflecte o
panorama da critica biblica com que, ao longo do século XX, o evangelho de Marcos foi analisado e interpretado.

54 Exemplo paradigmatico desta linha é o comentario de Pesch. Para uma critica recente, cf. Marcus, 59-62.

55 Neste sentido, escreve Marcus, 62, de forma lapidar: «Para Marcos [...], a “tradicio” consiste, quer num
traditum, algo trazido do passado e que influencia o presente, quer numa traditio, um processo de tradigdo
[traditioning process] que ndo pode deixar de implicar adaptagdes a nova situagdo».

% Veja-se Focant, 30.
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“compassos” que configuram a “composi¢ao” do texto evangélico desde o seu inicio. No
tocante a sua primeira grande unidade literaria, a discussdo — que sintetizamos em seguida, no
intuito de estabelecermos um quadro comparativo de referéncia — trava-se em trés frentes: o
seu terminus a quo e o terminus ad quem, a sua composi¢ao interna.

O terminus a quo

N&o é consensual a impressao espontanea de que, na obra de Marcos, o primeiro versiculo
configura o inicio da primeira unidade auténoma de texto®’. Até certo ponto, a decisdo sobre
esta questdo depende, de modo particular, da posicdo que o intérprete tomar sobre o tipo de
nexo sintactico entre os primeiros quatro versiculos (Mc 1,1-4). Verdadeira crux interpretum,
a discussdo sobre esse ponto resume-se a duas possibilidades: ligar 1,1 a 2a («!Inicio do
evangelho de Jesus... conforme esta escrito em Isaias»)®®; ou, entdo, considerar o primeiro
versiculo como unidade auténoma e ligar o v. 2a ao material subsequente, o que abre caminho
a diversas vias de solucdo®. Ndo se nos afigura correcta nem a primeira nem a segunda
possibilidade, ndo sé por razdes de ordem gramatical, que oportunamente aduziremos, mas
também por razbes cuja evidéncia se imp&e sublinhar desde ja:

- 0 «inicio do evangelho de/sobre Jesus» (1,1) ndo pode corresponder ao ministério de Jodo,
0 qual sé indirectamente fala de Jesus (cf. 7-8);

- a citacdo biblica (2b-3) apresenta-se solidamente encadeada, primeiro, com a apari¢do e o
ministério de Jodo (4-8) e, logo em seguida, com o aparecimento e a pessoa do protagonista
Jesus (9-15).

Apesar de Mc 1,1 ndo apresentar uma conexdo sintdctica inquestionavel com as oragdes
seguintes, isso ndo implica que deva ser lido ou interpretado como “titulo” ou “frase
introdutéria” da obra de Marcos, isto é, como um versiculo que, embora susceptivel de
desencadear ressonancias na obra inteira, ndo apresenta pontes para 0 seu contexto imediato:
o das unidades de texto que imediatamente Ihe sucedem®.

57 E.S. MALBON, «Ending at the Beginning», 184, admite diversos inicios do evangelho (1,1.2-8.9-11.12-13.14-
15), por analogia com o discutido final “aberto” em 16,8.

%8 Em favor do nexo sintactico entre «Inicio do evangelho...» (1,1) e «conforme esta escrito no profeta Isaias»
(1,2a), tém sido avancadas duas razdes. A primeira declara que, em Marcos e nos outros escritos do NT, a conjuncdo
kaBug («conforme») nunca introduz uma frase. Alega-se também que, quando essa conjungdo aparece unida ao
verbo yéypantoL («esta escrito»), ela refere-se sempre aos conteddos precedentes, e ndo aos subsequentes. Esta é a
tese sustentada, entre outros, por W. MARXSEN, El evangelista Marcos, 32-33; Guelich, 7. Mais recentemente,
também: Tolbert, 239-248; J. MARcus, The Way of the Lord, 17-19. A segunda razdo, de ordem teoldgica, sustenta
que os versiculos 1-3 hdo-de ser lidos em conjunto, porquanto espelham o plano divino expresso na Escritura, do
qual faz parte o préprio surgimento da pessoa e do ministério de Jodo. Nesta hipdtese, o sentido dos trés versiculos
inaugurais seria o de que o inicio do evangelho se da em conformidade com a Escritura, evocada na citagao biblica
de 2b-3. Cf. Schweizer, 25-26 (1-3 como inicio do cumprimento histérico da obra de Deus em favor de Israel); J.
MaRcus, The Way of the Lord, 17-18; R.M. FOWLER, Let the Reader Understand, 87-89 (as Escrituras como inicio
normativo).

% Uma exposicdo minuciosa, quer sobre as possibilidades de articular sintacticamente os primeiros quatro
versiculos do texto de Marcos, quer sobre os respectivos defensores em edicGes biblicas de referéncia, encontra-se
em M.E BORING, «Mark 1:1-15», 48-50; M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 50.

60 Contra M. VIRONDA, GesU nel Vangelo di Marco, 41.46. A sua argumentagdo sobre o estatuto de Mc 1,1 na
economia da obra sobrevaloriza a multiplicidade de sentidos do termo &pyn («inicio»), a0 mesmo tempo que
subestima as relagdes de tal termo e do versiculo 1 com o contexto imediato. Entre os Autores que reconhecem o v.
1 como titulo de todo o evangelho, destacam-se: M.E BORING, «Mark 1:1-15», 50 («§2.3. The Meaning of Mark
1:1 as a Title to the Whole Narrative»); Collins, 130 («1:1 Introductory Titular Sentence»); na mesma linha: Pesch,
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O terminus ad quem: 1,8; 1,13; ou 1,15?
Trés posigdes tém dividido os Autores: 0 “prologo” estende-se até ao v. 8, até ao v. 13 ou
até ao v. 15?%! Esbocamos em seguida os principais argumentos de cada uma das propostas.

1. Nas edic0es criticas do texto grego a figura e o ministério do precursor de Jesus é que
determina o final da primeira unidade de texto —i.e. Mc 1,852, O comeco do evangelho de Jesus
(1) corresponderia assim, de algum modo, a entrada de Jodo em cena (4), ao seu baptismo (5),
a descricdo do seu aspecto exterior (6) e ao anincio do seu sucessor (7-8). Para esta perspectiva,
a expressdo «naqueles dias» (9a) assinala e delimita cronologicamente um tempo do Baptista
e, a partir de 1,9, um tempo narrativo de Jesus. Trata-se de uma divisdo unilateralmente
marcada pelo enfoque biogréfico, e que, por isso mesmo, faz assentar a delimitagdo do texto
num Unico critério, o das indicacdes cronoldgicas®®. Em rigor, a diferenca entre o que esta antes
de 1,9 e o0 que se lhe segue ndo decorre de tempos, de espacos ou da historia narrada; essa
diferenca é relativa, tdo-somente, a personagens. O facto de Jodo ser protagonista em 4-8 ndo
devera fazer esquecer que a sua figura aparece ligada, primordial e fundamentalmente, a do
protagonista maior que é Jesus, e essa ligagcdo entre ambos é estabelecida antes, durante, e
depois de 4-8. Por outras palavras, a relacdo textual de Jodo com Jesus surge na citacdo biblica
(2-3), confirma-se quando Jo&o anuncia a vinda de Jesus (7-8), culmina no momento em que
Jesus entra em cena em 1,9, e é ainda ulteriormente confirmada quando Jodo sai de cena em
1,14 (cf. 6,14-29) e quando finalmente essa relacdo entre ambos é objecto de discussdo ao
longo do Evangelho®.

2. Numa perspectiva mais genuinamente literaria e mais sensivel também a conjugacéo de
multiplos critérios, surge a proposta de prolongar a unidade inaugural até ao v. 13, por razdes
de ordem retérica e narrativa, entre as quais se realcam as seguintes®:

- a inclusio retorica entre 2-3 e 12-13, através dos termos «deserto» (3a; 12; 13a) e «0 meu
anjo/mensageiro» / «o0s anjos», 2b; 13d);

- s&o predominantes nestes versiculos dois espacos: 0 deserto (3.4.12-13) e o rio Jordao
(5.9), ambos em conexdo com as personagens Jodo e Jesus; por outro lado, observa-se que,
com a referéncia a pregacédo de Jesus na Galileia (14), d4-se uma mudanca de lugar e de cena

I, 73-77; Heil, 27-28; J. Mateos — M. Camacho, I, 49-55; F.J. MATERA, «The Prologue as the Interpretative Key»,
3-20; J.D. KINGSBURY, Conflict in Mark, 31. Interpretam o primeiro versiculo como titulo das pericopas iniciais
Autores como: Standaert, 42-43.52; Gnilka, I, 38-43; J. Ernst, I, 31-33; Hooker, 31-44.

61 M. VIRONDA, Gesli nel Vangelo di Marco, 40.

62 |.E. Keck, «Introduction», 356-357, refere que a disposicdo grafica do texto do NT tradicionalmente
adoptada por Westcott-Hort e por Nestle (até a 25.2 ed.) indica dependéncia relativamente a perspectiva biogréfica,
segundo a qual o evangelho de Marcos é a narrativa da vida e do ministério de Jesus.

63 Esta divisdo acabou por ser abandonada pela generalidade dos especialistas. Excepgao notavel na defesa desta
proposta é, no panorama actual, um autor influente como Gundry, 29-33.

64 Mc 8,28; 9,11-13; 11,27-33.

85 Adoptada por N-A, esta divisdo, que remonta a autores como E. LOHMEYER, Markus, 9; e R.H. LIGHTFOOT,
The Gospel Message of St. Mark, 15-20, tem sido retomada por numerosos exegetas. Além dos que ainda irdo ser
referidos, destacamos também: Standaert, 51-52; Hooker, 31-32; Watts, 91-95; J.M. RoBINSON, The Problem of
History, 69-80; A. PoppI, L' inizio del vangelo, 11-15; F.J. MATERA, «The Prologue as the Interpretive Key», 289-
306; M.A. ToLBERT, Sowing the Gospel, 108-113; M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 59-65.
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gue marca, para o leitor, o fim da revelacdo privada (10-13) e o inicio de manifestacdes
publicas da revelacdo evangélica acessivel também as personagens intradiegéticas®;

- ap0s os trés versiculos iniciais (1-3), o primeiro focalizado em Jesus (1) e os dois seguintes
na Sua relacdo com o precursor (2-3), seguem-se duas cenas: na primeira (4-8), a focalizacdo
incide sobre a actividade de Jodo, que baptiza e prega, e cuja pregacdo se centra, também ela,
na vinda do sucessor do Baptista — Jesus de Nazaré; Jesus entra efectivamente em cena no v.
9 e seré Ele o protagonista da narrativa evangélica, mas até ao v. 13 é ao Espirito que cabe o
nacleo da acgdo. Nesta segunda cena (9-13), portanto, pretende-se situar Jesus num contexto
que permita identifica-10O teologicamente ante outras entidades de ordem sobrenatural, umas
aliadas (o Espirito e a voz do céu, mais 0s anjos), e outras antagonistas (mormente Satanas)®’.
Esta observagdo desemboca naturalmente no ponto que a seguir salientamos;

- 0 ponto de vista do narrador altera-se entre 13 e 14-15%. Se até ao v. 13 s&o lancados os
fundamentos para a compreensao da intriga que se desenvolve a partir de 14-15 em diante, é
necessario portanto estabelecer uma cesura entre 13 e 14, delimitando-se assim o final de uma
primeira seccdo do Evangelho e o inicio da segunda®, na qual Jesus comparece num papel
verdadeiramente activo, enquanto arauto de uma mensagem divina, num tempo definido, i.e.
«apos ter sido entregue Jodo» (14), e num territério determinado: a Galileia™.

O assinalavel acolhimento entre os exegetas da tese da delimitagdo em Mc 1,13 néo €
argumento suficiente para afastar a impressdo de que em fundo ressoa, nesta tese, a ja referida
perspectiva biogréafica que preconiza uma ruptura cronoldgica entre o tempo de Jodo e o de
Jesus, assinalada agora no inciso «Mas, apdés ter sido entregue Jodo» (14a). Além disso, se,
como nota Focant, Jesus ndo age nem fala na “cena silenciosa” de 9-13, ndo sera esse um
excelente factor para que o inicio do evangelho se estenda até 14-15, dado que em cada
subunidade desse texto, ressoa a voz de pelo menos uma personagem’*? E sintomético que
Focant, ap6s manifestar a sua predileccdo pela divisdo em 1,13, reconheca que a sua escolha
decorre de um estudo sistematico dos diversos tipos de «comecos literarios conhecidos nas

66 O argumento relativo ao espaco claudica perante a possibilidade de Marcos pretender referir um movimento
circular a propdsito dos primeiros passos do caminho de Jesus: desde a Galileia (9) até ao Jorddo e ao deserto (12-
13), e desde ai até a Galileia novamente (14). Importa, além disso, notar que o tema do deserto vai regressar em
1,35.45, sem denotar uma evidente intengdo demarcadora na composic¢éo. Cf. M.E. BORING, «Mark 1:1-15», 57.

67 Cf. C. FocaNT, «Fonction intertextuelle», 120.

8 Cf. especialmente F.J. MATERA, «The Prologue as the Interpretive Key», 292; C. FOCANT, «Fonction
intertextuelle», 120; M.D. HOOKER, The Message of Mark, 5-6.

89 Que, para a maioria dos exegetas, corresponde a 1,14-3,6. Nesta linha, é frequente os Autores considerarem
1,14-15 como versiculos-charneira (i.e., de transi¢cdo) e, nessa funcdo, ligados simultaneamente ao que esta antes e
ao que estd a seguir. Cf. especialmente, Standaert, 109-262; C. FOCANT, «Fonction intertextuelle», 118; C.-A.
STEINER, «Le role du prologue», 165 ; N. PERRIN, «Towards an Interpretation», 3; J.D. KINGSBURY, Christology,
72; R.C. TANNEHILL, «Beginning», 186; B. van IERSEL, «Locality», 45. Recorde-se, também, a posicdo analoga de
influentes autores como V. TAYLOR, Mark, 85, e J.R. DONAHUE, Are You the Christ?, 207, os quais, na esteira de
R. Bultmann e de K.L. Schmidt, consideram Mc 1,14-15 como o primeiro Sammelbericht — o termo provém da
Critica das Formas, e pode ser vertido por “relato em forma de resumo”; sdo varios esses relatos em Marcos (cf.
1,39; 3,7-12; 5,21; 6,6b; 6,30-33.53-56; etc.).

0 Kuthirakkattel, esp. 79-239. Trata-se de um estudo sistematico de Mc 1,14-3,6, na linha da Critica da
Redaccéo.

1 Mas, como nota M.E BORING, «Mark 1:1-15», 57, Jesus esta activo em 9 («veio Jesus») e em 10 («enquanto
safa da agua, viu»).
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literaturas antigas, grega e latina»’?. Ou seja, numa discussdo sobre delimitacdo da primeira
grande unidade de texto em Marcos, este Autor nem sequer convoca a literatura biblica. Ora,
se a literatura biblica e a sua envolvente cultural e literaria semitica sdo indispensaveis para a
descoberta e aplicacdo de critérios de delimitacdo ao texto biblico, um dos frutos da analise
retérica biblica é justamente o da correcta delimitacdo desse texto”.

3. Um nuamero crescente de especialistas em Marcos considera, enfim, com base numa
multiplicidade de critérios, o v. 15 como terminus ad quem da primeira unidade de texto
marcano’®. Ao negar decididamente a existéncia de um suposto gap entre 1-13 e 14-15, esta
argumentacdo permitiria ler 1-15 como uma s6 unidade de texto, onde se salientam as figuras
complementares de Jodo (2-8) e Jesus de Nazaré (1.9-15). E esta também a nossa posicao, que
esperamos densificar ao longo deste estudo, e partindo da composicéo interna do texto.

Composicdo interna

Entre os Autores, 0 pomo da discussdo acerca da composigdo interna da primeira unidade
literaria do evangelho prende-se essencialmente com trés pontos: (1) a quantidade de
subdivisdes em 1-87%; (2) a funcdo dos versiculos relativos de algum modo a Jodo’™; (3) a
questdo de apurar se os versiculos 14-15 hdo-de ser lidos como conclusdo do que precede (9-
13) ou como inicio da sec¢do subsequente. N&o sendo indispensavel o levantamento exaustivo
das diferentes propostas de composicédo, seleccionamos quatro pontos de vista que sintetizam,
com base em diferentes metodologias, as principais op¢des possiveis.

1. No seu estudo de natureza historico-critica sobre Mc 1,1-15, Trevijano-Etcheverria
afirma, em relacdo ao evangelho no seu todo, que o evangelista recolhe as suas tradi¢6es proto-
evangélicas em ordem a «delinear o contetdo histérico da mensagem apostélica de
salvacgdo»’’. No caso especifico de 1,1-15, «Marcos pode ter usado um relato existente, mas
integra-o de forma tdo ajustada que esta seccdo forma um todo»’®. Na composicdo deste
«prelidio da actividade messianica de Jesus», concebe o evangelista trés unidades distintas
que vém inseridas entre o comeco (1) e a concluséo (14-15) da pericopa’:

a) uma unidade é sobre Jodo, figura outrora anunciada pelos profetas como precursor, cujo
ministério é o de ser anunciador do Messias (2-8)%;

72 Italico nosso. C. FOCANT, «Fonction intertextuelle», 122, na esteira de D.E. SMITH, «Narrative Beginnings»,
1-9.

8 R. MEYNET, « frutti dell’analisi retorica», em especial as p. 403-413.

7 A posigédo de Trevijano-Etcheverria (p. 199) foi recentemente retomada por Collins, 134-135; Gnilka, I, 45-
46; Pesch, I, 135-138; Guelich, 3-5. Em linha semelhante, Marcus, 137-138, para quem os v. 14-15 cumprem uma
fungdo de charneira.

5 Duas subdivisdes (1-3.4-8)? Trés subdivisdes (1-4.5-6.7-8)? Quatro subdivisdes (1.2-4.5-6.7-8)?

6 Mc 1,2-8.9.14.

7 Trevijano-Etcheverria, 2.

8 Trevijano-Etcheverria, 126.

¥ Nas p. 13 e 202, considera o Autor que 1,1 e 14-15 s&o redaccionais, e aduz argumentagdo colhida em Autores
da Critica Historica cléssica (Weiss, Schmidt e Bultmann) e da Critica da Redacgéo (W. Marxsen, p.e.).

80 Confrontado com as dificuldades sintacticas entre Mc 1,1.2-3 e 4, entende este Autor (na esteira de R.
BuLTMANN, The History of the Synoptic Tradition, 245) que: o v. 1 procede do evangelista e corresponde
simultaneamente ao exdrdio do evangelho e ao inicio do prélogo; 1-3 configura uma introdugéo a narragéo, € a
citacdo em 2-3 é uma reflexdo posterior sobre 0 comego da narragdo. A narracgédo inicia em 1,4-8 e, na medida em
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b) outra é sobre o baptismo de Jesus, ai declarado filho de Deus e apresentado sob o impulso
do Espirito (9-11);

€) uma terceira unidade versa sobre a tentacdo, meramente insinuada, mas em que ja se
preludia a marca distintiva da obra messianica: a vitoria definitiva sobre Satanas (12-13)%.

Sobre 0 modo de compor do evangelista, conclui o Autor que Marcos tende a compor para
tras («hacia atras»)®?, e — acrescenta — a demonstragdo disso mesmo € a histéria do Baptista,
gue teve de ser lida a partir de Jesus: «o redactor marca o comego da narracéo [1,4-8] e reflecte,
por seu lado, sobre este comeco [1,1-3]»%. Ou seja, o Precursor é entendido a partir do
Sucessor. A mesma relacéo se da entre o Baptista e 0 AT. Rara em Marcos, a citacdo do AT
salienta que o que se segue é cumprimento de toda a anterior histéria de Deus, e que 0s v. 4-8
constituem o «comeco do tempo salvifico do querygma»®4. Este comeco histérico-salvifico do
Evangelho equivale a entrada em cena de Jodo e ao seu ministério.

Na sua subdivisdo de Mc 1,1-15, Trevijano-Etcheverria, em nosso entender, além de nédo
apresentar critérios linguisticos, serve-se do texto evangélico como pretexto para especular
sobre tradi¢Ges proto-evangélicas e sobre o plano teoldgico do evangelista no manuseio dessas
fontes.

2. Mary Ann Tolbert, no seu estudo sistematico sobre a «estrutura de Marcos» em que a
Autora expressamente se vale dos critérios da retorica classica, defende que os primeiros treze
versiculos do Evangelho correspondem «ao prélogo de toda a narrativa», e exibem uma
«cuidadosa organizacdo retérica em quatro secgdes, mediante padres de repeticdo de
termos»®. Sdo as seguintes, segundo Tolbert, as “sec¢des” e as respectivas anaforas:

A -1-3: Jesus, Filho de Deus, mensageiro, voz, no deserto
B -4-8: Jodo, baptismos, Jordéo
B’-9-10: Jesus, baptismo, Jordéo, Jodo

A’ -11-13; Jesus, Filho amado, voz, no deserto, anjos

que provém das fontes de Marcos, é mais antiga do que 1,1-3. Enquanto resultado de diversas tradigdes, 4-8
subdivide-se em 4-5// 6 // 7-8.

81 O Autor mostra-se hesitante entre dividir 9-11 e 12-13 ou considera-las «como uma so pericopa. Ndo na
tradicdo original, mas na mente do evangelista» (169). A divida de Trevijano-Etcheverria para com a Critica das
Formas torna-se particularmente evidente no modo como interpreta as diferencas entre 9-11 e 12-13: «12-13 parece
mostrar um ritmo proéprio de frases. Tudo indica tratar-se de um fragmento de tradicdo de origem diferente».
Considera ainda o Autor que a entrada de Jesus em cena (1,9) tem a funcdo, ndo s6 de conectar a missdo messianica
de Jesus com a missdo escatoldgica do Baptista, mas também, e sobretudo, a de introduzir aquela que o Autor
considera ser «a cena central do prologo», a saber, «a teofania posterior ao baptismo (Mc 1,10) e a declaragéo
celeste sobre a personalidade de Jesus (Mc 1,11)». Trevijano-Etcheverria, 125.

82 Trevijano-Etcheverria, 13. Esta posig&o surge na esteira da conhecida tese de M. Kahler de que os evangelhos
constituem narrativas da Paixdo antecedidas de longas introdugdes.

8 Trevijano-Etcheverria, 13.

8 Trevijano-Etcheverria, 14.

8 Tolbert, 108. Nas paginas 108-113 encontra-se a sua proposta de subdivisdo de 1,1-13. Para esta Autora, 0s
versiculos 14-15 ndo formam parte do prdlogo na medida em que introduzem a primeira grande diviséo, a saber,
1,16-10,52.
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Embora demarcadas pela repeticdo de palavras (anafora), as quatro subdivisdes apresentam
diversas palavras-gancho (anastrofe), em virtude das quais os treze versiculos formam um todo
retorico unificado®. Além de funcionarem como «centro avaliativo da histdria que se vai
seguir», pois revelam a identidade de Jesus mediante personagens fiaveis, os treze versiculos
inaugurais e, designadamente, a sua estrutura quiastica (A B B’A”), pdem em destaque — assim
conclui Tolbert — os dois niveis da intriga: 0 humano e o divino ou césmico®.

Nesta proposta, ndo € possivel aceitar sem restricdes a tese de que os v. 1-3 formam uma s6
subunidade, que 14-15 sdo versiculos-charneira, que 4-8 e 9-10 formam quiasmo com 1-3 e
11-13.

3. A perspectiva de Scaria Kuthirakkattel sobre a “estrutura literaria” e a “func@o” dos treze
versiculos inaugurais do Evangelho surge no ambito do seu estudo de matriz metodoldgica
redaccional sobre o «Inicio do ministério de Jesus»®. Conjugando indicios variados de ordem
sintactica e semantica, narrativa e retorica, Kuthirakkattel discerne em Mc 1,1-13 cinco
«unidades literarias» organizadas de maneira concéntrica®:

(A) 1-4
(B) 5-6
(C) 7-8
(B*) 9-11
(A%) 12-13

Da parcial autonomia de 1-8 relativamente a 9-13, bem como da centralidade de 7-8, vai 0
Autor inferir «a fungéo de 1,1-8 e a fungdo de 1,1-13 no seu todo»*°. Em seu entender, Mc 1,1-
8 constitui a resposta inédita — e genial — a seguinte questdo: a novidade do Cristianismo (i.e.
0 «inicio do Evangelho») comeca em Jodo Baptista (1,2-8), cuja pessoa e ministério pertencem,
ndo ao Antigo Testamento (como entende Lc 16,16), mas ao Novo Testamento; nessa
condicéo, Jodo é o mensageiro singular do Messias®. Por seu lado, a funcéo de Mc 1,1-13 no
seu todo é a de testemunhar perante o leitor a verdadeira identidade de Jesus e a sua misséo,
seja através das diversas vozes (Escritura, em 2-3; Jodo, em 7-8; voz do Céu, em 11), seja
através do seu paralelismo com o povo que acorre ao Baptista (1,5.9). Jesus ndo Se apresenta:
Ele é apresentado por outros. E a esséncia da sua identidade e misséo é feita de relagfes: com
Deus, pois € o Filho de Deus; com Israel, pois € investido do Espirito para levar a cabo a missao
messianica de constituir o novo povo de Deus, resgatando-o do poder de Satanas®.

8 A Autora salienta as quatro seguintes: év tf épnuw, «no deserto» (v. 3 e v. 4); &pantion ... Pamticer ...
&Bamtiodn, «baptizei... baptizara... foi baptizado» (v. 8 bis e v. 9); Tolg obpavoig + 10 MTeduw ... &k TAV 0bpar@dy
+ 10 mvedue, «os Céus» + «o Espirito... dos Céus» (v. 10 e v. 11-12).

87 Cf. M.A. TOLBERT, Sowing the Gospel, 112.

8 No 4mbito da delimitagdo da “primeira sec¢io” do evangelho (cf. The Beginning of Jesus’ Ministry, 3-25),
que para este Autor corresponde a Mc 1,14-3,6, encontramos uma subunidade consagrada ao estudo da “introducéo
ao evangelho” (Mc 1,1-13).

8 Cf. Kuthirakkattel, 17-18.

9 Kuthirakkattel, 18.

91 Cf. Kuthirakkattel, 19.

92 Cf. Kuthirakkattel, 20.



18

Kuthirakkattel, ao vincar a unidade e a coesdo de 1,1-4 como subunidade distinta, apenas
consegue mostrar a autonomia de 1,1 em relacdo a 1,2-4. Para salientar a forma concéntrica da
sua proposta de “estrutura literaria” de 1,1-13, salienta o Autor unicamente a simetria da
subunidade central (C = 7-8) com a subunidade A (1-4) a montante; alids, a principal
preocupacdo do Autor parece ser a de distinguir 1-8 em relacdo a 9-13, e ndo a de unir essas
unidades. Registamos, enfim, a inconsisténcia do Autor ao recorrer a um elemento exterior a
1,1-13 — 0 do martirio do Baptista (14a) — no contexto da sua enumeracdo das fungdes de 1,1-
13, as quais incluem, em seu entender, a fungdo de anunciar e prefigurar o messias Jesus e a
sua missdo®.

4. Marcus E. Boring, num estudo em que prop&e Mc 1,1 como titulo de todo o evangelho e
1,14-15 como terminus ad quem da sua primeira seccéo, subdivide 2-15 com base no critério
aritmético, o que lhe permite salientar o paralelismo, a0 mesmo tempo que o contraste, entre
Jodo (2-8) e Jesus (9-15)%.

Ao defender que 1,1 constitui o titulo do evangelho, Boring separa drasticamente este
versiculo inaugural do seu contexto imediato e, desse modo, compromete a coeréncia da sua
prépria proposta de composic¢do de 2-15.

Em todas as propostas que seleccionamos, esta ausente a convicgdo firme e consequente de
que Marcos, como verdadeiro “autor” e “compositor” literariamente habilitado, se serviu da
I6gica da retorica biblica no processo de composicdo do seu Evangelho. Torna-se
indispensavel, portanto, proceder a correcta delimitacdo, ndo apenas dos niveis superiores do
texto, mas também daqueles niveis inferiores em que essas unidades superiores se podem
subdividir. E o que faremos nos capitulos seguintes. Ao cabo do nosso exercicio analitico,
esperamos ver corroborada a certeza de que a correcta delimitacdo de um dado texto — seja ao
nivel superior, seja ao nivel inferior — constitui “as primicias” da analise retorica biblica ¢ o
seu primeiro grande fruto. Um fruto do qual a artesania exegética deveria ser beneficiaria
primordial®®.

4. PLANO GERAL DA TESE

O presente estudo propbe e demonstra que os primeiros quinze versiculos do evangelho
constituem uma unidade autbnoma relativamente a unidade subsequente sobre o chamamento
dos primeiros quatro discipulos (Mc 1,16-20), a qual constituiria em nosso entender o primeiro
passo de uma nova sequéncia (1,16-45), a primeira das sete sequéncias que perfazem a primeira
seccdo do evangelho (1,16-7,30). No presente estadio dos estudos sobre o evangelho de
Marcos, forcoso é reconhecer, com cautela e humildade, que esta delimitacdo e a tese que a
sustenta terdo de permanecer como mera hipétese ainda por verificar, ndo sendo por isso
mesmo possivel decidir com rigor se Mc 1,1-15 configura uma “sequéncia” ou uma “sec¢ao”

93 Cf. Kuthirakkattel, 19.

% M.E BoRING, «Mark 1:1-15», 60-61. Em sintese, afirma o Autor: a parte conexa com Joao Baptista (2-8) tem
123 palavras, e a parte conexa com Jesus (9-15) tem 118; em ambas, a personagem € identificada, € situada no
deserto e € descrita a sua pregagdo; Jodo € identificado por uma voz sobrenatural (2-4), baptiza no deserto (5-6),
prega a conversdo em termos de promessa (7-8); Jesus é identificado por uma voz sobrenatural (9-11), é tentado no
deserto (12-13), prega a conversdo em termos de cumprimento (14-15).

9 Cf. R. MEYNET, « frutti dell’analisi retoricax», 403.



19

no ambito da composicao geral do Evangelho. Na verdade, é timbre da andlise retérica biblica
o reconhecimento de que o estudo de determinada unidade literaria nunca ultrapassara o limiar
da provisoriedade e da “falseabilidade” enquanto ndo forem identificadas todas as sequéncias
e todas as secgdes de um texto biblico unitario, que aqui é o evangelho de Sdo Marcos®.

Servindo-nos da linguagem da analise retérica biblica, e sintetizando a nossa proposta,
afirmamos que Mc 1,1-15 constitui uma sequéncia formada por cinco passos organizados de
maneira concéntrica: 1,1; 1,2-8; 1,9, 1,10-13; 1,14-15. O centro (9) narra o aparecimento
historico de Jesus, que vai desde Nazaré ao encontro de Jodo, no Jorddo, onde também Ele
recebe o baptismo.

Mas — pergunta o auditorio de Marcos — quem € Jodo e, de modo particular, quem é este
Jesus de Nazaré? E de certa maneira em resposta a questdo da identidade destes dois
protagonistas que 0s restantes passos se organizam simetricamente. O passo central, apesar da
sua brevidade (tem a extensdo e a forma de um segmento trimembre, com 0 nome de Jesus no
centro aritmético), surge assim como 0 passo pivot do qual arranca 0 movimento
composicional e interpretativo do resto da sequéncia. Com efeito, nos dois passos colocados
de cada lado do passo central (2-8 e 10-13) sdo relatados multiplos testemunhos sobre a
identidade de Jodo e sobre a de Jesus; salienta-se ai, também, quer a relagcdo entre ambos, quer
o0 cunho especifico da respectiva missdo. Merece destaque a composicao, respectivamente, do
passo coincidente com 2-8 e do coincidente com 10-13: em 2-8 encontram-se trés partes
organizadas de forma concéntrica (2-4; 5; 6-8), com o0s seus dois discursos proféticos de teor
cristologico (um de «lsaias», 2-3, e outro de Jodo, 7-8) a enquadrarem ao centro a resposta
macica do povo ao ministério profético e sacerdotal do precursor de Jesus (5). Por seu lado, o
passo coincidente com os versiculos 10-13 apresenta duas partes de sabor contrastante e
centradas na pessoa de Jesus, sendo a primeira de teor teofanico (10-11) e a segunda focalizada
na Sua ida para o deserto ao encontro de Satanas (12-13).

Introduzem e concluem a sequéncia os dois passos das extremidades (v. 1 e 14-15), que pela
voz do evangelista e pela do protagonista Jesus, ora reiteram a informacdo cristologica
veiculada nos restantes passos, ora a transcendem, mediante a afirmacao categérica da origem
de Jesus e do Seu Evangelho em Deus. O primeiro passo (1), embora 0 mais curto, pois
corresponde a apenas um segmento bimembre, proclama o nome de Jesus e confessa ser Ele o
Ungido Filho de Deus. Na outra extremidade da sequéncia, o quinto passo (14-15) é formado
por dois trechos que exibem uma bela composi¢do em espelho: no primeiro (14), narra-se o
regresso de Jesus a Galileia nas vestes de profeta em quem todas as profecias se cumprem (a

% Cf. R. Di PaoLo, Il Servo di Dio porta il diritto alle nazioni, 14; A.J.R. MUTHIAH, Jesus - Giver of Life, 38.
Até a0 momento em que escrevemos, temos conhecimento de que do evangelho de Marcos foram estudadas de
forma sistematica com a analise retdrica biblica as unidades: Mc 2,1-3,6; 4; 6,45-7,30; 10; 11,27-12,44; 13; 14-16.

Foram publicados os seguintes estudos: R. MEYNET, Jésus Passe, 77-113, 207-237, 305-332, 391-410 (sobre
Mc 14,1-15,47 e 16,1-20); IDEM, Una nuova introduzione, 210-225 (sobre 10,1-52); A.J.R. MUTHIAH, Jesus - Giver
of Life (sobre para a sec¢do central, i.e., 7,31-9,50); C. QuisPe LOPEZ, La Nueva Alianza durante las ensefianzas de
Jesus en el Templo de Jerusalén. Analisis retorico biblico y semitico de la secuencia de Mc 11,27-12,44; V.R.
SoLICHIN, La figura del seme e il suo compimento. Analisi retorica del discorso parabolico in Mc 4,1-34.Veja-se
também, em R. MEYNET — J. ONISzCzUK, Retorica biblica e semitica, I: M.L. CARusO, «Il comandamento di Dio e
le tradizioni degli uomini. La sequenza di Mc 6,45-730x», 219-246; 1l: C. QuIsPE LOPEZ, «La nueva alianza durante
las controversias de Galilea. Andlisis retorico y narrativo de la secuencia de Mc 2,1-3,6», 105-128; V.R. SOLICHIN,
«Il discorso dell’origine e il discorso della fine. Il rapporto tra idue grandi discorsi in Mc 4,1-34 e 13,1-37», 129-
151.
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comegar pela de Jodo em 7-8); no segundo trecho (15) toma Jesus finalmente a palavra para
proclamar o evangelho do Reino de Deus.

Em face de anteriores estudos sobre 0 mesmo texto — considerado no seu todo, ou em parte
—, esta dissertacdo apresenta, assim, uma originalidade no plano metodolégico e propGe uma
novidade no plano tematico. Tomando o texto do evangelho de Sdo Marcos tal como ele se
encontra no canone, aplicamos a andlise retorica biblica a sua primeira sequéncia (ou sec¢&o).
Em seguida, mercé justamente dessa op¢do metodolégica e da perspectiva claramente
sincrénica que lhe é inerente, o texto analisado proporciona aos seus intérpretes uma
perspectiva surpreendente sobre o seu contetdo essencial: Jesus de Nazaré, o Ungido Filho de
Deus, apresentado ab initio em relagdo inseparavel com Jodo Baptista e com Israel, por um
lado, e, por outro, em relagdo com o Deus Unico, Senhor de Israel revelado nas Escrituras, e
com o Seu Espirito criador.

Tal como é timbre dos estudos que aplicam a analise retdrica biblica, 0 nosso percurso —
mau grado certos acomodamentos, que justificaremos — prosseguird em quatro etapas: Texto,
Composicao, Contexto, Interpretagéo.

Texto

A primeira etapa centra-se no texto. Em ordem a sua traducdo adequada, e em didlogo com
outras solugdes, procuraremos fixa-lo com base nas melhores op¢des de caracter critico-textual
e discutiremos eventuais problemas de ordem gramatical®’.

E necessario determinar sobre qual manifestacdo da tradicdo textual se faz a leitura e a
interpretacdo. O investigador deve trabalhar o mais chegado possivel ao texto original, e a
andlise retdrica biblica pode, por vezes, ajudar ao estabelecimento desse texto. E ndo s6 devido
ao respeito que nutre pelo estilo do textus receptus, mas principalmente pelo seu cuidado em
identificar as figuras da composicéo — designadamente, o paralelismo — ai presentes quer ao
nivel das unidades inferiores (membros) quer das unidades superiores de texto (sequéncia,
p.e.). Consideramos decisivo, portanto, o contributo que a analise retérica pode proporcionar
a escolha entre diversas variantes. Os critérios retdricos revelar-se-ao particularmente Uteis no
momento de decidir se uma porcéo de texto deve ser considerada como omissdo ou como
acrescento.

Sera necessario, em seguida, traduzir o texto grego. Verificando-se no texto biblico as
formas estilisticas de composicdo divisadas pela andlise retorica biblica, passa por elas o
sentido do evangelho; ou seja, ndo estdo ali por acaso, logo, deverdo ser traduzidas®. No
mundo biblico, os autores ndo evitam as repeticdes, no que contrariam um dos preceitos da
retorica greco-latina. Destruir essas repeticdes em nome da modernizacdo do estilo biblico
segundo canones da escrita moderna, seria deixar na sombra o estilo do autor antigo. Quando
forem pertinentes para a composicao, é indispensavel respeitar a ordem das palavras e das
construgdes sintacticas. Estd em causa respeitar figuras retoricas como o0 quiasmo, 0
paralelismo, a citagdo biblica ou o enigma em lugares centrais. Dois pontos se salientam,

97 Baseamo-nos na 27.2 edi¢do do Novum Testamentum Graece, cuidado por Nestle — Aland, e também na sua
reprodugdo em Synopsis quattuor evangeliorum. Com vista a melhor salientar as relagdes formais entre
determinados termos e a proporcionar a melhor fluéncia, a traducéo podera variar consoante o nivel de analise.

% R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 533.
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portanto, na arte de traduzir a Escritura: as recorréncias lexicais, a ordem das palavras e das
construcdes sintacticas®.

N&o obstante as numerosas traducgdes de qualidade disponiveis, 0 nosso estudo requer, pois,
um outro tipo de traducéo, a saber, uma traducdo gue siga rigorosamente o original grego, ndo
apenas ao nivel do sentido da palavra como também ao nivel da ordem das palavras. A nossa
traducdo para portugués poderd por vezes parecer estranha, se ndo mesmo descuidada.
Contudo, essa “tradugdo de trabalho”, muito literal, ¢ indispensavel, pelo menos, no nivel
inferior do estudo do texto que é o da sua composicéo ao nivel da “parte” ou do “trecho”, por
forma a mostrar a ordem dos termos nos membros. A medida que formos subindo nos niveis
de composicdo, passando para unidades como 0 “passo” e a “sequéncia”, torna-se cada vez
menos indispensavel o apego a literalidade. Com efeito, o que é pertinente ao nivel do
segmento deixa de o ser ao nivel da parte, a qual deve tornar-se mais legivel. A qualidade
literdria da lingua vernacula melhorard assim substancialmente, sem deixar contudo de
reflectir, em medida equilibrada, as decisbes de fundo quanto a sua composicdo de base.

Estabelecer um texto e, mais ainda, traduzi-lo, é ja interpreta-lo’®. Trata-se de pontos
preliminares em relagdo a interpretacdo, mas nem por isso de importancia menor. Através de
cada um deles se vai detectando a via interpretativa a seguir. Com frequéncia se da, entre estes
pontos e a andlise da composi¢do, uma circularidade hermenéutica: a analise da composi¢édo
repercute-se muitas vezes na Critica Textual, de sorte que, sem se desrespeitar a autonomia de
cada uma das operacdes da analise exegética, nem por isso deixa de haver um vaivém entre
cada uma delas™®,

Composicéo

A segunda etapa ocupa-se da composicdo ou disposi¢do interna do texto canonico,
reescrevendo-o em tabelas que evidenciem graficamente, e em seguida permitam justificar, as
relagdes formais entre as diferentes unidades'®?. Nao exageramos se qualificarmos como motor
do nosso estudo este que é o exercicio tipico da analise retorica biblica.

As marcas de composi¢do sdo todas internas ao texto, i.e., sdo de natureza linguistica. Ora,
para que determinados elementos linguisticos tenham uma funcdo retorica, para que
desempenhem uma fungéo de indicador de composicao, eles devem formar figuras, pela sua
posicdo no texto, e, para isso, tais elementos tém de estar em relacdo entre si. As marcas de
uma composicdo transparecem, ndo apenas ao nivel do vocabulario, mas também ao nivel de
todos os elementos linguisticos, como a morfologia, a sintaxe, o ritmo e o discurso.

As relacOes relevantes entre esses elementos sdo as de identidade e as de oposigdo. A relacéo
de identidade podera ser total ou parcial. Ela sera total se o seu significante e o seu significado

9 Quando as recorréncias lexicais cumprem uma funcio retérica na composicédo do texto, a tradugéo ndo pode
negligencié-las. As simetrias parciais — termos iniciais, termos finais, termos extremos, termos médios e termos
centrais — sdo pertinentes quer para assinalar o inicio ou o fim de unidades simétricas, quer para assinalar os seus
limites, quer para liga-las entre si, tanto pelo seu final e o seu inicio como pelos respectivos centros.

10 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 509.

101 Cf. R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 547.

102 As tabelas com o texto reescrito variam consoante os niveis de leitura. Assim, no nivel inferior que € o da
parte, serdo realcados os membros que formam os segmentos e os trechos, bem como as relagbes que lhes
correspondem. Chegados ao nivel superior do passo, realcaremos as relagdes entre as diversas partes. Finalmente,
no nivel também superior que é o da sequéncia, enunciaremos as relagdes entre 0s cinco passos que formam a
primeira sequéncia do evangelho de Marcos.
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forem os mesmos. Assim, na sequéncia que estudamos, o nome “Jesus”, p.e., surge em
destaque nos passos extremos (Mc 1,1 e 14-15) e no passo central (9), constituindo forte
indicacdo de que a delimitacdo da sequéncia devera ter em conta esse dado. Por sua vez, a
relacdo parcial ou analoga, pode dar-se no plano lexical, morfologico e sintactico, e mesmo
no plano estilistico ou discursivo. llustrando: ha relacdo parcial no plano lexical se, por
exemplo, os significantes tiverem a mesma raiz mas pertencerem a classificacbes gramaticais
diferentes, ou se determinados lexemas pertencerem ao mesmo campo semantico, como sucede
no caso de “conversdo” (4) e “convertei-vos” (14). Duas unidades textuais sao idénticas se
tiverem em comum uma ou Varias caracteristicas proprias do discurso: veja-se p.e. a alternancia
entre “dialogo” e “narra¢do” ao longo do segundo passo (2-8). Também a relacdo de oposicao
se da em diversos planos: no plano lexical, como nos termos geogréaficos “Juda” (5) e
“Galileia” (9); morfologico, como na oposicao “eu baptizei”/“Ele baptizara” (8); sintactico e
discursivo, como sucede no ultimo passo, onde o v. 14 é narrativo e 0 v. 15 é em discurso
directo.

Estas breves indicagfes permitem afirmar que, além da funcdo seméntica e sintactica, 0s
elementos linguisticos podem ter nos seus diversos niveis de organiza¢do uma funcdo retdrica.
Longe de ficar apenas confinada a um ou a outro elemento (o léxico, a morfologia, etc.), a
analise devera pois ter em conta o conjunto e a multiplicidade dos elementos, a fim de se
recuperarem os que sdo pertinentes ao nivel retérico e que permitirdo vislumbrar a composicao
da unidade literaria.

Nos textos biblicos podemos verificar uma hierarquiza¢do dos niveis de composi¢do. Ou
seja, a mesma composicao do texto pode ser estudada quer no seu nivel inferior de organizagé&o,
que inclui as unidades ndo auténomas — o segmento, 0s trechos e as partes —, quer no nivel
superior, correspondente ao passo e a sequéncia, podendo este mesmo nivel alargar-se até a
seccdo e ao livro no seu todo'®. Neste estudo, depois de identificarmos as unidades minimas
gue permitirdo descortinar 0 modo como as mesmas se combinam entre si para formarem
unidades de nivel superior cada vez mais complexas, deter-nos-emos no nivel superior que é a
sequéncial®, Justifica-se, assim, uma re-escrita do texto, que partira dos seus segmentos e
permitird ir realcando, numa perspectiva vertical, as diversas figuras da composicéo, i.e. 0
modo coerente como as diversas unidades de nivel inferior ou de nivel superior se delimitam
entre si e, a0 mesmo tempo, 0 modo como se inter-relacionam formando figuras de composicéao
tais como o paralelismo, 0 concentrismo, a inclusio, o0 quiasmo, e outras figuras mais. Para
melhor evidenciar as diferentes construces e as relagdes intratextuais esparsas no texto, serdo
utilizados diferentes relevos tipogréaficos e sinais como +, -, :, =, etc. De uma correcta
realizacdo da operagdo que acabamos de descrever dependerd uma cémoda apreensdo da
composicao do texto por qualquer leitor, logo a primeira vista.

Esta mesma operacdo culmina, num segundo momento, na analise e justificacdo em detalhe
da composigdo do texto reescrito. Serdo ai tidos particularmente em conta aspectos como o da
diversidade e da convergéncia de critérios, as leis de Lund e, acima de tudo, a unidade do
sentido e a coeréncia da composicéo.

103 R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 130-131, refere as tentativas de Lowth, Jebb, M. Girard, e A.
Vanhoye, no sentido de estabelecerem uma terminologia coerente e univoca relativa as unidades de texto.
104 Esta distingéo é constatada pela pratica da analise retorica biblica, e ndo por deciséo tedrica.
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Contexto

Analogamente a palavra num discurso, um texto biblico recebe do contexto o seu sentido.
O contexto primordial de qualquer texto biblico é a prépria Biblia inteira, cujo postulado
fundamental é o da sua unidade enquanto Palavra e Revelagio do Deus Unico'®. A terceira
etapa do nosso trabalho €, assim, a do estabelecimento do contexto biblico ou intertexto que,
numa perspectiva sincronica e nao diacronica, melhor permitird a compreensdo teoldgico-
biblica do texto sob escrutinio'®. E uma etapa particularmente instrutiva, porquanto nela se
descortina o tipo de relagdo de Mc 1,1-15 com passos e figuras fulcrais de um e outro
Testamento.

Intertextualidade consiste em aproximar textos que mantém uma relagdo importante,
assinalada por determinada citagdo, referéncia ou aluséo, e também pela evocag&o tipoldgica
de personagens e acontecimentos biblicos de natureza excepcional’”’. O exercicio aqui em
causa faz apelo a memoria e a inteligéncia do leitor, a sua enciclopédia cultural e familiaridade
com as instituicdes e textos fundadores de uma cultura como é a biblical®. A intertextualidade
poderé verificar-se, quer entre textos de um mesmo livro, quer sobretudo entre textos de outros
livros, e com o0s quais 0 texto em analise mantém relacfes de tipo ndo composicional,
indispensaveis para uma sua melhor compreensdo. Um caso particular de intertexto marcano
é, naturalmente, o dos paralelos sindpticos. Mas 0 mesmo texto compreende-se melhor quando
posto em relacdo com outros textos similares, embora diferentes, dos dois Testamentos. Captar
0 sistema de ecos reciprocos entre textos biblicos é aceder a sua compreensdo. O sentido
circula, ndo apenas entre as linhas, mas entre os livros do corpus biblico. Como o sangue no
corpo’®,

Valemo-nos para a determinacdo do contexto biblico, quer da informacdo sobre passos
paralelos que encontramos no texto de Nestle-Aland, das concordancias biblicas, das edi¢des
de referéncia da Biblia e dos numerosos comentarios aos evangelhos, quer de uma busca
perseverante nessa indispensavel ferramenta electrénica que € o programa «BibleWorks». Ao
mesmo tempo que evidenciaremos os ecos biblicos evocados pelo texto de Marcos, esforcamo-
nos neste estudo por propor também, na medida possivel, o contexto retérico que corresponde
ao intertexto e por aquilatar a sua importancia estrutural, tanto na fonte biblica em que o
intertexto convocado se insere, como inclusivamente no quadro biblico-teolégico mais
amplo*°.

105 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, cap. 7 (375-415).

106 1, e. na perspectiva do leitor, para quem os textos biblicos sdo todos igualmente presentes. Cf. R. MEYNET,
Traité de rhétorique biblique, 378.

107 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 471. Retemos ao longo do nosso estudo o conceito “cristico” de
“tipologia” (também dita “esquema” e “figura”) proposto por Paul BEAUCHAMP, «Lecture christique de 1’ Ancien
Testament», 113: na medida em que ela «parte da res do Antigo Testamento na sua relagdo comares do Novo ...,
a] tipologia é aquilo que liga uma realidade do passado a uma realidade futura que a cumprira, conferindo um
sentido pleno, extravasante, imprevisivel, as palavras que descreviam [aquela realidade do passado]». Em, Ip.,
«Sens de I’Ecriture», 1084, salienta-se a diferenca, na narrativa biblica, entre o “tipo”, i.e., as figuras abertas ao
futuro, e o “antitipo” que as leva ao seu cumprimento: aquele é substancialmente «um modelo do que ha-de ainda
sobrevir (“o antitipo”) e que o superara em dignidade».

108 Cf, M. GRILLI, «Autore e lettore», 457-458.

109 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 376.

110 Nas citagGes, mais ou menos longas, dos textos biblicos, realcaremos, através predominantemente do recurso
ao italico, as palavras que sdo comuns a Mc 1,1-15 e aos textos biblicos aludidos.
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Anotamos nesta mesma etapa as indicaces de caracter lexicogréafico, pois entendemos que
a informacdo lexicogréfica, pelo facto de se reconduzir essencialmente ao corpus biblico no
seu todo, encontra espaco mais natural, ndo tanto em sede de discussdo sobre Texto, ao lado da
critica textus ou da discussdo gramatical, mas no exercicio de uma ampla pesquisa sobre o
intertexto, em cujo &mbito tem lugar natural a dimensdo semantica dos termos. Em sintese,
sendo biblico o contexto natural da lexicografia biblica, a informacéo lexicogréafica pertinente
pode (deve?) ser tratada em sede de “contexto biblico”.

Interpretacéo

Toda a actividade exegética visa unicamente a interpretacdo do texto. As simetrias divisadas
através da analise retorica biblica ndo fariam sentido se, gracas a essas formas literarias, se ndo
abrisse a porta de acesso ao sentido!'t. Compreender é captar as relacdes.!? A interpretacéo
constitui, portanto, o fruto da analise da composicao e de todas as outras operacdes exegéticas:
ela comeca logo no primeiro nivel de organizacdo textual, embora por razdes préaticas se faca
sobretudo a partir do passo®®,

Culminando, pois, o percurso que inclui o estabelecimento e a traducdo do texto, a analise
das relagdes formais no plano da sua composicdo e o estabelecimento do seu intertexto, na
quarta etapa propomos a interpretacdo de cada passo (ou pericopa) de Mc 1,1-15 e, no final,
uma compreensao global da sequéncia, isto é, do conjunto daqueles passos que formam uma
unidade auténoma de sentido no inicio do evangelho de Marcos'!*. Ao contrario de muitos
estudos e comentérios biblicos, cujo procedimento interpretativo é linear, explicando o texto
versiculo a versiculo ou unidade a unidade, o0 nosso procedimento sera transversal, porquanto
sO a unidade auténoma — o0 passo e a sequéncia — sera interpretada como unidade de sentido
cujos temas essenciais se anunciam nos diversos titulos colocados sobre cada paragrafo da
Interpretacéo.

Definido o mapa do percurso, duas observacGes se impdem logo a partida. Em primeiro
lugar, cumpre salientar que a relacdo entre todas as quatro etapas é de caracter organico. Assim,
uma vez evidenciada a forma do texto e sustentada a sua composicao, a interpretacdo a propor
sobre cada passo revelar-se-4 igualmente convincente na medida em que tiver presente a
prépria forma do passo e da sequéncia no seu todo. Para esse efeito, valer-nos-emos de algumas
regras hermenéuticas que, nos estudos de andlise retérica biblica, tém revelado uma utilidade
impar no momento de interpretar’’, Indicamo-las em seguida com uma breve ilustracéo,
inevitavelmente retirada da nossa prépria investigagdo. Um primeiro grupo de regras — a), b),
c), d), e) — mostra em que medida a interpretacdo pode e deve brotar da analise da composicao:

11 Cf. P. BEAUCHAMP, «Prefazione», 7; R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 508.

112 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 586.

13 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 589-590.

114 Cumpre-nos advertir o leitor para o facto de que da discusséo final sobre a sequéncia (sua composigéo e
interpretagdo) ndo fard parte uma nova pesquisa sobre “contexto biblico”, uma vez que a mesma ja tera sido feita
ao nivel de cada passo. Nesse momento, sera necessario, no entanto, ter presentes as linhas essenciais de contexto
biblico que tiverem sido previamente descortinadas. A interpretacdo da sequéncia no seu todo cumprira realcar a
unidade formada pelas linhas de interpretacdo propostas em niveis anteriores de analise, 0 que permitira clarificar
aspectos do texto ja implicitos ao nivel de cada passo mas que s virdo a tona no quadro da andlise e interpretagao
desse nivel superior e integrador que é o da sequéncia.

115 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 551-585.
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a) procurar a diferenca quando duas coisas parecerem iguais. Tomando como exemplo o
paralelismo sinonimico no segmento de Mc 1,3, ser4 de notar a gradacdo, a crescente
especificidade do sentido, a possivel complementaridade entre os termos sin6nimos
«preparai 0 caminho do Senhor» e «endireitai as Suas veredas». Do mesmo modo, entre 0
baptismo do povo de Juda e Jerusalém, referido no centro do segundo passo (v. 5), e 0
baptismo de Jesus no mesmo Jordao pelo mesmo Jodo, referido no centro da sequéncia (v.
9), verifica-se uma diferenca decisiva: ao contrario do povo, Jesus ndo tem pecados a
confessar.

b) procurar a semelhanca, quando duas unidades relacionadas parecem opostas em todos
o0s aspectos. No quadro geral da sequéncia de Mc 1,1-15, a aparente oposicéo estabelecida
por Jodo entre o0 seu ministério de precursor e 0 ministério messianico de Jesus (7-8) é
subsumida na relagdo historico-salvifica de complementaridade entre ambos o0s
protagonistas e a respectiva pregacgéo (cf. v. 4 e 15d);

¢) nas construcdes concéntricas, partir do centro. Em Mc 1,1-15, sem deixarmos de notar
a progressao linear do inicio até ao fim da composigdo concéntrica, a sequéncia sera
interpretada a partir da novidade no centro, que é o encontro entre Jodo Baptista e a figura
de Jesus de Nazaré, em cuja humanidade habita o Espirito de Deus criador e redentor?¢;

d) e e) seguir o fil rouge (principio de coeréncia) e entrecruzar as linhas (principio da
articulagdo). A coeréncia de Mc 1,1-15 enquanto sequéncia una e coesa assenta em larga
medida na tripla repetigdo dos nomes “Jesus” e “Jodo” e da estreita relagdo de
complementaridade historico-salvifica entre um e Outro, iluminada pelas promessas divinas
e pelas profeciast?’.

O segundo grupo de regras — | e Il —ilustra o facto de a rubrica “contexto biblico” constituir
uma etapa necessaria a interpretacdo e compreensdo dos textos biblicos uns a partir dos outros:

| — O contexto pode desempenhar o0s papéis que incumbem sobre a testemunha de defesa
chamada a comparecer em julgamento. Na sequéncia em estudo, veremos em que medida
Jodo Baptista, caracterizado como Elias escatolégico, testemunha em favor de Jesus, o
messias-noivo que vem resgatar Israel da sua condicéo estéril.

Il — O contexto pode, enfim, relatar o cumprimento do que o seu contexto biblico anunciara.
Mc 1,1-15 é essencialmente o anincio de que se cumpriram em Jodo Baptista e em Jesus
todas as promessa divinas a Israel, e de que em Jesus se consumaram todas as grandes figuras
biblicas desde Ad&o-No¢, a Isaac, a Moisés-Josué e aos grandes profetas simbolizados no
Servo. Jesus surge assim ab initio como imagem perfeita do Filho do Homem (Ad&o), do
Filho de Deus (Israel).

116 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 559. Para realcar que o centro de uma construgdo concéntrica
aparece muitas vezes sob a forma de pergunta, parabola, bem-aventuranga, provérbio, ou profecia, o Autor emprega
expressoOes fortes, como: «chave da composicao», «pedra angular» da construgao, «nexo que articula as outras partes
do texto», «ideia central, coragdo, centro que anima o todo, comunicando as extremidades a sua energia e calor,
«ponto que marca sempre o arco do texto».

17 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 580-585.
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O esguema seguinte sintetiza de forma visual a sequéncia de Mc 1,1-15:

Introducdo: Marcos proclama 0 «Inicio do evangelho de Jesus» 1
Joéo é o profeta enviado a frente do Senhor 2-8
«VEIO» JESUS DE NAZARE E «FOI BAPTIZADO POR JOAO» 9
| Jesus é o Ungido com o Espirito, o Filho amado de Deus 10-13 |

| Concluso: Jesus proclama 0 «Evangelho de Deus» 14-15 |




CAPITULO |

PRIMEIRO PASSO

Introducdo: Marcos proclama o «Inicio do Evangelho de Jesus» (Mc 1,1)

1. TEXTO

’Apyn tod edayyeriov ‘Inood yprotod [viod Beod].
!Inicio do evangelho de Jesus, ungido filho de Deus.
1.1 CRITICA TEXTUAL

viod Beod (1b)

Comparece neste passo o problema textual mais importante e 0 mais debatido desta primeira
sequéncia, designadamente, a questdo do titulo cristologico «filho de Deus» (1b) aplicado a
«Jesus» (1a)8. Sdo trés as variantes textuais: viod 8eod («filho de Deus»)!®; viod tod kupiov
(«filho do Senhor»)!?%; omissdo*?!. Dado o facto de a segunda variante ser pouco atestada, a
discussdo centra-se na primeira e na terceira variantes. A omissao do titulo «filho de Deus»,
frequentemente preferida pelos comentadores deste evangelho'??, é bem testemunhada por
cddices antigos e independentes entre si (embora a familia de manuscritos predominante seja
a do texto de Cesareia). Além de configurar uma lectio brevior, a omissdo poderia ser explicada
com base em trés argumentos de critica interna:

118 Para um recente status quaestionis do problema textual em Mc 1,1, cf. P.M. HEAD, «Text-Critical Study of
Mark 1:1», 621-629.

119 B (cdd. Vaticano, séc. IV; afim ao texto alexandrino do NT), x* (ligdo corrigida do cdd. Sinaitico cujo original
é do séc. 1V), D (c6d. de Beza, séc. V-VI; principal representante do texto Ocidental) W (cod. de Freer, séc. 1V; em
Mc 1,1-5,30 é afim ao texto Ocidental) L (céd. Regius, séc. VIII; muito afim a B) e alguns manuscritos latinos.
Confirmam esta licdo, com a variante «filho de Deus», 0 c6d. A (Alexandrino, s. V), 0s manuscritos minudsculos f
113 33, 91 (o “texto da Maioria”, incluidos os codices bizantinos koiné), muitos latinos (latt), as versdes sy (siriacas,
parcialmente) e co (versdes coptas, a mais antiga é do séc. VIII-IX; texto afim ao de Alexandria). Doravante, serdo
apenas desdobradas as siglas que ainda ndo tiverem sido aqui identificadas. Para o texto de Marcos, as siglas e as
datas das testemunhas textuais, seguimos B.M. METZGER, The Text of the New Testament; e Collins, 120-125.

120 1241 (manuscrito que contém o NT; do séc. X1l ou XIII; nos evangelhos, é afim a C — cdd. Efrém:
palimpsesto com manuscrito do séc. V; afim as principais familias de texto —e a L).

121 x*(licdo original do cdd. Sinaitico; contém uma cdpia completa do NT em grego; séc. IV; em geral, é afim a
familia de textos de Alexandria, mas contém também influéncias do texto Ocidental ), ® (c6d. Koridethi, séc. 1X;
afim ao texto de Cesareia utilizado nos séc. 111 e IV por Origenes e Eusébio), 28 (manuscrito dos evangelhos, séc.
XI; afim ao texto de Cesareia), poucos mais, e falta parcialmente nas versdes armena (arm; séc. VV?; afim ao texto
de Cesareia) e georgiana (geo'; séc. 1X?; afim ao texto de Cesareia), bem como nas citacdes de Ireneu, Origenes,
Basilio, Vitorino e Jerénimo.

122 Destacamos apenas alguns comentarios que consideramos mais marcantes: Pesch, I, 139; cf. Schnackenburg,
15; Marcus, 141; Collins, 130.
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1. a frase ebayyériov tod Tnood Xpirotod («evangelho de Jesus Cristo») surge no NT como
um conceito estereotipado, logo desde as mais antigas cartas paulinas'??;

2. é mais facil entender a razdo pela qual um copista reverente ou uma autoridade protocrista
poderia acrescentar a expressdo «filho de Deus» do que a razdo por que outros haveriam de a
omitirt?;

3. afigura-se improvavel que, logo no inicio de um Evangelho, um escriba pudesse omitir,
intencionalmente ou ndo, um titulo cristolégico tdo recorrente!?,

Em contraponto a estes argumentos ha que reconhecer sinais de lectio difficilior, como sdo
a presenca de seis genitivos, todos seguidos numa mesma frase e interligados pelo mesmo som
final (homeoteleuto).

A inclusdo de viod 8eod («filho de Deus») como parte genuina do texto, indiscutivelmente
atestada por inUmeras e diversificadas recensfes textuais antigas (sobretudo a combinacédo de
B D W al), é particularmente refor¢ada por razGes de critica interna. Razdes, estas, de ordem
redaccional*®, desde logo, porquanto Marcos, para apresentar Jesus, mostra predileccdo por
este titulo ou por variantes do mesmo, como séo: «filho amado» (1,11; 9,7; 12,6), «o filho»
(13,32), «filho de Deus» (3,11), «filho do Altissimo» (5,7), «filho do [Deus] bendito» (14,61)
e «o [ou “um”] filho de Deus» (15,39). Razdes, também, de ordem teoldgica. Com efeito,
independentemente das consideracGes que poderiam explicar com plausibilidade o facto de
alguns manuscritos omitirem «filho de Deus»'?’, cumpre reconhecer previamente que esta
expressao se coaduna com a fé de Marcos, ao ponto de poder lidimamente figurar no inicio do
seu Evangelho. Favorecem, ainda, esta inclusdo no inicio do Evangelho as duas considera¢des
seguintes. Antes de mais, o facto de o0 mesmo titulo ser utilizado pelo centurido romano, na
cena da morte de Jesus, criando um “efeito-inclusdo” entre 1,1 e 15,39. Este facto indica a
simpatia de Marcos por prefiguragdes e por interligacGes abrangentes na composicao do seu
texto'?8, Por outro lado, o titulo «filho de Deus», colocado a seguir a «ungido» (xpLotod) em
Mc 1,1, responde a prépria estrutura do Evangelho, que tem como eixos de todo o seu
desenvolvimento duas confissdes de fé: a confissdo de Pedro como porta-voz dos apéstolos
(«Tu és o ungido», 8,29) e a confissdo do centurido como representante dos pagaos («este
homem era filho de Deus», 15,39)*%,

123 Quer nesta ordem dos dois termos, quer na ordem inversa — cf. 1 Ts 1,1; Gl 1,1 e FI 1,1. Trevijano-
Etcheverria, 7.

124 Collins, 130. Com efeito, era pratica comum antiga (a qual os copistas muitas vezes sucumbiam) expandir
os titulos dos livros (cf. Ap 1,1-8). Cf. Metzger, 62; IDEM, The Text of the New Testament, 205.

125 Marcus, 141. Contra a incluséo de «filho de Deus», também Pesch, I, 139, que, partindo unicamente de uma
Critica das Fontes e da Redaccdo, conclui: «viod 8eod [«filho de Deus»] no evangelho de Marcos nunca decorre da
redaccdo».

126 Cf. Donahue-Harrington, 60.

127 para explicarem a omissdo, os autores que consideram «filho de Deus» como parte de Mc 1,1, aludem
principalmente ao homeoteleuto, i.e. «um lapso do copista ocasionado pela semelhanca das letras finais dos nomina
sacra» (Metzger, 62). Este aparente lapso acidental tornar-se-ia particularmente compreensivel nos unciais, onde
era muito usual figurarem abreviagBes para os nomes sagrados. Cf. Focant, 56; Guelich, 6. Perspicaz a observagéo
critica de Gundry, 33: «Quanto mais se multiplicarem as possiveis explicagdes para uma omisséo posterior, menos
forga ganha o recurso a esse mesmo critério».

128 Cf. Donahue-Harrington, 60; Hooker, 34. Gnilka, I, 50 n. 25, nota a auséncia de artigo em Mc 1,1 e em
15,39.

129 Trevijano-Etcheverria, 8.
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A combinacdo de razdes de ordem externa e interna, favoravel a licdo longa de Mc 1,1,
afigura-se-nos forte, ndo obstante subsista neste ponto a divisdo entre os especialistas®’. A
essas razdes se acrescentardo, oportunamente, as de ordem retérica.

Mc 1,1: um versiculo a parte?

A analise atenta das mais antigas testemunhas textuais permite extrair duas conclusdes sobre
a origem e a transmissdo de Mc 1,1. Primeira: o versiculo nunca foi entendido sendo como
escrito pelo préprio evangelista. Segunda: s6 posteriormente é que os escribas terdo caido na
conta da importancia de t0 ebayyéiov («o0 evangelho») como termo adequado para designar
0 género literario da obra®,

1.2 ASPECTOS GRAMATICAIS

t0d edayyerlov Inood (1a)

Que relacdo gramatical entre «Jesus» e «Evangelho» é evocada através desta expressao?
Decorre daqui a classica discussdo sobre o genitivo «de Jesus», que pode ser entendido, quer
em sentido objectivo («Evangelho sobre Jesus»), quer em sentido subjectivo («Evangelho
anunciado por Jesus»). Partindo do uso mais antigo do termo em Paulo, os Autores que
interpretam a expressao em sentido objectivo salientam que Marcos indica uma forma narrativa
com a qual se molda o contetdo da Boa Nova, i.e. a pessoa, as obras e as palavras de Jesus,
como messias e filho de Deus'. A luz do que Marcos narra em 1,14, certos Autores que
defendem o sentido subjectivo vincam que o “evangelho” é a proclamacdo da Boa Nova da
salvagdo, de que Deus é autor e Jesus o portador'*3. No entanto, ao invés de se excluir uma das
alternativas em favor da outra, a tendéncia entre a maioria dos Autores vai no sentido de cada
vez mais se respeitar a ambiguidade do grego e se manter a polissemia da expressao, vertendo-
a por «evangelho de Jesus»**4.

130 Dai que NA? tenha decidido incluir dentro de parénteses rectos o texto discutido. Cf. Metzger, 62. Esta
hesitacéo € notdria também em diversos Autores que, sem eliminarem o segundo titulo cristolégico, também o nédo
admitem definitivamente, uma vez que preferem inclui-lo dentro de parénteses. Cf. p.e. E. CUVILLIER, Marc, 23 :
«[...] Jésus Christ [fils de Dieu]»); Ernst, 48.

181 Cf. M. VIRONDA, Gesli nel Vangelo di Marco, 40-41. A maioria das testemunhas textuais (em que se incluem
0s codices Sinaitico e Vaticano) antepfe ao texto evangélico — a maneira de uma inscriptio ou subscriptio dos
documentos — o titulo Kate Mapkov, que a licdo posterior teria alargado para Edayyéitov kot Mépkov
(«Evangelho segundo Marcos»). Como observa Collins, 129, «na escrita e na publicagdo de livros, o titulo aparecia
mais na fase da recepcéo do que na da escrita». Na mesma linha, V. Fusco, «Le titre “évangiles”», 325-336. Ambos
0s autores séo tributarios do estudo pormenorizado de M. HENGEL, «The Titles of the Gospels», 64-84, que refere
como testemunhas mais antigas da presenca de inscriptiones os papiros P 75 464,67,

132 Salientamos em particular Schnackenburg, 15; Pesch, I, 142; E. Schweizer, 26-27; Guelich, 9; Lentzen-Deis,
27.

133 Cf. Gundry, 33.

134 Entre Autores mais recentes, cf. Collins, 16.135; Marcus, 147; Focant, 55, nota a; E. CUVILLIER, Marc, 24;
M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 45. Na mesma linha, Ernst, I, 50; Gnilka, I, 50; W. MARXSEN, El
evangelista Marcos, 131-133; L.E. Keck, «The Introduction», 359 n. 1; G. FRIEDRICH, «ebayyérLov», 728.

Como nota M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 45 n. 29, é sintomatico que, até a 14.2 edi¢éo (de 1982),
Blass — Debrunner (§ 163), assinalasse Mc 1,1 como um caso de genitivo objectivo («evangelho sobre Jesus»), ao
passo que a partir da 16.2 edicéo, de 1984, tal observacdo deixou de aparecer.



30

A nossa opc¢do vai fundamentar-se nas quatro consideragdes seguintes. O sentido objectivo
de «evangelho de Jesus» (i.e., mensagem da Igreja e do evangelista sobre Jesus) é irrecusavel,
em virtude da presenca do artigo determinativo «do» (tod), indicando que o conteldo
semantico do termo «evangelho», subsequentemente determinado também pelo genitivo «de
Jesus» ("Inood), € bem conhecido do leitor**s. Por outro lado, notaremos também que, no seio
da sequéncia 1,1-15, o proprio conteldo escatolégico da mensagem aqui anunciada pelo
evangelista (i.e., «Jesus» como genitivo objectivo) supde sempre o andncio de Jesus como
aquele que na histdria introduziu a Boa Nova (i.e., «Jesus» como genitivo subjectivo)!®, Em
terceiro lugar, se considerarmos as restantes ocorréncias de «evangelho» em Marcos, vemos
confirmacgdo de que o termo tem sempre o sentido de “mensagem” crida ou anunciada, por
Jesus ou pelos seus discipulos'®. Finalmente, impde-se uma consideracdo de dinamica
narrativa: neste passo inicial do seu Evangelho, Marcos fornece apenas nogdes propedéuticas
indispensaveis, susceptiveis de cativarem o leitor para um exercicio de leitura, terminada a
qual ele estard em posicdo de entender melhor o conteddo do evangelho e o(s) seu(s)
arauto(s)**.

Com a generalidade dos comentadores, portanto, tomamos em sentido inclusivo a expressao
anfibolégica «do evangelho de Jesus» (1a). O evangelho é, aqui, ndo s6 uma mensagem acerca
de Jesus, mas também uma mensagem proclamada por Jesus através de Marcos. A traducao
comum «evangelho de Jesus» € a que melhor respeita a dupla nuance — «evangelho sobre
Jesus» e «evangelho proclamado por Jesus» — do original grego.

t0D edayyeAlov ‘Inood yxprotod viod Beod (lab)

E pouco comum encontrar um homeoteleuto no inicio de uma obra literaria em grego®. A
presenca de seis genitivos todos seguidos numa mesma frase, logo a abrir o evangelho, carece
também de explicagdo. Essa ja aflora na discussdo critico-textual em torno do aposto
(desconhecido em grego ndo biblico) «filho de Deus»'*°. Na andlise retérica do versiculo
inaugural, conforme iremos ver, ndo faltam razfes para aceitar como gramaticalmente
fundamentada esta unidade sintactica inaugural, em cujo Gltimo termo dever-se-a colocar um
ponto final.

135 M. ZErwicK —J. SMITH, Biblical Greek, 53 § 165: «A fungéo do artigo é a de indicar (originalmente, era um
pronome demonstrativo), determinar, distinguir de outros, indicar como sendo este ou estes, ou simplesmente tais.
Podemos assim ter a certeza de que 0 uso do artigo mostra que a coisa de que se fala era na mente do Autor (ou na
daqueles cujos habitos discursivos se tornaram regra) determinada e familiar». Cf., também, Blass — Debrunner, §
252.254.

136 Cf. M. VIRONDA, Gesli nel Vangelo di Marco, 45.

187 Mensagem anunciada por Jesus, em Mc 1,14.15; mensagem anunciada pelos discipulos, em Mc 8,35; 10,29;
13,10; 14,9; 16,15. Cf. M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 43-47.

138 Cf. M. VIRONDA, Gesl nel Vangelo di Marco, 45.

139 Guelich, 6, nota c.

140 Cumpre observar que, tal como a expressio “filho do homem” usada por Jesus, a expressdo “filho de Deus”
ndo contém qualquer valor perifrastico de sabor semitico. O ponto gramatical aqui em questdo é o de que, em
hebraico e aramaico, pode-se exprimir uma caracteristica ou condi¢do de uma pessoa mediante uma expressao
perifrastica que comummente inclui: o estado constructo de “filho” + um substantivo comum em nexo constructo
(exemplo: “filho da forga” = “herdi”). Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 169.
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2. COMPOSICAO: PRIMEIRO PASSO (McC 1,1)

"L Apym 700 eboryyerlov "Incod

- xpLotod vLoDd Beod.
*1nicio do evangelho de Jesus,
- ungido filho de Deus.

Este versiculo inaugural configura um passo, o primeiro e o mais breve da primeira
sequéncia do Evangelho. Tem a extensdo de segmento bimembre, em forma narrativa.

Todos os seis termos de que 0 segmento se compde sdo substantivos: o primeiro esta em
nominativo (&pyn, «inicio»), e em genitivo os restantes cinco. A funcéo do lexema «inicio»
relativamente aos lexemas sucessivos confunde-se, de certo modo, com o proprio significado
literal de apyn, que é «inicio». Este termo inicial gera uma cadeia de sucessivas determinagoes,
patente na forma genitiva de todos os termos seguintes. E quais sdo essas determinagfes? Para
responder, é necessario estabelecer as relacdes de tipo sintactico e as de tipo retérico entre os
termos da proposicao, relagdes essas que irdo revelar-se decisivas para a nossa afirmacéo de
gue o segmento &, ndo um unimembre, mas um bimembre.

Partimos da evidéncia, no plano sintactico, de que a composi¢do do segmento pde em
evidéncia a centralidade e a importancia do nome proprio «Jesus», que surge como Ultimo
termo do primeiro membro**! e como o terceiro elemento significante do segmento. Surgindo
no centro da composicao, o termo «Jesus» € precedido pelo termo «evangelho» e sucedido por
«ungido». Este dado permite afirmar que o termo «Jesus» estabelece duas relagdes sintacticas.
A primeira é com a amalgama de termos do primeiro sintagma («Inicio do evangelho de
Jesus»), 0s quais entre si mantém um nexo de tipo determinativo que, conforme acima
assinalamos, arranca do primeiro par de termos («inicio do evangelho») e culmina no termo
seguinte, que é «Jesus». Por seu lado, os termos «ungido filho de Deus» configuram dois titulos
apostos ao nome «Jesus» e encadeados num mesmo sintagma. Os dois sintagmas assim
resultantes — «inicio do evangelho de Jesus» e «ungido filho de Deus» — exprimem duas
unidades complementares de significado e duas unidades de ritmo que se correspondem. Para
utilizar o Iéxico da andlise retérica, cada membro do segmento é composto de trés «termos»'42,

141 Uma sintese da doutrina de Meynet sobre o “membro” envolve os seguintes dados: 1. O membro constitui o
grau zero da composicdo, a unidade elementar da organizagao retdrica. 2. As relagdes que ligam os seus termos séo
apenas de ordem sintactica e ritmica. 3. O membro (e os seus componentes, os termos) é muito dificil de definir.
Cf. R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 136-150.

142 A definicio de “termo” envolve ndo s a nocdo de «palavra pertencente ao Iéxico», i.e. o lexema, mas
também o facto de se tratar da primeira unidade de significado constitutiva dos “niveis inferiores” ou “nédo
auténomos” de que se compde determinada unidade de texto. Cf. R. MEYNET, Luc, 25. No Traité, o Autor, embora
reconheca a dificuldade de estabelecer a «definicdo e a delimitagdo dos termos por que sdo formados os membros»
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Se, conforme demonstra a analise sintactica, «Jesus» surge como o termo aglutinador da frase
no seu todo, impde-se determinar, em chave de anélise retdrica, o tipo de relagdes entre este
termo e os restantes, por forma a podermos vislumbrar qual a figura de composicéo**® aqui
presente.

A comparacdo atenta entre 0s dois membros permite verificar que o segundo membro (1b)
espelha, de forma simétrica, 0 modelo de relagdes entre termos que encontramos no primeiro
membro (1a). Isso mesmo ilustramos na reescrita do segmento/passo que propomos em
seguida:

a Inicio
b do-evangelho
c de-Jesus
¢’ ungido
b’ filho
a’ de-Deus.

O referido nexo de tipo determinativo entre os dois primeiros termos do primeiro membro
(«inicio» / «do evangelho») é replicado pelos dois termos simétricos do segundo membro
(«filho» / «de Deus»). Por seu lado, os dois termos restantes («Jesus» e «ungido») estabelecem
entre si uma simetria “em contacto”, a0 mesmo tempo que surgem com autonomia
relativamente aos restantes termos do respectivo membro. A relagdo entre os dois membros do
passo, e mais especificamente entre 0s respectivos termos, € pois de «simetria especular em
contacto»'#4,

Para esta disposi¢do “em espelho” dos trés pares de termos simétricos (a b ¢ ¢’ b’ a’)
baseamo-nos em diversas correspondéncias, que enunciamos por ordem decrescente de
evidéncia. Nos termos médios («Jesus» / «ungido»), 0 nome israelita de um individuo concreto
surge indissoluvelmente unido a sua missdo messianica, realgcando-se e afirmando-se assim,
desde a primeira linha do evangelho, a dimenséo histdrica da sua personagem central. Ambos
0s termos extremos («inicio» / «Deus») evocam, por seu lado, o campo semantico da “génese”
ou “geracdo” e, simultaneamente, exprimem a nogdo de premissa necessaria para o surgimento
de “algo” ou “alguém”. No texto, sdo obviamente os termos centrais «evangelho» / «filho»
que sdo “gerados” pelos termos extremos «inicio» / «Deus». Nesta correspondéncia entre 0s

(148), de modo particular nos textos biblicos redigidos em grego (149), adianta que «o critério ndo é gramatical,
mas ritmico» (148).

143 Aquelas que aqui denominamos como “figuras de composigdo” — algo que envolve, grosso modo, a
determinacdo de tipos de simetrias (totais ou parciais) nas unidades de texto —, mais do que corresponderem ao
ornatus do discurso (elocutio), em conformidade com os canones da retorica greco-latina, servem para construir
esse mesmo discurso, i.e., servem para compor, «dispor» (dispositio) e tracar os limites entre as unidades nos
diversos niveis (inferiores e superiores) de organizagdo do texto, a0 mesmo tempo que servem para indicar as
relagdes que essas unidades mantém entre si. Cf. R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 218.

144 Cf. R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 218-221.245. Subsiste, contudo, o facto de que «No actual
estado da questdo, ndo parece possivel fornecer regras estritas e univocas». Razdo por que, «melhor sera,
provavelmente, deixar uma certa liberdade ao analista» (Ibid., p. 150).
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termos centrais, vislumbra-se a sugestdo surpreendente de que, em (ltima analise, este
«evangelho de Jesus» ira revelar-se, de algum modo, «evangelho do Filho».

Ulteriores confirmagOes da forma retorica e dos limites deste passo inaugural sobrevirdo
depois de identificarmos 0s segmentos seguintes e os niveis superiores de composicao dessas
unidades de texto. Importava, por ora, salientar que os termos deste passo formam um todo
coerente, seja do ponto de vista da forma (narrativa, composta de um segmento bimembre cujos
termos exibem uma simetria especular), seja do ponto de vista do sentido (Marcos proclama o
«Inicio do evangelho de Jesus», o inicio do «evangelho do Filho»)#®.

3. CONTEXTO BIBLICO

No inicio... Deus
Pode parecer tautoldgico o primeiro termo do evangelho de Marcos. Contudo, ele aparece
de facto a abrir diversos livros biblicos, e com um significado ndo imediatamente acessivel ao

— v

leitor'#6, Na LXX, &pyr verte quase automaticamente o hebraico 6’5 (literalmente, “cabega”)
ou o seu derivado abstracto re’sit, cujo uso em sentido figurado inclui a acepgdo social
(“superior, chefe”), local (“cume”), temporal (“inicio”), valorativa (“o melhor)*’. Em sentido
temporal, r6’s/ré’sit indica o “inicio” de um periodo de tempo objectivamente delimitado, ou
0 “primeiro” numa série de unidades temporais e acgdes que chegaram ao fim'*®. A esta luz, o
primeiro termo do evangelho abarca um sentido polivalente: “inicio” de uma obra literaria, da
primeira unidade dessa obra, e de “inicio da descri¢do de uma série de acontecimentos™49,
Tanto as conexdes intratextuais®™® como, sobretudo, a rede de contactos a nivel intertextual

145 Cf. R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 195.

146 Além dos textos que vamos aprofundar, o livro de Oseias apresenta também assinalaveis paralelismos com
Mc 1,1: a frase que vem logo a seguir ao titulo (Os 1,1) apresenta um nexo entre o0 «inicio» e o termo «palavra do
Senhor», seguindo-se depois 0 nome prdprio do profeta (1,2: «Inicio da palavra do Senhor a Oseias»). E indiscutivel
aqui o significado temporal do termo «inicio». Cf. F.I. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 155.

147 H.-P. MULLER, «6’§, head», 1184 e 1187. Na verdade, o primeiro termo de Marcos abrange um amplo
espaco semantico tanto em hebraico como em grego biblico. O significado “primazia”, que lhe estd sempre
associado, pode predicar, seja do tempo e do espaco (“inicio™), seja da importancia hierarquica de algo ou alguém
numa cadeia de “autoridade”, seja ainda de um factor de ordem supracategorial, comummente vertido através de
termos como “principio” ou mesmo “esséncia”. Sem a preposicdo e seguido de genitivo, dpyn aparece na Tora, e
sobretudo na literatura sapiencial, com os significados de “principio” e “esséncia”; salienta-se, deste modo, a
importancia primordial do filho primogénito (Gn 49,3; Dt 21,17), da palavra de Deus (SI 119,160) e, mais
particularmente em contexto sapiencial, o “temor do Senhor” como «principio» da sabedoria (SI 111,10; Pr 1,7;
9,10; Sir 1,14). Esta tripla vertente de significado transparece também, quer nas cerca de oitenta ocorréncias de
&pyn na LXX, onde traduz de forma automatica o hebraico s, quer nas cerca de quarenta vezes em que lemos o
termo no NT. Uma palavra, portanto, carregada de «numerosas peculiaridades e obscuridades», como salienta G.
DELLING, «apyn», 481. Cf. BAGD, 111-112; K. WEISS, «gpyn», 161-162.

148 Em Deutero-lsaias, r6’s (40,21; 41,4) e ré’sit (46,10) alcangam a sua fungéo teoldgica mais importante
quando, usados em sentido temporal, caracterizam o passado de bem-estar de Israel, ou a era primordial do mundo,
em contraste com o presente e o futuro. Para o profeta, a histdria de Israel coincide com a préopria historia; o “mundo”
do seu povo é a soma de toda a realidade. Em Is 52,4, os acontecimentos salvificos através dos quais o Senhor
fundou Israel servem de modelo para o acto salvifico do Senhor em favor de Israel. Cf. H.-P. MULLER, «rd s, head»,

149 Cf. Eve-Marie BECKER, Das Markus-Evangelium, 112. Na mesma linha, Collins, 130; Ernst, 50.

150 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 354-355, demonstra em que medida o contexto intratextual
permite precisar o sentido de um termo, ou de outra unidade de texto, examinado em cada um dos seus niveis de
organizacao textual.
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vincam no termo «inicio» um significado temporal rico de ressonéncias, a saber: «origem
absoluta, comeco de toda a palavra, de todo o discurso, de toda a historia, de toda a ac¢do ou
drama»*®L,

O facto de este «inicio», que coincide com o inicio narrativo, se articular com um termo da
esfera semantica da palavra (divina), como é o termo «evangelho», e com uma autoridade que
esta a cabeca e determina tudo o que se segue, é indicio forte de que o «inicio» do evangelho
de Marcos convoca o inicio da propria Biblia:

No inicio criou Deus o céu e a terra (Gn 1,1).

Além de marcada pela repeticéo lexical («inicio» e «Deus»), a alusdo de Mc 1,1 a Gn 1,1
acolhe, também, uma ordem analoga dos termos: «inicio» no comeco da frase; no centro a
identificacdo do protagonista: «Deus» criador / «Jesus», o «filho de Deus»*2. O significado de
Gn 1,1 envolve a nocdo de «acgdo global quanto & extenséo do seu resultado (o céu e a terra)»
e sublinha uma certa dimensdo cronolégica, a saber, «a dignidade do comego, a ideia de
principio»'®3. Nesse mesmo sentido, o termo «inicio» reaparecera duas vezes no discurso
escatologico de Jesus no evangelho, para indicar os dois polos “decisivos” da historia: o «inicio
da criacdo que Deus criou» (Mc 13,19; cf.10,6) e 0 «inicio» do «fim» dos tempos, i.e. as
provacOes escatoldgicas (13,7-8).

Também o inicio literario do quarto evangelho articula o termo «inicio» com «Deus» criador
e com a Sua «Palavra/Verbo»'™*:

No inicio era o Verbo e o Verbo estava junto de Deus e o0 Verbo era Deus. Ele estava no
inicio junto de Deus. Tudo por Ele aconteceu e sem Ele nada aconteceu (Jo 1,1-3)%,

Se prosseguirmos a leitura, vemos que o texto joanino, a0 mesmo tempo que comunga
com Mc 1,1 termos como «Jesus» e «ungido», bem como o tema da filiagdo divina, estreia

151 Standaert, 1, 76-77. Pesch, I, 142, observa que, além do sentido temporal (ligado ao conceito de acgéo ou
acontecimento), o termo “inicio” liga-se ao conceito de coisa (“evangelho”), pelo que devera ser entendido também
como «principio e fundamento». Com esse duplo significado na LXX, indica o Autor SI 110,10; Pr 1,7; Ecl 1,14.

152 Ulterior confirmagédo de que o evangelista recorre ao relato das origens desde o inicio desta sua primeira
sequéncia serd indicada oportunamente, mormente a propdsito do quarto passo (Mc 1,10-13)

153 p, BEAUCHAMP, Création et séparation, 152-153. O Autor salienta particularmente que a nogdo cronoldgica
vincada pelo autor sacerdotal (P) envolve em particular uma dimenséo cultual: «o comego e a base do seu calendario
— 0 da historia sacerdotal e o de todas as coisas — € a criacdo do céu e da terra e do seu exército [...]. [“No inicio”]
designa portanto essa forma Gnica de comego que é o comego de tudo. Colocando o bloco da criagdo em relacao
com todo o desenrolar do tempo, confere-lhe simultaneamente o lugar inicial na cronologia e a dignidade de
premissa da obra divina». E porque o processo da criagdo surge claramente situado na perspectiva da temporalidade
é que «a primeira semana surge simultaneamente integrada na, e emergindo da, temporalidade: ela é a forma
arquetipal do tempo e, como tal, repete-se incessantemente. A semana é a comemoracdo indefinidamente repetida
da accéo primeira de Deus, que € a criagdo, mas esta acgdo esta ela mesma constantemente presente, e é comemorada
ndo pelo seu prolongamento, porquanto segundo P ela esta concluida, mas pelo seu resultado».

154 Cf. também 1 Jo 1,1-4. A afinidade vocabular e mesmo composicional entre o prélogo do evangelho joanino
e 0 prologo desta Carta foi recentemente estudada por J. ONIszczuk, La Prima Lettera di Giovanni, 32-34. No
prélogo do evangelho de Lucas (1,2), porém, o termo «inicio» aparece unido a preposi¢do “desde”, para indicar a
primeira manifestagdo publica da pessoa de Jesus, vincando assim o sentido “temporal” da expressao. Cf. K. WEISs,
«apyn», 162. R. MEYNET, Luc, 32.37, defende que a expressdo «desde o inicio» (Lc 1,2), além de sindnima do
advérbio «desde a origem» (&vwbev, 1,3) forma com ele uma unidade de sentido, patente inclusivamente ao nivel
da composicgdo de Lc 1,1-4.

155 Versdo de Jo 1,1-3 a partir de R. MEYNET, «Analyse rhétorique du prologue de Jean», 508-509. Para uma
sinopse de Jo 1,1-3 e de 1 Jo 1,1-4, cf. J. ONIszczuk, La Prima Lettera di Giovanni, 35.
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uma reflexdo cristoldgica original que realca na obra da criacdo o papel vital da pessoa do
Verbo (Jo 1,3), o «unigénito do Pai» (1,14.18) incarnado em «Jesus Cristo» (1,17).

O evangelho de Jesus

«Evangelho» é o segundo vocabulo do evangelho de Marcos, um termo cujo reconhecido
peso semantico se nos revela se considerarmos, ndo apenas a pregacao cristd dos primdrdios e
suas raizes biblicas e extrabiblicas, de que a obra marcana naturalmente se faz eco, mas
também o quadro de géneros literarios em que essa pregagdo tomou forma escrita.

Nas fontes extrabiblicas em lingua grega, verificamos que o vocabulario «evangeélico»
(substantivos e verbo) surge aplicado predominantemente em sentido positivo e, ndo raro, no
contexto do andncio de uma vitéria, exprimindo quer “as boas novas favoraveis” quer “a
recompensa’ do arauto por essas “boas novas”, Estdo em causa acontecimentos de caréacter
publico que, conjugados ndo raro com uma componente religiosa, sdo tidos como decisivos
para a vida de uma comunidade®’. Acolhendo todos esses aspectos, a0 mesmo que
modificando-os e acrescentando-lhes novas dimens@es, o vocabulario «evangélico», que ja
aparece na LXX8, é recorrente nos escritos cristdos do NT como em nenhuma outra obra em
lingua helénica, surgindo com especial frequéncia nas cartas paulinas®® e no evangelho de
Marcos'®®. Mas antes de nos determos sobre as raizes biblicas de «evangelho», cumpre-nos
notar que 0 evangelista parece caracterizar com a expressdo «evangelho de Jesus» todo o
contetido da sua obra, suscitando assim a questdo do “evangelho” como forma literaria original.

... como forma literaria (inédita) da obra de Marcos?

Serd a segunda palavra do texto de Marcos, além de uma indicac&o sobre o contetido, uma
autodefinicdo da obra quanto ao seu género literario? Ou seja, reconhece Marcos na sua obra
alguma forma literaria dada?'®* Numerosas propostas tém surgido no sentido de se identificar
com precisdo o género literario dos evangelhos, e o do Evangelho de Marcos em particular'®?,

156 Cf. BAGD, 317; G. FRIEDRICH, «eloyyéAiov», 722; G. STRECKER, «edoyyéAtov», 70.

157 G. FRIEDRICH, «eloyyéiLov», 721-725, ilustra a nogdo de «recompensa pelas boas noticias», referindo
Homero, Odisseia XIV.152; para o anincio de vitoria ou éxito militar, cita PLuTARCO, Pompeu 41,4; Fécio 23,6;
a componente cultual-sacrificial do termo nas fontes helénicas e a ulterior conexdo com o culto imperial romano
surge em PLUTARCO, Sertorio 11,7-8; Flavio Josero, Guerra |11, 106 8503; e esp. FILOSTRATO, Vida de Apoldnio
V111, 26-27, que narra a visdo de um «evangelho», i.e. 0 assassinato de Domiciano, o qual deu origem a sacrificios
aos deuses pela morte do tirano. Cf. também R. FABRIS, «Vangelo», 1624-1625.1639.

1%8 Seis ocorréncias ao todo, nenhuma no singular. Na LXX, distingue-se a forma neutra plural («t¢ edoyyerio»,
“recompensa pelas boas novas™: 2 Sm 4,10) da forma feminina singular («f ebayyedla», “a boa nova™ 2 Sm 18,20-
27; 2 Re 7,9). Esta distingdo ndo se encontra em mais nenhuma outra fonte. Cf. G. FRIEDRICH, «ebayyéiLov», 725.

Salientaremos adiante que o sentido globalmente positivo inerente a raiz e ao uso do vocabulario “evangélico”
nas fontes gregas ndo é evidente na raiz hebraica bsr, geralmente vertida pela LXX com a terminologia
“evangélica”.

159 De um total de 72 ocorréncias no NT, Paulo usa o termo 60 vezes.

160 Marcos usa «evangelho» oito vezes, seis vezes nos labios de Jesus (além das trés ocorréncias na primeira
sequéncia, cf. 8,35; 10,29; 13,10; 14,9 e 16,15). Mateus usa-0 quatro vezes, Lucas evita 0 substantivo no seu
evangelho, e Jodo ignora-o.

161 gybjacente a esta questdo literaria estd a questdo de ordem histérico-critica — que ultrapassa os limites
metodoldgicos da nossa investigagdo — sobre a complexa origem e desenvolvimento da tradi¢do pré-marcana.

162 para uma bibliografia actualizada sobre o tema, cf. Collins, 19-43; Donahue-Harrington, 14-15.



36

Esta questdo do género literario, conquanto disputada, € hermeneuticamente decisiva,
porquanto da resposta decorre um quadro de interpretacdo para a leitura deste Evangelho como
um todo.

Os Autores, escudados na certeza de que, a época do evangelista, o termo «evangelho» ndo
configurava um género literario distinto, defendem a originalidade literaria da obra de Marcos
no contexto da Igreja das origens, e tém maioritariamente afirmado que s6 no periodo pos-
biblico ¢ que claramente «evangelho» comegou a designar uma dada “forma literaria”, em
particular a dos evangelhos canénicos!®®. Entretanto, propostas mais recentes apresentam
solida evidéncia de que Marcos tera deliberadamente acolhido modelos literarios em que
propositadamente verteu as suas fontes. Formas como a “narrativa biografica” (bioi) e a
“historiografia” estdo entre as mais plausiveis, o que néo significa que o evangelho de Marcos
se esgote na forma literaria “biografica” ou “historiografica” qua tale'®*. Nesta perspectiva
matizada, que reconhece a possibilidade de uma pluralidade de modelos subjacente a obra de
Marcos, «evangelho» surge como 0 novum no notum?%, i.e. como uma forma literaria inédita
gue resulta do facto de Marcos ter acolhido determinados modelos literarios conhecidos nos
quais enxertou a novidade historica da salvacdo de Deus trazida por Jesus e atestada pelos
testemunhos relativamente episodicos de que o evangelista dispunha®®, Consideramos valida
esta tese, cuja fundamentacéo inclui os quatro pontos que seguidamente destacamos.

1. Um género é determinavel, quer a partir da organizacdo do seu material, quer por
comparagdo com outros géneros ou obras congéneres. Ora, se compararmos 0s evangelhos
canoénicos, verificamos que, por um lado, todos eles exibem forma narrativa e que, por outro,
nenhum outro, além do de Marcos, entende «evangelho» como designacdo literaria'®’. Marcos
surge como um caso literario a parte, revelador de uma énfase no caracter querigmatico da sua
narrativa evangélica. Indo agora a outro grande bloco literario do NT, como é o das Cartas
Paulinas, verificamos que «evangelho» refere ai 0 anuncio cristdo daquele plano salvifico de
Deus proclamado pelos profetas e que se realizou mediante a morte e ressurreicdo de Cristo®,

163 BAGD, 318, sugere que se pressente ja em Mc 1,1 a transicdo para o uso cristdo posterior, em que
«evangelho» significa um livro que trata da vida e do ensinamento de Jesus. Usando o termo «evangelho» no plural,
um uso que sd no séc. IV se viria a consolidar, e que acabaria por incluir também os apdcrifos, Justino surge como
0 primeiro autor cristdo a reflectir explicitamente sobre a natureza literdria dos “evangelhos” candnicos,
considerando-os “reminiscéncias” ou “notas”. Cf. W. S. VORSTER, «Gospel Genre», 1077-1079. Guelich, xx.

164 Cada um destes géneros pode manifestar-se em subtipos distintos entre si (p.e., a biografia pode ser em
registo dramatico de comédia, ou tragédia), como observa Guelich, xx.

165 Collins, 19, discute o processo de criagdo do género «evangelho» recordando a sua analogia com a relagéo
entre o livro do Apocalipse e o género “apocalipse”: 0 mesmo termo que significava o processo € o conteiido de
uma “revelagdo”, passou a ser usado, desde Ap 1,1 para caracterizar o conteido da obra e o0 meio pelo qual esse
conteddo foi dado a conhecer. Na mesma linha, Guelich, xix, sustenta que, embora possa néo ter sido intencéo do
evangelista designar a sua obra literaria como «evangelho», «Marcos legou a Igreja dos primordios um género
literario particular», desde logo porque Mateus e Lucas dele se serviram como modelo.

166 Um estudo exaustivo sobre a discussdo esta aqui fora de questdo. Para as consideragdes seguintes e para a
posicdo que defendemos, inspiramo-nos sobretudo no sugestivo e bem documentado estudo sobre o “género
literario” de Marcos, em Collins, 15-44.

167 Mateus assinala que o seu texto ¢ “livro” (Biproc, Mt 1,1), Lucas designa-o com o termo geral
«narragdo/narrativa» (Suiynoig, 1,1), e Jodo inaugura a sua obra com um hino cristolégico. Além dos dicionarios
de referéncia, e do estudo cléassico de W. MARXSEN, El evangelista Marcos, 111-143 (cap. 3: «Euangelion»), sobre
o significado das discrepancias dos Sindpticos entre si e em relagdo a Paulo, cf. esp. Standaert, I, 77.

1681 Ts 1,2-9; 1 Cor 15,1-11; 1,17-25; Rm 1,1.9.16.17; 10,14-21; 14-21.
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Em Paulo, este anincio manifesta-se primordialmente através da oralidade e no contexto
itinerante do servigo missionario. Além disso, quando Paulo qualifica “evangelho” com os
determinativos (“de Deus” ou “de Cristo”, p.e.), pretende referir a boa nova sobre Jesus Cristo,
e ndo a boa nova que Jesus proclamou®®®. Se Marcos conheceu a tradi¢do Paulina, entdo, o
Evangelho de Marcos podera configurar uma proclamacéo do acontecimento-Cristo a maneira
de Paulo'”. Para Marcos, no entanto, esta manifestacdo do querigma missionario é concebida
em forma narrativa — aspecto formal, este, que os restantes evangelistas terdo adoptado de
Marcos, e ndo da tradi¢do paulina.

3. Nas palavras inaugurais «evangelho de Jesus» (Mc 1,1) ressoa aquele sentido
querigmatico e confessional em que as entendia qualquer ouvinte familiarizado com «o
evangelho» por Paulo, pois o evangelista logo acrescenta em tom de confissdo de fé: “Ungido
Filho de Deus”. No passo simétrico (1,14-15), porém, percebe-se que a expressdo «[Jesus]
anunciava o evangelho de Deus» ja constitui evidéncia narrativa de que Jesus fora, Ele préprio,
arauto do evangelho'’®. Este facto revela outro angulo da referida originalidade histérico-
literdria de Marcos: o conceito de «evangelho» expresso em Mc 1,1.14-15 alarga-se desde um
seu nivel oral originario (reflectido ainda em 1,1) até ao nivel narrativo no qual o proprio
Jesus, objecto da pregacdo de Marcos desde a primeira linha de texto (1,1), surge logo a seguir
caracterizado como o primeiro arauto do “evangelho de Deus” desde o momento inaugural do
seu ministério pablico (1,14-15)"2,

3. Evidéncia ainda mais decisiva de que o Evangelho de Marcos configura uma proclamacéo
em forma narrativa do acontecimento que é o préprio Jesus, encontramo-la no facto de esta
narracdo exibir certa sequéncia cronoldgica, desde o inicio do Seu ministério até a Sua morte
e ressurreicdo. Mercé da intervencdo do evangelista sobre as suas tradigdes, o protagonista
Jesus, a medida que vai trilhando o caminho que o conduzird a uma morte de martir, surge
caracterizado como personificacdo da revelacdo e da redencdo divinas'’®. Deste modo, quando
o0 evangelista diz «evangelho de Jesus» no inicio da sua obra, além de exprimir a fé eclesial
como sua testemunha qualificada, e além de prestar um servico a catequese, a pregacdo e a
liturgia do cristianismo das origens'’*, esta também a criar o0 modelo narrativo onde cabe a

169 Veja-se 0 determinativo «[evangelho] de Deus» em 1 Ts 2,2.8.9; Rm 1,1; 15,16; e 2 Cor 11,73,2.
«[Evangelho] de Cristo» em 1 Ts 3,2; Rm 15,19; 1 Cor 9,12; 2 Cor 2,13; 9,13; 10,14; Gl 1,7; FI 1,27. Cf. Collins,
15; Joseph A. FITZMYER, «The Gospel in the Theology of Paul», 339-350.

170 Cf. W. S. VORSTER, «Gospel Genre», 1077-1079. J. MARcuUs, «Mark — Interpreter of Paul», 473-487, salienta
que, ndo obstante o interesse biografico estar mais patente em Marcos do que em Paulo, a centralidade do querigma
€ um dos aspectos teologicos em que se manifesta a continuidade entre o Apostolo e Marcos. Por seu lado, M.
HENGEL, «Literary Theological and Historical Problems», Studies in the Gospel of Mark, 54-56, baseando-se em
Act 10,36; 15,7; 1 Cor 15,1-2; Gl 2,7, sustenta persuasivamente quer a origem em Pedro da acep¢do cristocéntrica
do termo «evangelho», que chega a Marcos via Paulo, quer a certeza de que por detras da autoridade e da antiguidade
de Pedro est4 a chamada tradicdo jesuana, razdo por que se manteve e se afirma com tanta veeméncia em Marcos.

171 Collins, 16.

172 D, DORMEYER — H. FRANKEMOLLE, «Evangelium als literarische Gattung und als theologisher Begriff»
1676.1687-94, discutem a possibilidade de, no contexto da missionacdo proto-crista itinerante, isso significar que
Jesus fosse apresentado como o proprio «fundador do movimento missionario» e que, nesse mesmo contexto, o
termo «evangelho» no singular e o conceito que lhe corresponde fossem a expressdo simples com que os
missionarios protocristaos de lingua grega referiam a mensagem por eles anunciada.

173 Cf. M. HENGEL, «L.iterary Theological and Historical Problems», 56-58.

174 Autores como M. HENGEL, «Literary Theological and Historical Problems», 52; L. W. HURTADO, «Gospel
(Genre)», 282; e, mais recentemente, Standaert, 32-34, salientam que Marcos foi composto para a leitura solene na
liturgia (pascal).
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totalidade da actividade de Jesus. Na forma «evangelho» cabe, a par da narrativa do
acontecimento historico-salvifico, uma biografia essencial da figura excepcional de Jesus.
Passos como o da Transfiguragdo (Mc 9,2-9) permitem alvitrar que os aspectos biograficos de
Jesus terdo sido moldados a partir de modelos biblicos e tipoldgicos, disponiveis desde logo
na proto-historia de Israel, entre os quais avultam Moisés na Toré e Elias em 1-2 Reis. Aspecto
fundamental destas biografias sobre o “homem de Deus” ¢, sobretudo no caso de Moisés, o de
gue elas supdem a promessa escatologica de um “profeta” como Moisés (Dt 18,19-20). Seria,
pois admissivel, como escreve M. Hengel, que a historia de Jesus enquanto acontecimento
salvifico escatolégico por exceléncia, i.e. enquanto evangelho, fosse concebida em relagdo de
tensdo dialéctica ou «contraste tipolégico-antitipico»'™ com a histéria de Moisés enquanto
“acontecimento salvifico” para Israel.

4. Finalmente, esta verificacdo de que o evangelho de Marcos apresenta um pendor
simultaneamente “biografico” e “historiografico™*’® carece de uma derradeira clarificacdo
sobre o tipo de “biografia” ¢ de “historia” ai presente. Somos assim reconduzidos a narrativa
biblica, as Escrituras judaicas. A linguagem vivida de Marcos, servida pelo estilo narrativo
veloz, onde as mudancas de cena se sucedem a cada passo, compreendem-se melhor a luz «dos
ciclos veterotestamentarios das narrativas proféticas e das historias biogréaficas de herdis
biblicos como Moisés e David»'’’. Prosseguindo nesta mesma linha, e aprofundando-a, A.
Yarbro Collins vislumbra no evangelho de Marcos trés principais linhas de influéncia
simultanea ao nivel do género literario: a historiografia biblica, a literatura profética, a
apocaliptica judaica. «Marcos — real¢a a Autora — pretendeu acima de tudo narrar historia
[history]»'"8. Uma “historia” que ¢, ndo a descrigdo dos acontecimentos da vida de Jesus em
sentido racional e empirico, & maneira de Tucidides ou da historiografia critica moderna, mas
uma histéria concebida como «drama apocaliptico»'”® que, ao focalizar a figura de Jesus,
almeja «narrar o curso dos acontecimentos escatoldgicos»'®, Ao centrar-se numa sé histéria
de vida, desde o inicio da vida publica do protagonista até a sua morte e ressurreicdo, pode o
evangelista proporcionar uma unidade artistica amena e dramatica. Do mesmo modo, ao narrar
esta sequéncia determinada de acontecimentos, contando a vida de Jesus enguanto supremo
instrumento de Deus no desabrochar da sequéncia de acontecimentos escatoldgicos, o que a
Marcos interessa , acima de tudo, vincar o cumprimento das promessas divinas®®!. Isto mesmo
é ilustrado na perspectiva universalista e apocaliptica de Mc 13,20, sobre a necessidade de

175 Atenta a centralidade de Jesus no texto, Eve-Marie BECKER, Markus-Evangelium 50,52, observa que a
narrativa sui generis de Marcos assinala o inicio historico de um subtipo de narrativa: a historiografia crista.
Comparando com a literatura greco-romana, salienta a Autora que, tal como os historiadores antigos, também o
evangelista usa, edita e interpreta fontes e tradi¢Ges historicas sobre a emergéncia de uma figura como é a de Jesus,
cuja dimensdo carismatica e impacto social foram Unicos no seu tempo. Cf. também Collins, 36-37; W. S. VORSTER,
«Gospel Genre», 1079.

176 Nao certamente no sentido moderno de estudo exaustivo da histéria da pessoa, mas como narrativa
influenciada pelas numerosas e diversificadas bioi greco-romanas, onde ‘“biografia” e “historia” ndo sdo
mutuamente exclusivas, mas aparecem harmoniosamente entrosadas. Cf. Donahue-Harrington, 14. Para uma critica
as propostas “biograficas”, cf. A.Y. CoLLINS, «Is Mark’s Gospel a Life of Jesus? The Question of Genre», 1-38.

177 Donahue-Harrington, 16.

178 «Is Mark’s Gospel a Life of Jesus? The Question of Genre», 27.

179 A expressdo € de N. PERRIN — D.C. DULING, The New Testament: An Introduction, 233-262.

180 «Is Mark’s Gospel a Life of Jesus?», 27.

181 Collins, 33.
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evangelizar todo o mundo antes do iminente fim do mundo («o evangelho tem primeiro de ser
anunciado a todas as nacdes»).

Em coordenacdo com esta historia individual de Jesus, Marcos centra-se num grupo étnico,
os judeus, acolhendo-lhes a forma intelectual com que se autocompreendiam e com que
representavam o seu passado, isto é, a sua historiografia. Ora, entre as formas de historiografia
israelita presentes no canone biblico destaca-se a do chamado “historiador Deuteronomista”, a
gual, como veremos em seguida, constitui um excelente ponto de partida para a compreenséo
do evangelho de Marcos. Uma analise atenta da obra levada a cabo pelo Deuteronomista
permite verificar nela, ndo uma acumulagéo acidental de tradi¢cGes, mas principalmente o
registo sucessivo de acontecimentos e personagens decisivas no passado, 0s quais
compareciam em materiais de diversa proveniéncia (Israel, ou Juda) e com multifacetados
enfoques narrativos, e tudo isso em funcéo do seu significado nacional ou comunitario'®?.
Nesse sentido, os numerosos relatorios das ac¢des dos reis de Israel, e de David e sua casa de
modo particular, sé evidenciam caracter biografico quando essa vertente biografica é
considerada como parte integrante da histéria nacional®®, Um tipo de material bem cosido com
a histdria deuteronomistica e com as intengdes do historiador é o da lenda profética: embora
algumas destas lendas exprimam interesse biogréafico no profeta, elas foram editadas de modo
a que o profeta aparecga, ndo so (ou ndo principalmente) como taumaturgo, mas como divino
mediador e mensageiro. Nestas narrativas, a individualidade dos profetas, a comegar por
Moisés, Samuel e Elias, s6 sobressai com a histdria nacional em fundo, sendo reduzido o valor
conferido a personalidade individual do profeta enquanto tal. Numa palavra, o Deuteronomista
leva o seu projecto por diante com base, quer em processos editoriais proprios, quer na unidade
do tema, onde avulta a histéria da ascenséo e sucessao de David®,

Analogamente ao Deuteronomista, também o evangelista tera sintetizado tradi¢des orais e
escritas nas quais certamente pululavam perspectivas teoldgicas avulsas®®. N&o custa admitir,
portanto, que a actividade de Jodo Baptista e de Jesus em Marcos fosse modelada, em chave
de cumprimento, a partir daquela dos chefes de Israel na narrativa biblica: Moisés como mestre
e intérprete da lei sucedido por Josué, Elias e Eliseu como profetas taumaturgos, e David como
rei ungido®. J& a sua concepcédo global de histéria com a nogcdo de um plano divino pré-
estabelecido (8,31; 13,7.20; 14,36.49) e a sua incipiente periodiza¢do, essa, sera mais tributaria
da influéncia da tradicéo e da literatura apocalipticas. Neste sentido, podemos dizer que, do
ponto de vista da sua heranga judaica, o «evangelho de Jesus» surge como um contraponto
escatologico e apocaliptico as “historias fundacionais biblicas™®’, enquanto continua a histéria
sagrada de Israel e Juda e enquanto ilustra o cumprimento da tendéncia universalistica presente

182 Sobre uma visdo global da “Histéria Deuteronomista”, cf. A. GONZALEZ LAMADRID, et al., Historia,
Narrativa, Apocaliptica, 19-216.

183 John vAN SETERS, In Search of History, 4-5.

184 John vAN SETERS, In Search of History, 249-270. Segundo este Autor, trata-se de uma “histéria de
antilegitimagdo”, acrescentada a Historia Deuteronomistica para equilibrar, ou mesmo negar, aqueles passos que
legitimam a casa real de David (cf. 277-291).

185 Cf. Collins, 38; com Charles H. TALBERT, «Once Again: Gospel Genre», 63-64.

186 O Jesus de Marcos, conforme veremos, sé de maneira misteriosa e irénica é semelhante a David: no seu
sofrimento (cf. Mc 10,47-48; 11,9-10; 12,35-37; 15,16-20.26). Cf. Stephen P. AHEARNE-KROLL, The Psalms of
Lament in Mark’s Passion.

187 Collins, 43.
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na literatura israelitica e judaica mediante a extensdo até aos gentios do movimento de
revitalizacdo de Israel iniciado por Jodo Baptista e Jesus.

... como Vitoria do ungido de Israel e morte do filho de David

Aliado a figura de Jesus e aos termos que o caracterizam em Mc 1,1 («ungido» e «filho de
Deus»), o termo «evangelho» estabelece relagdes de intertextualidade com momentos cruciais,
quer da histéria de Israel, quer do ministério de Jesus. A aplicacdo de vocabulario evangélico
a uma figura ungida (ou messianica) e de filho encontra-se claramente demarcada num texto
do Segundo Livro de Samuel, indicando uma forte possibilidade de relagdo entre esse relato
da historia de David e o inicio do Evangelho de Marcos. O excerto que vamos transcrever
integra-se na historia da sucessdo ao trono de David, e surge a encerrar a secgdo relativa a
conspiracdo militar através da qual Absaldo pretendia arrebatar o trono a seu pai David (2 Sm
13-19). O desenlace dessa histdria é descrito na sequéncia de 2 Sm 18,1-19,9. Depois de
perseguido e derrotado pelo exército de David, Absaldo acaba acidentalmente por ficar
«SUsSpenso [éxpepdacdn] entre 0 céu e a terra» (18,9.14), i.e., «suspenso num carvalho» onde
agonizou, até que por fim foi trespassado pelo chefe militar de David, Joab (18,14-15). Urgia,
em seguida, comunicar a noticia ao rei.

PAimaas, filho de Sadoc, disse: «Irei a correr dar ao rei a boa noticia [edayyeArd] de que
o Senhor fez justica, livrando-o dos seus inimigos.» 2°Mas Joab respondeu-lhe: «N&o Ihe
levaras hoje boas noticias [edayyeriag]. Outro dia as daras, porque hoje ndo darias uma
boa noticia [ebayyeALR], pois trata-se da morte do filho do rei.» 2*E Joab disse a um cuchita:
«Vai ter com o rei e anuncia-lhe [dvdyyeidov] o que viste.» [...] 22Aimaads, filho de Sadoc,
insistiu com Joab: «O que for seja, mas deixa-me correr também atras do cuchita.» E Joab
respondeu: «Porque héas-de correr, meu filho, se da noticia [edayyerln] ndo terds
recompensa?» [...] 2Aimads pds-se a correr pelo caminho da planicie e passou a frente do
etiope.

%David estava sentado entre duas portas. A sentinela [...] levantou os olhos e viu um
homem que corria sozinho. ®Gritou para dar a noticia [dmjyyeiAev] ao rei, que disse: «Se
vem s0, traz boa noticia [ebayyerin].» A medida que o homem se aproximava, 2°a sentinela
viu entdo outro homem que corria, e gritou ao porteiro: «Vejo também outro homem que
vem a correr sozinho.» Disse-lhe o rei: «Também esse traz boas noticias
[edayyerrlbuevoc].» 27A sentinela acrescentou: «Pela maneira de correr, o primeiro so pode
ser Aimaas, filho de Sadoc.» Disse o rei: «<E um homem de bem. Traz noticia boa
[edoyyerlov dyadhyv].» 2Aimads chegou e disse ao rei: «Vitoéria! [... Deus] entregou nas
tuas maos os homens que se sublevaram contra o rei, meu senhor.» 2°0 rei perguntou: «O
jovem Absaldo estd bem?» Aimaas respondeu: «[...] ignoro o que se passou.» [...]
31Chegou, a seguir, o cuchita e disse: «Saiba o rei, meu senhor, a boa noticia
[edayyerrobntw]: 0 Senhor fez hoje justica a teu favor contra todos os que se revoltaram
contra ti.» %20 rei perguntou ao etiope: «Estd bem o jovem Absaldo?» E o cuchita
respondeu: «Tenham a sorte deste jovem os inimigos do rei [...]!»

191Entdo, o rei, muito triste, [...] pds-se a chorar. E dizia, caminhando de um lado para o
outro: «Meu filho Absaldo, meu filho, meu filho Absaldo! Porque ndo morri eu em teu
lugar? [...] °E naquele dia a vitdria converteu-se em luto para todo o exército, porque o
povo soube que o rei estava acabrunhado de dor por causa do filho. [...] °E o rei cobriu a
cabeca e dizia em alta voz: «Meu filho Absaldo! Absaldo, meu filho, meu filho!» (2 Sm
18,19-19,5).
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Este episodio de histéria profana é «uma das mais patéticas e comoventes paginas da
Biblia»'®, Dois sd0 0s mensageiros que «correm» ao encontro do rei — o verbo «correr»
aparece nove vezes! Cabe-lhes comunicar ao rei uma mesma «noticia», boa e ma4,
simultaneamente. A «boa noticia» é a de que estd morto Absalao, rival politico do rei; a «ma
noticia» ndo podia ser mais aterradora para David: estd morto Absaldo, o seu filho rebelde. Da
«boa noticia», que aqui € a de uma vitdria militar sobre os «inimigos» do rei, se encarrega o
israelita Aimads (18,19.28); tocara assim ao mensageiro cuchita comunicar a «<mé noticia» da
morte ignominiosa do filho do rei (18,20.32). Os mensageiros e David — que aguarda pela
chegada deles — tém ideias completamente opostas sobre o conteldo da mensagem: 0s
mensageiros viam na morte do insurrecto Absal&o a ocasido oportuna para a mensagem; David,
na pele de pai, esperava que a mensagem fosse a de que seu filho estava ainda vivo. Ambas as
partes, os mensageiros (18,19-20) e David (18,25-26), falam de «boas noticias»'®,

Para 0s nossos propositos, sdo essencialmente dois os aspectos relevantes deste excerto:

- constituindo a maior concentracdo de vocabulario evangélico de toda a Biblia, o texto
dramatiza a profunda ambiguidade seméntica inerente a esse vocabulério;

- todo o vocabulario evangélico do texto predica do descendente davidico, reiteradamente
referido como «[meu] filho» pelo rei'®, e evocado ap6s a sua morte como «ungido» por parte
de «todas as tribos de Israel» (2 Sm 19,10-11).

... e como boa nova de salvacao e da vitdria de Deus
Ainda no ambito do cénone profético hebraico, mas ja num contexto marcadamente
religioso, encontramos como segundo texto pertinente o conhecido oraculo de Deutero-Isaias:

Que formosos sobre os montes o0os pés do arauto de boas novas
[mebaserleboyyerilopévov] anunciando a paz, do arauto de boas novas de ventura

[mebaser tObleboyyerduevog dyabe] anunciando a salvagdo [TM: i%ii ‘d], dizendo a
Sido: «Reina o teu Deus»! (Is 52,7)™".,

O «arauto» recebe o divino mandato de anunciar aos deportados da Babil6nia a «boa novax» de
uma nova era de «salvagdo». Qual novo éxodo, ela iria concretizar-se numa reconducéo dos
cativos a patria, que deveria culminar na chegada do «reinado» definitivo «de Deus» e na sua
entronizacdo numa Jerusalém-Sido restaurada'®. O «arauto de boas novas» que anuncia «paz»,
no primeiro membro, esta em paralelismo sintético com a declaragdo em que 0 mesmo arauto
anuncia — usando dois termos comuns a Mc 1,1 — «a salvagdo» [TM: i ‘4] e a soberania de

188 Ch. ConROY, Absalom! Absalom!, 49.

189 Encontramos 0 mesmo drama no episddio em que a noticia da morte de Sadl ¢ levada a terra dos filisteus (1
Sm 31,9 =1Cr 10,9) e a David (2 Sm 4,10): no lamento por Sadl e por Jonatas, David aplica o verbo bsr na forma
intensiva no primeiro membro de 2 Sm 1,20, mas o seu paralelismo com «alegrar-se» e «exultar» mostra que 0s
filisteus hdo-de ter considerado a noticia como uma boa mensagem. Cf. O. SCHILLING, «bsr», 314.

190 Na sequéncia de 2 Sm 18,1-19,9, o termo «filho» surge doze vezes, e a terminologia evangélica comparece
com idéntica frequéncia. O. SCHILLING, «bsr», 314, afirma que o uso da terminologia evangélica neste episodio da
noticia sobre a morte de Absaldo «é importante para determinar o significado biblico» dessa mesma terminologia.

191 Versao inspirada na BJ.

192 Muito semelhantes a estas «boas novas de ventura» (Is 52,7), que possuem a garantia da palavra criadora de
Deus (40,8), encontramos também o dltimo trecho (esp. o v. 9) do poema inaugural do Livro da Consolacéo de
Israel (40,1-11), bem como Is 61,1-2, onde a figura messianica do profeta surge caracterizada como ungido com o
Espirito e enviado a levar a boa nova aos pobres. Cf. O. SCHILLING, «bsr», 315; R.E. WATTS, «Consolation or
Confrontation?», 34.
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«Deus». De notar que o oraculo citado surge huma sec¢do (49-55) em que a linguagem salvifica
exprime o tema do novo éxodo!®, uma seccdo na qual ocupa lugar central a figura do Servo,
cujo quarto e altimo cantico (Is 52,13-53,12) comparece logo no passo seguinte.

Importa salientar que o excerto do oraculo de Deutero-Isaias comunga com o excerto de
2 Sm 18 o0s seguintes aspectos:

a) com a derrota de Absaldo, David reina em Israel, vitorioso sobre o0s rivais de sua casa;
com a queda da Babilonia, Deus reina em Israel sobre as nages, vitorioso sobre 0s outros
deuses!®;

b) usado num contexto mais profano como o da Histéria Deuteronomistica, ou mais religioso
como o de Deutero-lsaias, o vocabulario evangélico indica invariavelmente factos que
prenunciam uma mudanca decisiva na historia da salvagdo: o andncio da morte de um
descendente davidico (Absal&o) e a entronizacdo definitiva da figura messianica de David; o
anuncio da salvacéo e do reinado de Deus, a consumarem-se também gracas a intervencao de
uma figura ungidal®.

Evangelho de Jesus, ungido filho de Deus

No passo central do evangelho (8,34-9,1) — logo a seguir a confissdo messianica de Pedro
(8,29: «Tu és o0 ungido!») e ao primeiro anuncio da Sua paix&o, morte e ressurrei¢do (8,31), e
antes do passo sobre a transfiguracao, no qual o Pai revela a gldria do Filho (9,7: «Tu és 0 meu
filho amado») — Jesus chama a Si a multidao e os discipulos para lhes ensinar que:

Quem quiser salvar a sua vida, ha-de perdé-la; mas, quem perder a sua vida por causa
de mim e do evangelho, ha-de salva-la. [...] Pois quem se envergonhar de mim e das
minhas palavras [...] também o Filho do Homem se envergonhara dele, quando vier na
gléria de seu Pai (Mc 8,34-35.38).

N&o sera um acaso que, justamente no passo inicial, e em outro da seccdo central do mesmo
evangelho, a voz do evangelista e a de Jesus se correspondam!®. Com efeito, ao sintagma
«evangelho de Jesus» (1,1a) correspondem em 8,35.38 os sintagmas onde se I1&é «mim e 0
evangelho» / «mim e [d]as minhas palavras». A confirmar estes contactos esta o facto de o

193 |5 49,6.8; 51,6.8; 52,7.10.

194 Em Deutero-lIsaias (40,9 bis; 41,27; 52,7) 0 «arauto de boas novas» refere-se sempre a vitoria do Senhor e
ao inicio da salvagdo. Culminard em Is 61,1 esta tendéncia de intensificar o significado do termo bsr como
mensagem de vitdria divina com uma nuance salvifica: o profeta «ungido» pelo «espirito do Senhor» interpreta a
sua missdo como a de alguém enviado a «levar a boa nova aos pobres», um andncio em que o proprio Senhor que
envia esta presente e activo na Sua palavra proclamada. E provéavel que ao anunciar «a boa nova de Deus» e do
«Reino de Deus» (Mc 1,14-15; Mt 4,23) e ao citar Is 61,1 (Lc 4,18-19), Jesus se baseasse no verbo depoente da
LXX (eberyyerileobar) para formar a palavra-chave «evangelho». Cf. O. SCHILLING, «bsr», 316.

195 Ver Is 42,1; 61,1. Cf. R. FABRIS, «Vangelo», 1626. A par de textos como o do fim tragico de Absaléo, estas
promessas contidas em lIsaias (40,9-10; 52,7-8; etc.) € que constituem o verdadeiro quadro de referéncia da
linguagem “evangélica” e do seu “antincio” em Marcos (e em Paulo). Cumpre-nos, assim, rejeitar — com Standaert,
I, 77-78 (n. 2) — a sugestdo de quem, partindo de elementos comuns ao inicio do evangelho de Marcos e a textos
acerca do culto ao imperador (p.e. a célebre “Inscri¢do de Priene” do ano 9 a.C.: «0 dia de nascimento do deus
[Augusto] foi para 0 mundo o comeco das boas noticias que, gracas a Ele, tém sido anunciadas»), afirma que Marcos
e 0s seus leitores romanos contrapdem intencionalmente Cristo a César, ambos 0s quais se apresentam como
“evangelho” para os homens. Cf., nesta linha, G. FRIEDRICH, «ebayyéiLov», 724-725; Focant, 60.

196 A correspondéncia da-se inclusivamente ao nivel da propria forma: tais sintagmas estdo em relagio retdrica
com «filho» (1,1b; 8,38). Para a composicao do passo (Mc 8,34-9,1) em que se insere o texto seleccionado supra,
cf. AJ.R. MuTHIAH, Jesus - Giver of Life, 188.
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verbo «salvar», reiterado por Jesus em 8,35, evocar precisamente o significado do nome
«Jesus» - i.e. «0 Senhor salva/é salvacdo». Finalmente, este passo da subsequéncia central do
evangelho (8,27-9,13) situa-se naquela mesma unidade em que Jesus, «messias» e «filho de
Deus» (8,29; 9,7), anuncia pela primeira vez que o Seu caminho vai conduzi-lo & morte. Deste
modo, pela boca do préprio Jesus no centro do evangelho é globalmente convocada a narrativa
da Sua Paix&o e Morte como «o messias, o Filho do Deus Bendito» (14,61-62), enriquecendo-
se 0 contexto do primeiro passo (1,1) também com essa narrativa situada no extremo oposto
do evangelho.

..., ungido esperado

No centro do evangelho esté a pessoa de Jesus de Nazaré, o messias de Israel. Ora, no AT,
o termo correspondente a «ungido» (“messias”, “cristo”) pode referir-se ao profeta ou ao
sacerdote, mas € aplicado sobretudo ao rei, para evocar o rito da sua entronizacao e a recepgao
dos dons necessarios (entre esses o do espirito divino) ao exercicio das fungdes régias de
mediag&o entre o Senhor e 0 povo da Alianca. Aplicado ao rei davidico em sentido metaforico,
o termo iria fomentar de forma consistente a escatologia e a esperanca judaicas®’. A partir do
periodo exilico, “ungido” passou a ser também o sumo-sacerdote, chamado a exercer fungdes
de governacdo da comunidade nacional®®. Na literatura judaica da época de Jesus e das
primeiras comunidades cristas, o termo «ungido» podia referir uma figura régia, sacerdotal ou

197 Cf. 1 Rs 19,16; SI 105,15. Mediante o rito da ungéo com azeite (cf. Jz 9,8), o rei era investido pelo espirito
de Deus com os mais altos dons divinos para exercer a funcdo de agente de Deus em Israel (Sadl: 1 Sm 9,19;
10,1.10; 16,13. David: 2 Sm 2,4; 5,3. Salomdo: 1 Rs 1,39). Deste modo, o rei tornou-se “o ungido do Senhor” (2
Sm 19,21[22]), uma figura sagrada que, a partir do oraculo de Natan sobre a perene alianga divina com a dinastia
de David (2 Sm 7,12-16; cf. SI 132,17), passou a ser objecto da esperanca de Israel e merecedor de um respeito
religioso (1 Sm 24,7.11; 26,9.11.23; 2 Sm 1,14.16). Espelha-se na vida e na fé de Israel esta importancia do messias-
rei: a sua uncdo é sinal de preferéncia divina (Sl 45,8), que o torna filho adoptivo do Senhor (Sl 2,7; cf. 2 Sm 7,14)
e detentor da proteccdo de Deus (S| 18,51; 20,7; 28,8), pelo que seria vao revoltar-se contra ele (S| 2,2). Dai a
grande humilhagdo e a prova de fé que o exilio significou: o ungido do Senhor, feito cativo pelos pagdos, parecia
ter sido rejeitado por Deus (Lm 4,20; Sl 89,39.52) para sempre (mas cf. Zc 6,9-14); ndo admira, por isso, que
Deutero-Isaias considere o rei estrangeiro Ciro da Pérsia “ungido” por Deus para a missdo de acabar com o exilio
de Israel (Is 45,1). E, pois, a partir do exilio que o messianismo se desenvolve nas promessas dos profetas, e é com
base nessas que os salmos sobre o rei passam a ser entoados na perspectiva das promessas profetizadas (cf. SI 2; 17
e 18). Em toda essa literatura biblica, a figura régia é colocada ao mesmo nivel dos antigos reis de Israel, e é
acentuada a dimensdo politica do seu ministério, que envolve a supressdo do jugo estrangeiro sobre Israel e a
inauguracdo de uma era de paz mundial, prosperidade e cumprimento da vontade de Deus (p.e. Is 9,1-7; 11,1-10; Jr
23,5-6; Mq 5,2-4; Zc 9,9-19). Cf. P.E. BONNARD — P. GRELOT, «Messiah», 354-356. F. HAHN, The Titles of Jesus,
136, ressalva que, nas profecias do AT (exceptuando Am 9,11-15), a nogdo de Messias nunca inclui uma recriagéo
da monarquia; mesmo assim, a expectativa messianica nunca se desligou da ideia da realeza. Coube a literatura
judaica p6s-biblica, as tradigdes rabinicas e ao NT dar o passo de designar com o titulo messianico o rei vindouro.
A expectativa de um rei davidico “ungido” que ha-de vir, os circulos de Qumran acrescentam, na esteira de Zc 3,6-
8; 4,13-14; 6,9-13, uma segunda expectativa: a de um sacerdote ungido da linha de Aardo. Para a seita qumranica,
alias, esta segunda figura messianica é que é a mais importante. Cf. Marcus, 11, 1104-1107; Collins, 53-64.

198 Essa necessidade € considerada originaria de Aardo (Ex 29,7; 30,22-33; cf. Sl 133,2) e por isso extensivel a
todos os sacerdotes (Ex 28,41; 30,30; 40,13.15), mormente ao sumo-sacerdote, doravante considerado sacerdote-
ungido (Lv 4,3.5.16; 6,22[15 TM]; 2 Mac 1,10), ou mesmo apenas “messias”, como se de um rei @ maneira antiga
se tratasse (Dn 9,25). Em certos textos proféticos, a realeza e o sacerdécio andam estreitamente associados a
escatologia (Jr 33,14-18; Ez 45,1-8; Zc 4,1-14; 6,13). Sera a partir deste nucleo de textos que posteriormente no
Testamento dos 12 Patriarcas e em Qumran se anunciard a vinda de dois messias: um messias-sacerdote com mais
altas funcGes, e um messias-rei com fungdes mais temporais. Cf. P.E. BONNARD — P. GRELOT, «Messiah», 355.
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mesmo profétical®. Na esteira sobretudo das profecias messianicas de Isaias, o que o NT realca
no «ungido» esperado é justamente a sua dimenséo espiritual, que O aproxima dos profetas?®.
E assim que 0 NT, ao aplicar a Jesus o titulo «ungido», ndo s6 confirma o nexo profundo entre
a pessoa de Jesus e o cumprimento da esperanca milenar do povo judeu, como também projecta
nesse termo a luz de uma revelacdo estampada nas palavras e na histdria de Jesus, onde se
destaca o facto inédito do seu sofrimento e morte?®’. A esperanga messianica consumada em
Jesus confunde-se, assim, com a esperanca do profeta escatolégico prometido no final do
éxodo:

O Senhor, teu Deus, suscitard no meio de vds, dentre os teus irmaos, um profeta como
eu [Moisés]; a ele deves escutar. [...] O Senhor disse-me [...]: «Suscitar-lhes-ei um
profeta como tu, dentre os seus irmdos; porei as minhas palavras na sua boca» (Dt
18,15.18).

Pronunciadas no momento em que Deus da instrucGes a Moisés para partir e conquistar a
Terra prometida, estas palavras aplicam-se antes de mais ao sucessor de Moisés, Josué, que
conduziu o povo a Terra, sendo também o primeiro dos profetas no canone dos “Profetas
Anteriores”. O NT indica em que medida este oraculo era lido em chave messidnica, quando
Pedro (Act 3,22) e Estévdo (7,37) o citam para demonstrarem que «Deus cumpriu 0 que
antecipadamente anunciara pela boca de todos os profetas» (3,18) ao enviar a Israel «o Messias
Jesus» (3,20)%%2,

..., ungido rejeitado

O termo «ungido» aplicado a Jesus em sentido absoluto s6 reaparece a partir da seccao
central do Evangelho, primeiro na confissdo de Pedro («Tu és o Ungido!» - 8,29) e, depois, em
vozes diversas que culminam neste misto de confissdo irdnica e de cepticismo dos sumos
sacerdotes e dos escribas perante o crucificado?®;

Salvou os outros mas ndo pode salvar-se a si mesmo! %20 Messias, o Rei de Israel?
Desca agora da cruz para nés vermos e acreditarmos! (Mc 15,31-32)2%

199 Cf, Collins, 64.

200 Em particular, Is 11,1-10; 61,1-3 (Lc 4,16-22).

201 A luz do que se sabe sobre a nogdo de messias no séc. 1, o titulo e o conceito do messias-rei néo podia ser
aplicado a Jesus, porquanto o messianismo judaico ndo oferecia qualquer possibilidade de associar o destino terreno
de Jesus (de derrota e de morte) a um titulo de exaltagdo e de triunfo como é o de messias. Na nocdo do NT sobre
0 messias sofredor, verifica-se, portanto, uma alteracéo profunda do messianismo judaico; a melhor explicacéo serd
certamente a que afirme na prépria autocompreenséao de Jesus a Sua identificacdo com a figura deutero-isaiana do
Servo do Senhor interpretada em chave messianica. Cf. F. HAHN, The Titles of Jesus, 147-149; R.E. BROWN, An
Introduction to New Testament Christology, 160.

202 Do mesmo modo, o quarto evangelho supde a referéncia ao oraculo de Dt 18 nas trés vezes em que menciona
«o profeta» (Jo 1,21.25; 7,40; cf. 5,46; 6,14). Tanto em Jo 1,21-22, como em 7,40-41.52 se verifica a simultaneidade
dos titulos «o profeta» e «o ungido». Cf. M.-E. BoISMARD, Moses or Jesus, 6-8.

203 O termo aparece sete vezes ao longo do evangelho (1,1; 8,29; 9,41; 12,35; 13,21; 14,61; 15,32). Encontram-
se ainda expressdes sinénimas, como «filho de David» (10,47.48; 12,35-37: «ungido» em relagdo com «filho de
David») e «rei dos judeus» (15,2.9.12.18.26). Marcus, Il, 1104-1105, observa que, tal como para o NT, para a
maioria dos judeus do século | (incluindo a seita de Qumran) a aplicagdo do termo “ungido” em sentido absoluto
evocava sobretudo uma figura davidica, que vinha muitas vezes associada — aqui em oposicdo ao NT (mas cf. Act
1,6; Ap 19,11-21) — & noc&o de éxitos militares.

204 \/ersdo a partir de Marcus, 11, 1039.
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Salienta-se, assim, no inicio do evangelho, na sec¢do central e na Paixdo, esta mesma
aplicacdo do termo «Ungido» a Jesus e, a partir da seccdo central em diante, a sua conexado
com o sofrimento.

... e filho de Deus condenado a morte
Jesus, 0 «ungido» profeta escatolégico, é também declarado «filho de Deus». Além da cena
pos-baptismal (1,10-11) e do contexto biblico que lhe corresponde, importa salientar desde ja
que esta dupla caracterizacdo de Jesus é replicada no intratexto: ora em tom confessional, na
sequéncia central do evangelho (Pedro, de um lado, e a voz celeste, de outro); ora em tom
incriminatorio, na Paixd0?®. Aqui, na cena do Sinédrio, o diadlogo do Sumo-sacerdote com
Jesus merece particular atencdo, porquanto articula o nome de Jesus com os titulos — «ungido»,
«filho de Deus», e implicitamente «o profeta» — com que Marcos O identifica desde o inicio:
O Sumo-sacerdote voltou a interrogéa-lo: «Es Tu o Messias, o Filho do Deus Bendito?»
62Jesus respondeu: «Eu sou. E vereis o Filho do Homem sentado a direita do Poder e vir
sobre as nuvens do céu.»
830 Sumo-sacerdote rasgou, entdo, as suas vestes e disse: «Que necessidade temos ainda
de testemunhas? ®Ouvistes a blasfémia! Que vos parece?» E todos sentenciavam que
Ele era réu de morte. ®*Depois, alguns comecaram a cuspir-lhe, a cobrir-lhe o rosto com
um véu e, batendo-lhe, a dizer: «Profetiza!» E os guardas davam-lhe bofetadas. (Mc
14,61-65)
Ao leitor ndo deveria escapar que, na boca das autoridades judaicas, estes titulos aplicados
a Jesus sdo como que termos “performativos”, pois uma vez proferidos pelas autoridades
decorre deles a necessidade de Lhe ser infligido o castigo do sofrimento fisico e da morte
preconizado pela Lei. Voltaremos a este ponto no ambito do Contexto Biblico de Mc 1,10-13
e 1,14-15%%,

4. INTERPRETACAO

No inicio do Evangelho: a Palavra de Jesus, filho de Deus

O evangelho é antes de mais acontecimento histérico centrado em Jesus de Nazaré, na
Sua pessoa e na Sua palavra. Mas a origem primordial de Jesus ndo se esgota na terra, no
tempo, na sua humanidade historica. O Seu inicio encontra-se no proprio Deus Criador, Pai
Eterno (1,11) e fonte do evangelho por Ele anunciado (1,14). Filho de Deus, Jesus revela o
Deus Eterno, a tal ponto que recebé-lO significa receber Aquele que O enviou?’. Dessa
intersec¢do do Eterno com a Histdria, em Jesus e no Seu evangelho, é testemunha e mensageiro
0 evangelista Sdo Marcos.

205 Mc 8,29; 9,7; 14,61; 15,32.39.

206 Os contactos intratextuais entre estes termos aqui aplicados a Jesus e a narrativa da descida do Espirito e da
revelacdo celeste sobre o «filho amado» de Deus (1,10-11), indicam, por seu lado, a necessidade de cruzarmos com
a complexa rede de intertextualidade espelhada em Mc 1,10-11 os elementos de contexto biblico que vamos em
seguida apresentar.

27 Mc 9,37; cf. 1,2. J.R. DONAHUE, «A Neglected Factor», 581, sublinha esta intersecgdo em Marcos de
cristologia com teologia, quando verifica que «[uma] analise geral do modo como Jesus fala de Deus [...] indica
que Jesus fala com autoridade nas vezes de Deus [for God] e apela a recta compreenséo pelo auditério da revelagdo
de Deus na Escritura».
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Testemunha da génese do evangelho em Jesus e das origens de Jesus em Deus, 0 evangelista
ecoa, desde a primeira linha do seu texto, além da voz terrena do filho de Deus, também a voz
celeste do proprio Deus revelando-O como Seu filho amado (1,11; 9,7). E no derradeiro
momento da vida de Jesus, que plenamente se revela o mistério da Sua relagéo filial com Deus,
um mistério ao qual, doravante, tanto judeus como gentios podem aceder. Como que
anunciando programaticamente o testemunho do centurido (15,39), Marcos aplica a Jesus o
mais elevado predicado de que dispunha, mas depurando-o do sentido profano corrente e
enxertando-lhe de algum modo, ja desde o inicio, o seu conteudo final (e desconcertante) que
s6 serd revelado na Paixdo do Filho?®,

Enquanto mensageiro, o que o evangelista proclama é o evangelho do filho de Deus. Na
sincronicidade da sua obra literaria, originariamente destinada a comunidades proto-eclesiais
concretas, Marcos dirige-se também a um auditorio potencialmente universal de recepgao,
convocando-o a entrar no inicio do evangelho para o conduzir a verdadeira fonte de toda a
palavra, num caminho de retorno — 0 mesmo é dizer: “de conversao” — a Deus Criador que Se
lhe autocomunica em Seu filho, Jesus de Nazaré.

No centro do evangelho: Jesus, o ungido de Israel

Qual nova Arca da Alianga, Jesus “contém” a presenga de Deus entre o Seu povo. Dessa
certeza se faz arauto o proprio evangelista logo a abrir a sua obra, conforme indica o facto de
0 nome proprio do Jesus historico surgir destacado ao centro e em relagdo imediata com o
titulo «ungido», como que encriptando no simples onomastico o Seu significado historico-
salvifico para Israel. Por si mesmo, portanto, o nome teoférico do Nazareno ja O apresenta,
ainda que discretamente, como lugar privilegiado do encontro de Deus salvador com o povo a
resgatar. Conjugado com a ressonancia “salvifica” do nome “Jesus”, o facto de Marcos 0 trazer
para o centro do passo inaugural do evangelho revela bem a intencéo de, em coro com a Igreja
dos primordios, venerar 0 nome de Jesus como nome santissimo, «nome que esta acima de
todo 0 nome», diante do qual «se hdo-de dobrar todos os joelhos» e ao qual «toda a lingua ha-
de confessar como Senhor» (FI 2,9-11)%°,

Simultanea a exaltacdo do nome de Jesus neste inicio do evangelho é a confissao de fé, por
parte do evangelista, nAquele em quem o seu auditorio pode definitivamente depositar a sua
esperanca de salvacdo. Doravante, a verdadeira mediagdo entre Deus e 0 povo da Alianca da-
se em Jesus, e no evangelho de que Ele é portador para Israel e todo o mundo. A Sua ungéo —
comparavel, conforme veremos, ndo a do rei davidico, mas a de Moisés e dos grandes profetas
de Israel — é-Lhe directamente conferida pelos Céus (1,10) e, tal como nas origens de Israel,
ela traduz uma dependéncia radical de Deus, sendo-Lhe conferida em funcéo da mediacéo pela
palavra e ordenada a conversdo e a fé (1,15). No Messias Jesus encontrard Israel o
cumprimento da promessa acerca do profeta escatoldgico como Moisés, e no «evangelho de

208 Mc 14,61; 15,39. Conclusdes similares, na linha da Critica da Redaccdo, em J.R. DONAHUE, Are You the
Christ?, 89-91; e mais recentemente, na linha da Anélise Narrativa, Focant, 585.

209 Cf. Is 46,23; Rm 14,11. Mc 1,1 e Mt 1,1 distinguem-se de Lucas e Jodo em trazerem 0 nome de Jesus para
0 primeiro passo do evangelho. Sem entramos aqui na discussao sobre a antiguidade de FI 2,6-11 de que se faz eco
Mc 1,1 (e, de modo geral, a himnologia do NT, como p.e. Ef 2,14-16; Cl 1,15-20; 1 Tm 3,16; Hb 1,3; 1 Pe 3,18-
22), registamos-lhe a importancia enquanto testemunho do profundo e insélito desenvolvimento da cristologia
neotestamentaria (funcional, i.e. Jesus pro nobis; e também ontoldgica, i.e. Jesus in se, pré-existente em Deus) ja
em curso na segunda década crista! Cf. J. Dupuis, Who Do You Say that | Am?, 68-69.
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Jesus» 0 andncio da consumacdo do éxodo do povo do Senhor, que culminara na vitéria
definitiva sobre os seus inimigos e na soberania do Messias Jesus sobre todo o Israel.

A intriga do evangelho mostrara ao ouvinte/leitor em que medida a condi¢do messianica de
Jesus (11,10) é de molde a excluir o messianismo politico-militar, tipificado de modo
paradigmatico em Absaldo. Ao contrario do primogénito de David, Jesus alcancard o «primeiro
lugar» em Israel abdicando da forga das armas (14,48) e trilhando o caminho do servico e da
auto-entrega pela multiddo (10,42-45). O caminho messianico de Jesus culminara numa morte
ignominiosa, i.e. “suspenso” na cruz. Porém, ao contrario da morte ignominiosa do seu
antepassado davidico, que também morrera “suspenso” numa arvore, a morte de Jesus sera em
obediéncia filial a vontade de Deus Pai (14,36), e ndo como acidente de percurso no quadro de
uma rebeldia tendente a usurpar o trono paterno. A Sua morte na cruz — como transgressor da
Lei (15,28) — s0 é ignominiosa aos olhos humanos (15,32); aos olhos de Deus, ela exprime o
mistério da entrega amorosa do messias-filho para a redencao escatoldgica do povo do Senhor.

O kerygma de Marcos como (re)inicio do canone?

Né&o é lance fortuito de escrita esta primeira linha do evangelho de Marcos. Se o termo
“inicio” convoca o “inicio dos inicios” (Gn 1,1), a primeira letra desse termo, que coincide
com a primeira do alfabeto grego, parece vincar um reinicio da Escritura e da revelacéo divina
com estatuto de anterioridade relativamente ao proprio Génesis??. Os seus escassos seis
termos, saturados de ressonancias biblicas e destacados numa posicéo retérica impar, tém
assim uma funcéo dupla.

Em primeiro lugar, uma funcdo querigmatica, porquanto através deste inicio discursivo o
evangelista testemunha o significado histérico-salvifico de Jesus, que indiscutivelmente
acompanhara e influenciard a compreensdo pelo auditério do resto da narrativa evangélica?'.

Em segundo lugar, uma fungdo candnica, que convém agora salientar. Na medida em que o
testemunho inaugural de Marcos acerca de Jesus é um testemunho escrito, Marcos reivindica
para o protagonista do evangelho um estatuto cimeiro no contexto das proprias Escrituras.
Sendo apresentado como filho de Deus, i.e. equiparavel de algum modo ao préprio Deus da
Alianca, Jesus de Nazaré e a revelacdo de que Ele é portador surgem logo desde o inicio em
dialogo com a pessoa e a revelagdo de Moisés. Um «evangelho de Jesus» por escrito significa,
portanto, redesenhar, ampliar, e reinterpretar o canone das Escrituras a luz do acontecimento-

210 Em comparagéo, recordemos que os rabinos salientavam no termo hebraico com que a Biblia abre (b®resit,
«no inicio») o facto de o termo dizer o inicio servindo-se da segunda letra do alfabeto hebraico (o bet), indicando
desse modo que o relato é secundario relativamente aquilo que nele se relata; com efeito, ninguém é capaz de assistir
ao inicio das coisas. D. MARGUERAT — Y. BOURQUIN, Per leggere i racconti biblici, 129.

211 Na esteira de W. Wrede (Das Messiasgeheimnis), R.M. FOWLER, Let the Reader Understand, 19-20,
interpreta a fun¢do de Mc 1,1 como irdnica, relacionando-a com o tema do “segredo messianico”. Ao longo da
narrativa, os momentos de confusdo, segredo e incompreensdo acerca da identidade de Jesus (p.e., a incapacidade
dos discipulos em 8,4.14-21, a teoria de Marcos sobre as parabolas em 4,11-13, e o final abrupto do evangelho em
16,8) proporcionardo ao auditério a percepcdo da «incongruéncia entre a confusdo acerca de quem é Jesus na
narrativa e a relativa clareza acerca de quem ¢ Jesus no espirito do narrador. [...] No evangelho de Marcos, Jesus ¢
indiscutivelmente o Messias, mas na narrativa ninguém parece ser capaz de entender isso de forma adequada»
(ibid.). Nesta mesma linha, observa J. CAMERY-HOGGATT Irony in Mark’s Gospel, 93, que, apesar de «para o leitor
do evangelho ndo se colocar a questdo do Segredo Messianico», o facto é que o préprio leitor ndo escapa a ironia
conexa com o facto de este inicio do evangelho lhe proporcionar um conhecimento privilegiado acerca do
significado de Jesus; essa ironia aqui em causa é a de «o proprio leitor poder ter partido [para a leitura do evangelho]
com expectativas inadequadas ou inapropriadas».
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Jesus. AT e «evangelho» constituem ambos “canone”, i.e., aquela area literdria bem
determinada que permite escutar a palavra de Deus e responder-Lhe. Longe de o0 «evangelho»
reabrir o canone a custa do silenciamento do AT, o testemunho do AT é ndo s6 mantido na sua
unicidade, como também aprofundado enquanto revelacdo divina, e reforcado enquanto
testemunho sobre o0 messias de Israel. Se a histéria de Deus com lIsrael, marcada por uma
expectativa sempre crescente, de que da testemunho o coro de vozes do AT, converge para a
sua realizacdo plena em Jesus, conforme testemunha o «evangelho», isso significa que o
canone biblico ndo se encerrara com o Gltimo profeta candnico e que o ingresso da palavra de
Deus no nosso mundo espacio-temporal ainda néo era pleno?*2,

Ao leitor de Marcos nao € indiferente, por outro lado, cair na conta de que esta perante um
texto caracterizado como «evangelho», i.e. um texto caracterizado pela ambiguidade acerca da
missdo e destino do Nazareno. Marcos apresenta-O como messias de Israel e filho de Deus.
Todavia, o leitor sabe que o testemunho de Marcos é filtrado pela experiéncia pés-
ressurreccional da Igreja nascente, que anunciava um messias rejeitado pelo Seu préprio povo
mas acreditado junto de Deus como Seu filho. Um messias filho de Deus que s6 se revelou tal
no fim de uma carreira tipica como profeta de Israel. Alertado pois de forma ainda implicita,
desde o inicio do evangelho, para o desfecho tragico da carreira profética do messias de Israel,
o0 auditério de Marcos parte para o resto do evangelho com um desafio: o desafio de, por entre
0s sobressaltos expectaveis num texto de tipo “evangélico” (i.e. acerca do destino de uma
figura escatoldgica de “messias” e de “filho”), deixar-se guiar pela esperanca alimentada pelos
profetas acerca do messias-profeta e pela certeza ja vivida que Marcos e a Igreja nascente lhe
testemunham acerca do significado trans-histérico do messias Jesus.

212 Cf. G. von RAD, Old Testament Theology, 329; B.S. CHILDs, Biblical Theology of the Old and New
Testaments, 720-722.



CAPITULO II

SEGUNDO PASSO

O profeta enviado a frente do Senhor é Jodo (1,2-8)

1. TEXTO
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2Conforme esta escrito em lsaias, 0
profeta:

«“Eis que envio o meu anjo adiante de

ti, oqual ird construir o teu caminho!”
%Voz do que brada no deserto:
“Preparai o caminho do Senhor,

direitas fazei as Suas veredas!”»,

“surgiu Jodo a baptizar no deserto e a
anunciar um baptismo de converséo
para o perddo dos pecados. °E saia
para ele toda a provincia da Judeia e
0s jerusalemitanos todos, e eram
baptizados por ele, no rio Jorddo
confessando os seus pecados. °E Jodo
estava vestindo pélos de camelo e um
cinto de couro a volta da cintura dele
e comendo gafanhotos e mel silvestre.
’E anunciava dizendo:

«Esta a chegar o mais forte do que eu
depois de mim, a quem ndo sou capaz
de, inclinado, desatar a correia das
suas sandalias.

8Eu baptizei-vos com 4&gua; Ele,
porém, baptizar-vos-4 com o Espirito
Santo».
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1.1 CRITICA TEXTUAL

& 10 "Hoaly t¢) mpodritn (2a)

Na introducéo das citacdes (2a), sdo trés as variantes textuais: év t@® 'Hoole t¢ TpodriTn
(«em o [livro de] Isaias, 0 profeta»)??; & "Hoate t¢ mpodritn («em lIsaias, o profeta»)?l4; év
tolc mpodnrtarg («nos profetas»)?®. A segunda variante, ao eliminar o primeiro artigo
determinativo t¢ («0») indica que o considera supérfluo, configurando, por isso, uma tentativa
de melhorar o estilo grego®®; o efeito do artigo é o de dar relevo especifico ao carisma
profético?’’. A terceira variante decorre, provavelmente, do facto de a citagéo subsequente ser
uma composicao de diversos textos biblicos (Ex 23,20; Ml 3,1; Is 40,3). Mais abrangente, esta
formula introdutéria indica que a anamnese biblica esta escrita, ndo apenas «em Isaias», mas
também «nos profetas»?'8, Resta, portanto, como a mais plausivel, a primeira variante, atestada
pelas mais antigas testemunhas representativas dos tipos de texto Alexandrino e Ocidental.
Constitui uma lectio difficilior, porquanto, além do facto de o texto de Isaias s6 aparecer
efectivamente em 1,3, esta licdo ndo harmoniza, nem a nivel de estilo, nem a nivel de
contetido?®. E por esta ordem de razdes que a grande maioria dos Autores adopta esta li¢do.

i6ob [¢yd] (2b)

Importantes testemunhas acrescentam um pronome pessoal enfatico (¢yw, «eu»)??°, que, no
entanto, ndo é sustentado por diferentes tipos de cddices antigos??t. Na esteira desta Gltima
tradicdo textual, também a analise retérica do membro em questdo (2b) ndo favorece a inclusdo
de mais um pronome no mesmo membro, a par dos outros dois (uov, cov, «meu», «teu»). A
inclusdo do pronome afigura-se facilmente explicavel como harmonizagdo posterior com Mt
11,10 e com Ml 3,1 (LXX). Actualmente, a lectio brevior é consensual.

Y 660V oou [éumpoadév cov] (2c)

Algumas testemunhas acrescentam éumpoofév oou («adiante de ti»)??2. O facto de evocar
literalmente a citacdo do mesmo texto profético em Mt 11,10 / Lc 7,2, permite concluir que
esta licdo, claramente minoritaria e acomodaticia, € uma harmonizacdo posterior com 0s
paralelos sindpticos (cf. Jo 1,23.30). O efeito deste acrescento permite supor uma intencdo

213 B L A 33.565. 892. 1241. 2427 al sy P co; Ir

24D f1700. 12211 pc; Ir Or™ Epiph. Ligdo preferida por: Collins, 133 («in the book of Isaiah the prophet»),
sem contudo apresentar justificages; Ernst, I, 48; Hooker, 32 («in Isaiah the prophet»); cf. Pesch, I, 139.

215 AW f13 o vg ms Syh (bO mss)

216 Cf. A.M. Busceml, «Critica Textus», 74.

217 Cf. Trevijano-Etcheverria, 9.

218 Cf. Metzger, 62; Marcus, 142; Guelich, 6. Para uma reconstituicdo das plausiveis circunstancias desta
«emenda posterior», veja-se a excelente sintese, com avaliacéo critica, de Hooker, 35, em que a Autora pressupde
ter existido uma colectanea de testimonia (i.e., combinagao de passos do AT utilizados pela Igreja dos primérdios).

219 Cf. A.M. BusceMl, «Critica Textus», 74; Trevijano-Etcheverria, 9.

20 AL W 113 3391 vg© (i.e., aedicdo clementina da Vulgata), sy " sa ™ bo ™; Or Eus

221 B D@ 28*. 565. 2427. | (i.e. leccionario bizantino) 2211 pc lat (i.e., a Vulgata e uma parte da Antiga tradigéo
Latina) co; Ir &

22 Af11333 o fFf21vg sy samsho P ; Eus
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apologética, designadamente, a de justificar profeticamente, com uma frase adicional, que Jodo
—vindo antes de Jesus, e portanto com um acrescido valor de antiguidade — é realmente inferior
a Jesus?®, Por esta ordem de razdes, a lectio brevior é claramente preferivel.

0 tpiPoug adTod (3c)

O pronome adtod («suas») substitui a expressdo tod eod Mudv («do nosso Deus») de Is
40,3, conservada por algumas testemunhas, num esforco de fidelidade ao texto profético?4. A
mesma interpretacdo cristologica que terd inspirado a acomodacdo do texto de Malaquias
(LXX), mediante a variante thv 686v cou («0 teu caminho») pode ter estado na origem de uma
adaptacdo do texto de Is 40,3. A variante é, na realidade, uma alteracdo acomodaticia do texto
do AT em funcéo da interpretagdo marcana: «o Senhor» (3b) é Jesus, testemunhado por Marcos
como o «ungido filho de Deus» (1b), e é ao endireitamento de «as Suas veredas» (3b) que Jodo,
o Precursor, exorta os homens??, A lectio brevior é consensualmente preferida.

éyéveto Twdvvng (4a)

Uma variante 18 kel éyéveto («e aconteceu»)?®, certamente no intuito de harmonizar com
Mc 1,9, onde a mesma expressdo vai comparecer. De algum modo, esta insercdo posterior
pressupunha que os versiculos anteriores (1-3) formam uma unidade sintactica, o que ndo é o
caso, porguanto, como veremos, a unidade sintactica que existe é entre 2-4.

Bamtilwy &v T éppuw kal (4b)

No elenco dos mais delicados problemas textuais de Mc 1,1-15, ocupa o segundo lugar em
importancia, a seguir a licdo «filho de Deus» (vitod 6eod, 1b), a divida sobre o artigo 6 («0»)
anteposto ao verbo panti{wy («baptizando» ou «Baptista») no contexto do versiculo 4. Sdo
quatro as variantes: 1. 6 Banti{wv év tf épruw kal («o que baptiza/Baptista no deserto e»)??;
2.6 Bamtilwr &v TR épriuw («0 que-baptiza/Baptista no deserto»)??; 3. fantilwy év tf épruy
kol («que-baptiza/Baptista no deserto e»)??%; 4. év tf épiuw Banti{wr kai («no deserto
baptizando e»)?%. Salta a vista que o paralelismo defeituoso entre 6 parti(wy € ki knploowy
(«e anunciando») faz da primeira variante uma lectio difficilior®'. Seduziria, pois, alvitrar que,
no intuito de resolverem o problema, as trés Gltimas variantes serdo tentativas posteriores de
facilitarem (cada qual a seu modo) a lectio difficilior original: as duas tltimas omitindo o artigo

223 Cf. Trevijano-Etcheverria, 10.

24D it; Ir ', No codice W e num manuscrito veterolatino, um copista acrescentou o texto de Is 40,4-8, como
glosa a citagdo de Is 40,3, inspirado certamente no texto paralelo de Lc 3,4-6, que cita Is 40,4-5.

225 Cf. Trevijano-Etcheverria, 10.

226 x*W

227 LA pcho

228 B 33 (892) pc bo M

29 AW flBorsyhsa?

20D @ 28700 lat sy P

231 Gundry, 43, pelo contrario, considera lectio difficilior a segunda variante, que por isso mesmo é de preferir.
A traducéo que prop0e € elucidativa do seu argumento: «apareceu Jodo — 0 que baptizava — no deserto, pregando
um baptismo de arrependimento». Fica aqui por esclarecer, segundo Gundry, se a expressao év 1§ épruw («no
deserto») indica o lugar onde Jodo baptizava o povo, ou o lugar onde Jodo apareceu; baseando-se no v. 3, o0 autor
inclina-se para esta segunda opcao.
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diante de pamtiCwv, a segunda omitindo a conjuncéo kal («e») diante de knploowr?2. Com
efeito, na quarta variante, distintas tradicGes textuais (Ocidental [D], Cesareiana [© 28] e siro-
pechita) atestam a tentativa de eliminar o durissimo semitismo subjacente a éyéveto ... kal
(«surgiu... e»), a0 mesmo tempo que, mediante a colocagdo de év tf) épruw («no deserto») a
preceder pantilwr («baptizando/Baptista») salientam mais claramente o cumprimento da
profecia3. No mesmo sentido, que é o de facilitar a leitura, parece ir a terceira variante
(«baptizando/Baptista no deserto e»), porquanto a omissao do artigo 6 antes de Bamti{wy
permite unir sintacticamente os dois participios a éyéveto, de que resultam conjugagdes
perifrésticas regulares. Em relacdo & segunda variante, representada por codices excelentes (B
33 e outros), que Ié o artigo antes de Bamtilwr mas omite depois a conjuncdo kai, ela possibilita
também uma leitura mais fécil; 0 Batilwv configuraria assim um titulo de Jodo, uma variante
de 6 Bamtiotc («0 Baptista»)?®*, ao passo que o participio seguinte (knploowv, «anunciando»)
poderia ser lido como sintacticamente ligado a éyéveto («surgiu»). O efeito semantico desta
variante é importante: contra uma “impropria” localizagdo do ministério do Baptista no deserto
(e ndo nas aguas do rio Jorddo — cf. 1,5.8.9.10), localizacdo essa que transparece da terceira e
da quarta variante, a segunda variante evita o problema, ao mesmo tempo que harmoniza Mc
1,4 com Mc 6,14.24, onde 0 mesmo titulo — “o Baptista” — é aplicado a Jodo.

Ndo faltam, pois, razBes de critica externa e interna para nos levarem a crer que, por um
lado, as trés ltimas variantes serdo meras tentativas de tornar o texto mais legivel aos leitores
“ocidentais”, e que, por outro lado, o texto da primeira variante sera realmente “original”,
enquanto lectio difficilior. Esta decisdo, no entanto, esta longe de ser consensual®®,

Estamos em crer que sdo duas as razGes em virtude das quais a terceira variante
(«baptizando/Baptista no deserto e») pode ser a original. Antes de mais, deve-se observar que
1,4 corresponde a primeira vez em que este evangelho refere a actividade de Jodo e,
designadamente, a accdo continua de «baptizar» (indicada pelo participio penti{wv), que iria
granjear-lhe o titulo por que a histéria cedo passou a designar o «Baptista» (0 Pantilwv /6
Bamtiotng). Por outro lado, o critério da maior regularidade da composicdo, proposto pela
analise retorica, pode também aqui ser aplicado, desta vez com o fim de considerar a
possibilidade de o artigo 6 ser um acrescento posterior, presente em testemunhas com a
importancia e a antiguidade do Cddice Sinaitico (primeira variante) e do codice Vaticano
(segunda variante), ambos do século I\V?*®. A ser verdade tal suposicéo, o testemunho do cédice
Alexandrino, também ele dos mais respeitaveis pela sua antiguidade (séc. V), apareceria, algo

232 Cf. Focant, 61.

233 Cf. A.M. Buscewml, «Critica Textus», 75; Guelich, 16; Collins, 133.

234 Cf. Metzger, 62. Enquanto titulo, o participio precedido de artigo (6 pantiwy, «0 que baptiza») na funcéo
de aposto ao nome de Jodo, é atestado unicamente por Marcos (1,4; 6,14.24). Por seu lado, 6 Bantiotng («Baptista»)
comparece também em Marcos (6,25; 8,28), nos outros sindpticos (designadamente, no paralelo de Mc 1,4, que é
Mt 3,1, e também em 11,11.12; 14,2.8; 16,14, 17,13; cf. Lc 7,20.33; 9,19).

235 Conforme atesta o facto de NA?” incluirem o artigo dentro de parénteses, bem como a indicacdo de uma
grande divisdo no seio do Comité Editorial do Grego do Novo Testamento (cf. Metzger, 62). Esta divisdo atenua-
se entre os comentadores mais recentes, que preferem ler Bartilwv («que baptiza») como titulo de Jodo. Cf.
Donahue-Harrington, 59.61; Gundry, 36; Guelich, 16; Hooker, 33; Focant, 61; Pesch, I, 140; Ernst, I, 48; Gnilka,
I, 52. Marcus, 149, na esteira de comentarios mais antigos, como os de Lohmeyer,13 (n.1) e Cranfield, 40, refere a
terceira variante («baptizando no deserto e»).

236 R, MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 509-520, propde exemplos elucidativos de um trabalho conjunto
— a fomentar — entre a analise retorica biblica e a critica textus.
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surpreendentemente, como a licdo original®’. Na verdade, conforme acima notamos, a
auséncia do artigo antes de Bamrti{wy permite unir sintacticamente a éyéveto Twavvng («surgiu
Jodo») os dois participios (Banti{wv .../ kal knploowv ...). Resulta, assim, um segmento
trimembre em forma ABB’. Sem aparentemente configurar uma lectio difficilior, ou sequer
uma lectio brevior (ja que mantém a conjuncao kal), esta licdo tem uma dupla vantagem: a de
ser consentanea com o contexto imediato (que € 2-4), e a de explicar, até certo ponto, as duas
primeiras variantes?®, Por esta ordem de razdes, a que acrescentamos a observacdo de que
nenhuma das quatro variantes compromete seriamente o sentido geral do passo (2-4), néo
consideramos o artigo como elemento integrante do texto.

novteg kol éPamtifovto (5bc)

No intuito de corrigirem a hipérbole segundo a qual todos os habitantes da Judeia e de
Jerusalém reconheceram a misséo do Baptista e submeteram-se ao seu rito baptismal, algumas
testemunhas alteram a ordem dos termos em Mc 1,5. A licdo mais atestada (mdvtec kal
éBantifovto, «todos e eram baptizados») sucedem, assim, as variantes: 1. kol
&PamtiCovto mavtee («e eram baptizados todos»)?®; 2. kal mdavtec EPamtidorto («e todos eram
baptizados»)?*°. Em regra, as variantes revelam-se reverentes da integridade da tradicdo textual
resenhada na hipérbole de Mc 1,5, ao ponto de se limitarem a abrir caminho a uma
interpretacdo mais realista?*l. O efeito de alterar a ordem das palavras é o de se subentender
que so6 foram baptizados aqueles que acudiram a Jodo, e ndo todos?*?. Acresce que, conforme
iremos verificar através da analise retorica, a licdo maioritaria conserva o quiasmo existente
na frase maoo M Toudete ywpa kel ol ‘Tepocoivpital mavteg («toda a provincia da Judeia e os
jerusalemitanos todos», 5ab).

o adtod év ¢ Topdavy motopud (5 cd)
Um revisor antigo, ciente de que qualquer cristdo saberia a partir do AT que o Jorddo é um

rio da Palestina, omite a palavra motau® («rio»)?*3, Contudo, esta precisdo, além de visar suprir
aparentes lacunas de conhecimento geografico na comunidade destinataria deste evangelho,

237 Se € certo que, em relagdo aos evangelhos, este codice (A) corresponde ao mais antigo exemplo de texto do
tipo Bizantino, convém reconhecer que ele é geralmente considerado uma forma de texto inferior. Cf. B.M.
METZGER, The Text of the New Testament, 47.

238 Na verdade, todos os codices da primeira, terceira e quarta variantes suportam kei como ligdo original,
contra a sua omissdo nos codices da segunda variante.

Afirmar esta proposta a luz do contexto imediato ndo nos impede de reconhecer que, conforme acima demos
conta, ao nivel do contexto geral do evangelho, Marcos refere o titulo “Baptista” quer através de [6] Bantilwv («[0]
que baptiza/Baptista»: Mc 6,14.24) quer através do titulo alternativo: 6 Bantiotig («0 Baptista»: Mc 6,25; 8,28). A
nossa proposta de considerar que em Mc 1,4 o artigo [6] seguido do participio Bamtifwy tem sentido verbal
(«baptizando», i.e., descreve o ministério baptismal de Jodo), e ndo sentido titular, é reforcada pela utilizacéo
consistente da mesma expresséo, em sentido verbal, no quarto evangelho (Jo 1,28; 3,23; 10,40).

239 AW f 11006, 1506 9 sy M (sa ™)

240 § 13 55 pc

1% 2B DL A33.579.892. 1342. 2427. 2542 pc lat (syP) sa ™ ho. Cf. K. ALAND, Synopsis, 22. Excepcdo a
regra: kel éamtiCovto («e eram baptizados»: © pc aur f. sa ™), que configura uma supressdo audaz de mdvreg
(«todos»).

242 Cf. Trevijano-Etcheverria, 42.

243 D@ (W 0) 565, (700)a
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perde de vista, entre motoug (5d) e ywpe («provincia», 5a), quer a oposicdo geografica, quer a
simetria ao nivel da composicao.

kel v 6 “Twdvvng (6a)

A variante fv &¢ 6 Todvvng («estava, porém, Jodo»)?*, visa suavizar uma transigdo brusca
da narragdo — do povo a caminho do Jorddo (5) para a narragdo da vida eremitica de Jodo (6).
Conforme veremos, esta caracterizagdo de Jodo como profeta do deserto, longe de revelar que
o evangelista «ha acoplado [...] tradiciones con poca destreza»?*®, assinala antes o inicio de
uma parte (6-8) do passo (2-8) centrada mais na sua figura de precursor profético do messias
(notar a énfase no nome préprio 6 Twavvng, NO inicio de 6), como complemento do Seu
ministério baptismal junto do povo (4.5).

TPLY0G KapuiAov (6a)

Em vez de lerem que Jodo estava vestido com «pélos/crinas de camelo» (tplyac keuniov),
conforme Iéem todas as outras testemunhas, o cddice de Beza (D) e um manuscrito da Vetus
Latina (a — séc. IV), corrigem para &éppwv kapniou («pele/coiro de camelo»), desconhecendo
certamente costumes da indumentaria beduina médio-oriental®*®, e possivelmente
influenciados também por uma corruptela de Zc 13,4 (LXX: &¢ppuv tpLyivny, «manto de
pélos/crinas»), sobre o vestido dos (falsos) profetas®*’.

Mais notavel é o facto de, a seguir a inser¢ao de d¢ppiv («pele/coiro»), 0 mesmo codice de
Beza e a versio tala omitirem o segundo membro do segmento («e um cinto de couro a volta
da sua cintura», Mc 1,6b), provavelmente no intuito de harmonizarem o texto de Marcos com
0 de Mt 3,4. O resultado desta omissdo ndo é indcuo: a0 mesmo tempo que se realga o
paralelismo entre os dois participios, deixa-se na sombra a aproximacdo entre o Baptista e 0
profeta Elias (cf 2 Rs 1,8), implicita em Mc 9,11-13, e atestada pela licdo maioritaria da
tradicdo textual?,

Kol éknpuooer Aéywv (7a)

Uma parte minoritaria da tradicéo textual (Ocidental)®*® considera que, tal como estava, 0
texto de 7a indicava um novo inicio, algo forcado em relagéo ao relato precedente (6). Dai que,
no intuito de marcarem melhor a continuidade, tenham introduzido a variante kal €ieyev
abrolg («e dizia-lhes»)?*.

€pxetar 6 Loyvpdtepdg pov 6miow pov (7b)
A omissdo de émiow pou («depois de mim») é atestada por uma parte da tradicéo textual®:.
Trata-se, possivelmente, de uma correccdo muito antiga, visto que tanto o préprio codice

24 ADWO A pmf113(28) o it sy" sabo Pt

245 Trevijano-Etcheverria, 62.

246 Cf. Metzger, 63.

247 Cf. R.H. GUNDRY, The Use of the Old Testament, 131-132.

248 Cf. Collins, 133; Guelich, 16; Trevijano-Etcheverria, 63.

249 D (a rl)

250 Cf, K. ALAND, Synopsis, 24; Trevijano-Etcheverria, 72.

251 A (codice de St. Gall, séc. 1X), 1424. 2542. Omitem apenas 0 pronome pou («de mim») o cédice B Or™
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Vaticano como também Origenes a reflectem em parte. A supressdo da expressao reconduz-se
claramente ao problema cristolégico de Jesus vir «a seguir a Jodo». A licdo maioritaria, no
entanto, além de reflectir linhas diversificadas da tradicdo textual®®?, coaduna-se com o
contexto do segundo passo (2-8), onde «depois de mim» corresponde a «diante da tua face /
adiante de ti» (Tpo mpoowou cov, 2b).

kOl (7¢)

Diversos manuscritos omitem a expressao verbal kg («inclinado») através da qual Jodo
exprime a sua condicdo em relacdo Aquele de quem ele é precursor®®®. Além da plausivel
intencdo de harmonizarem Mc 1,7c com os paralelos sindpticos, que também omitem a
palavra®®*, é possivel explicar esta omissdo como ditada pela vontade de suavizar uma frase ja
de si sobrecarregada, quer ao nivel terminoldgico, quer ao nivel do préprio conteido, em que
Jodo surge extremamente conotado com a figura do escravo.

épamtion Opag HéatL ... Pamtioer dpag év melpatt dylw (8)

Em 8a, a preposicdo ¢év («com») é acrescentada por testemunhas importantes®®®. Os
manuscritos apresentam-se divididos em relacdo a contraposicdo entre UdatL («[com] agua»,
8a) e mreluatt ayly («[com o] Espirito Santo», 8b). Segundo alguns, ambos os substantivos
configuram dativos de instrumento?®. Os mesmos substantivos sdo objectos da preposicéo év
(“em” ou “com”), segundo outros®’. ¥é«tL é dativo de instrumento e Tveluatt dyle objecto
da preposicdo év, segundo a maior parte da tradicdo textual®®®. A omissdo do dativo
instrumental em ambos os casos configuraria uma lectio difficilior?®. Contudo, quer a mais
ampla atestacdo, quer a plausibilidade de os escribas tenderem a harmonizar com dois paralelos
evangélicos?® e se inclinarem mais para criar expressdes paralelas do que para as destruir, quer
ainda o facto de a preposi¢do ¢v acrescentada ao dativo instrumental ser muito comummente
utilizada no NT?, indicam que a combinagdo de ¥d«tL («com agua», sem a preposicdo év) e
év mredpatL &yl («no Espirito Santo») € a licdo original®®?.

252 Como as representadas por & 9t A (D) W pm sa bo.

23 D @ f1328*, 565. Or

24 Mt 3,11; Lc 3,16. Cf.Act 13,25; Jo 1,27. Cf. Collins, 133.

Z5A (D)L W (0) f Lo it

256 |_gem neste sentido: B 2427 e a maior parte dos manuscritos da Vulgata.

257 A (D) W (@) f 1.13

258« A 33, bem como a Vulgata e Origenes.

29 Validada por B pc. Tal é a ligdo preferida por Trevijano-Etcheverria, 102.

260 Mt 3,11 e Jo 1,26 léem év UdatL («na/com Aguax), ao passo que Lc 3,16 coincide com Mc 1,8.

261 Cf. Blass — Debrunner, § 195.

262 Cf. Metzger, 63; Collins, 133. Trata-se, no entanto, de uma deciséo critico-textual muito dificil, conforme
reconhece NT?7, a0 assinalar uma cruz (1) no aparato critico (88). Sobre o significado deste sinal, lemos na p. 57*:
«Uma cruz indica uma mudanca no texto da 25.2 edic¢éo [...]. Trata-se de unidades que sempre envolvem decisdes
textuais muito dificeis» [italico nosso]).
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De notar ainda que, em 1,8b, algumas testemunhas omitem o pronome uag («-vos»)?®3, o
que indica certamente a consciéncia histérica de que, entre os que haviam recebido o baptismo
de Jodo, muitos ndo terdo acolhido o baptismo cristdo?s.

1.2 ASPECTOS GRAMATICAIS

KaOOG YéypaTTaL... €yéveto Tndvvng Pamtilwy... kal knpdoowy (2a.4)»

Os exegetas tém hesitado entre ligar o v. 2a ao v. 1 ou separa-lo do primeiro versiculo e liga-
lo aos seguintes, 0 que abriria caminho a diversas vias de solugdo®®. A primeira tese ndo é
verdadeira, nem em relacéo ao grego do NT, nem em relacdo ao Grego dos LXX?¢,

Neste estudo, afirmamos convictamente a independéncia do v. 1, e 0 nexo sintactico do
versiculo 2 com o versiculo 4?67, Encarados como um Unico periodo, os versiculos 2 e 4 teriam
como inicio da oragdo principal um verbo, o aoristo éyéveto («surgiu») em 4a®, Este recorte
do texto justifica-se gramaticalmente com o facto de a conjungdo comparativa kefuwc
(«conforme/como») implicar naturalmente uma proposicdo composta de dois termos de
comparagcao, correspondendo o primeiro a prétase e o segundo a apédose?®. A protase inicia
com a conjungdo kabw¢ e termina no final da citagdo biblica (3). A apddose é composta de
oracdo principal, onde se real¢ca o aparecimento de Jodo (4a), e inclui também os participios
atributivos através dos quais se alude sinteticamente ao seu ministério (4bc). Aliado aos verbos

263 Designadamente, no corrector do codice Sinaitico (x*) e em alguns manuscritos (69. 565. 1342 pc b). Cf. K.
ALAND, Synopsis, 24.

264 Cf. Trevijano-Etcheverria, 102. Registamos ainda uma linha dispersa e reduzida de tradigdo textual (P pc
sy** sa™s Hip) que acrescenta kal mupl («e no fogo»), a seguir a év mveldpatt dyly («no Espirito Santo», 8b).
Explica-se como intengdo de harmonizagdo com os paralelos sinopticos (Mt 3,11 e Lc 3,16).

25 Cranfield, 34, enumera dez interpretagOes diferentes do nexo entre 1 e o texto seguinte. Para uma mais
recente discussdo pormenorizada, cf. H.-J. KLAauck, Vorspiel im Himmel? Erzéhltechnik und Theologie im
Markusprolog, 27-30 n. 17, e C.-A. STEINER, «Le lien entre le prologue», 177.

266 No seu meticuloso estudo sobre as 182 ocorréncias da conjungio kafwg («como/conforme») no NT, Marco
Vironda demonstra que esta conjungdo se encontra no inicio de 24 novos periodos, precedidos de frases que
terminam em pausa longa (ponto final, ponto de interrogagdo, etc.). Salientam-se as ocorréncias nos evangelhos de
Lucas (6,31; 11,30; 17,26) e, especialmente, no de Jodo (3,14; 5,30; 6,57; 12,50; 14,27; 15,4.9; 17,18; 20,21). Cf.
M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 51 (n. 6) e 52. Na p. 54, acrescenta o Autor o argumento (narratoldgico)
de que o v. 1 «ndo é historia mas discurso» (p. 53) e, por isso, funciona como titulo da obra inteira, ao passo que o
v. 2 constitui «o inicio da narragdo e da primeira seccao do texto» (54). N&o sdo convincentes estes argumentos, tal
como também nédo convencem os argumentos sobre a impossibilidade gramatical de um nexo entre o v. 1 e 0s wv.
2-3; a existir esse nexo — alega Vironda — ele exigiria um verbo conector que l& ndo consta e, porventura também,
um artigo a preceder o sujeito gpyr, «inicio» (cf. p. 52).

267 posicdo também adoptada em edigdes e versdes de referéncia do texto de Marcos, como s&o: N-A?7, GNT#,
OABWA, RSV, NRSV, BJ (para a CEl e outras versoes, cf. M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 50). Para os
nossos propositos, cumpre-nos salientar que R. MEYNET, Luc, 155, no seu comentario ao paralelo sindptico (Lc 3,4-
9), observa que Mc 1,2-4 e Lc 3,2b-6 aparecem em ordem inversa (Mc 1,2-3 = Lc 3,4-6 e Mc 1,4 = Lc 3,2b-3). Dai
que os tradutores aproximem tantas vezes o recorte do texto de Lucas do recorte de Marcos, certamente por uma
razdo de harmonizagdo, como sugere Meynet (lbid., n. 4).

268 Cf. Kuthirakkattel, 9, e a maioria das ediges criticas, bem como numerosas tradugdes. Tratamos este ponto
em § 1.2 «Mc 1,1 como terminus a quo».

269 Blass — Debrunner, § 453.
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no participio presente (Bantilwv, «baptizando»; knpivoowr, «anunciando»), 0 verbo yivopot
(aqui no indicativo aoristo médio: &yéveto, «surgiu») exprime o inicio de um acontecimento?™.

Em sintese, afirmamos em 2-4 uma proposicdo comparativa, cuja prétase abrange o0s
versiculos 2-3, ao passo que a apddose corresponde ao versiculo 4. A expectativa criada pela
conjuncgdo subordinante «como» (2a), geradora de uma comparacdo que envolve a citagédo
biblica (2b-3), corresponde a introdugéo narrativa: «surgiu Jodo...» (4a)?"*. O ponto final desta
oragdo comparativa ha-de colocar-se no final da sua apodose (4c).

& 1@ "Hoaly 1) mpodritn (2a)

Se a funcdo do artigo em grego é a de determinar e distinguir uma coisa em relagéo a outra,
indicando que a coisa referida pelo artigo é conhecida, ja a sua repeticdo — como aqui — serve
para distinguir o nome préprio «lsafas» do determinativo «profeta» em funcéo atributiva?’.
Deste modo se salienta que «o Isaias» aqui em vista corresponde a «o profeta» bem conhecido
do canone judaico das Escrituras. Na nossa versao — «em lIsaias o profeta» — quisemos manter,
guanto possivel, o realce que o evangelista, através da reiteracdo do artigo, confere
simultaneamente a citacdo biblica atribuida a «lsaias» e ao lugar proeminente que o profeta de
Jerusalém ocupa no canone dos «Profetas».

1600 (2b)
Formada a partir do imperativo do verbo opaw («ver»), esta interjeicdo evoca o

correspondente hebraico Ainnéh, e um dos seus efeitos é o de espevitar o discurso?”. Tem
acepcdo exclamativa, e pode ser vertida por «Eis [que]...!».

PO TPoowToL gou (2b)

Formada por uma preposicdo seguida de um substantivo no genitivo e do pronome, esta
expressao constitui uma perifrase hebraizante da preposicdo grega mpo («diante») seguida do
pronome pessoal e, nesse sentido, poderia ser vertida por «a tua frente»?’*. Sem descurar o
sentido espacial e, simultaneamente, temporal desta preposicdo em grego biblico®™,
entendemos que deve ser favorecida uma tradugdo o mais literal possivel do termo mpdowmov
(«rosto / face»). Sé vertendo literalmente o termo mpoowmov se salienta, no contexto do passo
(Mc 1,2-8) e da propria sequéncia (Mc 1,1-15), o sentido vincadamente relacional desta e da

210 Blass — Debrunner, § 354.1.

271 M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 80.

2712 Cf. M. ZERWICK — J. SMITH, Biblical Greek, §165; Blass — Debrunner, § 269.
273 Blass — Debrunner, § 107.

274 Blass — Debrunner, § 217. 1b : «mpd mpoowTov = Tpd».

215 Blass — Debrunner, § 213.
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maior parte das referéncias as figuras inconfundiveis do Baptista e de Jesus (cf. 1,7-8.9.14)2°,
Por esta ordem de razdes, traduzimos: «diante da tua face»®"".

0¢ Kkotaokevdoel thy 686V gov (2¢)

O verbo kataokevalw («construir/preparar»), aqui utilizado por Marcos, difere do texto
subjacente que é MI 3,1 LXX (empAémopat, «ocupar-se de»). Estas divergéncias poderiam ser
explicadas como diferentes compreensdes do hebraico pnh, entendido pelos LXX no sentido
gal («virar-se para», «ocupar-se de») e por Marcos no sentido bem preciso do piel («aplanar»,
«desimpedir»). Embora a maioria dos Autores prefira verté-lo por «preparar», cumpre-nos
assinalar a diferenca, em grego, entre este verbo de 2c e 0 verbo ¢towpaw no versiculo seguinte
(3b), também vertido normalmente por «preparar». E esta uma das razoes pelas quais
preferimos verter com o verbo sindnimo «construir»2’8, O futuro verbal em que 0 mesmo verbo
se apresenta, bem como a oracéo relativa em que surge integrado, reflecte o contexto biblico
subjacente, que, conforme oportunamente veremos, combina Ex 23,20 com MI 3,1. A
comparag&o com o texto do Exodo em particular (TM: lismartka; LXX: Tve puAdén oe, «para
te guardar») ndo deixa dividas de que em Mc 1,2c estamos perante uma oracéo relativa final?™.
A nossa traducdo vincadamente literal («o qual ird preparar o teu caminho») conserva o
pronome relativo e o verbo no futuro do indicativo. Procuramos salientar, através da perifrase
verbal «construir» + «ir», 0 plano divino (2c) subjacente ao envio do «anjo/mensageiro» (2b).

Bamtioue petavolog €ig dpeoly apapTLdy (4C)

Descreve-se 0 baptismo de Jodo através desta longa expressdo, gramaticalmente complexa.
«De conversdo» (uetavolag) configura, no plano gramatical, um genitivo de qualidade. Mercé
da influéncia do hebraico neste tipo de genitivo — justamente por isso designado como
«genitivo hebraico»? —, o termo petavolac Visa suprir a falta de um adjectivo que aqui de
algum modo descrevesse ou qualificasse o tipo de baptismo realizado por Jodo?®!. «Baptismo

276 As tradugGes revelam-se divididas entre manter ou ndo o sentido hebraizante, e entre salientar ou ndo o
aspecto espacial e/ou temporal da preposi¢do. A Vulgata verte muito literalmente: «ante faciem tuam». Veja-se
também, p.e., a seguinte amostra multilinguistica de edicdes recentes da Biblia: «en avant de toi», i.e. «na frente de,
adiante de» (BJ ; TOB); «vor, i.e. «diante de, perante» e também «antes de» («vor dir» EIN, de 1980; «vor deinem
Angesicht» ELB); «before thy face» (RSV), mas «ahead of you» (NRSV); «a tua frente» (Biblia Sagrada, de 2000),
«diante de ti» (Biblia Pastoral de Maredsous, de 2004%).

217 Com R. MEYNET, Luc, 324.

278 Opg&o idéntica em Focant, 55.60, que acrescenta um dado pouco notado pelos Autores: «Mais tarde, Aquila
interpretara ainda mais claramente no sentido do piel: dmookevaoer [demolir]» (60).

219 Cf. Blass — Debrunner, § 378.

20 E.C. MALONEY, Semitic Interference, 166. Na lingua hebraica, ao adjectivo prefere-se um segundo
substantivo encadeado com o primeiro, por forma a exprimir determinado atributo do primeiro substantivo (p.e.
“uma posse de eternidade”, Gn 17,8). Dai ser frequente que, em grego biblico, os atributos de um substantivo sejam
expressos por um substantivo no genitivo (que é o caso em que normalmente se traduz o nomen rectum numa cadeia
constructa semitica: veja-se p.e. “reis de misericordia”, 1 Rs 20,31).

281 Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 166. Ao contrario de Blass — Debrunner, § 165. 2, e de V. Taylor
(St. Mark, 154), este Autor considera que a expressdo [Bamtiope] petavoieg («[baptismo de] conversdo») é um
genitivo que indica um prop6sito, e ndo uma qualidade: «o nome Bamtiope. pode ser entendido como expressdo de
uma ac¢ao e o genitivo exprime o objectivo dessa ac¢édo, que é a ac¢do de se purificar em vista do arrependimento»
(167). Quer contenha um genitivo “de qualidade” ou um genitivo “de propdsito”, trata-se de uma frase incorrecta
em grego helenistico, pois o genitivo é atributivo.
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de conversdo» indica portanto que, no ministério de Jodo, o apelo a conversdo de coracdo
estava indissoluvelmente ligado a accdo baptismal; isto é: Jodo oferecia um «baptismo de
conversdo», e quem por seu lado o acolhesse exprimia exteriormente, ipso facto, a prontiddo
pessoal para encetar um caminho interior de conversao.

A accdo baptismal de Jodo, ao mesmo tempo que realcava a «conversdo», era ulteriormente
qualificada por um proposito: €i¢ ddeowv apaptidy, i.e. «para 0 perddo dos pecados». Em
conformidade com o significado classico da preposicéo eic («para») seguida do «acusativo de
direcgd0»?®2, o sentido inerente a essa preposigdo é dinamico, e liga-se ao espaco (e ao tempo).
Na sua funcéo de colocar «baptismo de conversdo» em relacdo com «o perdéo dos pecados»?3,
a preposicéo eic indica que «o perddo dos pecados» era 0 objectivo cimeiro — e a0 mesmo
tempo o efeito — do baptismo de converséo anunciado por Jodo?*. Acerca da relagéo entre o
«baptismo» de Jodo, por um lado, e a «conversdo» mais «o perddo dos pecados», por outro,
uma analise gramatical atenta a funcéo do genitivo e da preposicéo ei¢ (com acusativo), permite
afirmar que, na medida em que o baptismo de Jodo era «um baptismo de arrependimento»,
seria vao para o Baptista um baptismo sem conversdo, e inconcebivel um arrependimento sem
baptismo?®; isto é, se 0 baptismo de Jodo instaura um terminus a quo, a partir do qual se inicia
um caminho de conversdo, o terminus ad quem desse caminho coincidirda com o dom da
remissdo dos pecados.

kel €Eemopeleto ... EEoporoyolpevol (5acd)

Surge nesta oragdo um problema de concordancia sintactica, porquanto o primeiro verbo
comparece no singular, ao passo que os dois seguintes estdo no plural. Nem o facto de o
primeiro sujeito referido («toda a provincia da Judeia») estar no singular explica a forma
singular do primeiro verbo (&emopeteto, «saia»), nem o facto de o segundo sujeito narrado
estar no plural («os jerusalemitanos todos») implica que tenham sido «os jerusalemitanos», e
nado os restantes compatriotas da «Judeia», 0s Unicos a submeterem-se ao baptismo de Jodo.
Para esta aparente discordancia entre sujeito(s) e predicado quanto ao nimero, a verdadeira
explicagdo encontra-se ao nivel das regras da concordancia entre varias palavras coordenadas.
Se, como sucede neste episodio, o sujeito consiste em singular + plural («toda a provincia da
Judeia» + «os jerusalemitanos todos»), é de regra que: a) quando esta anteposto ao sujeito, 0
predicado vem no singular (Eemopeteto... «saia...»); b) quando estd posto a seguir ao sujeito
pessoal, o predicado vem no plural (éBantiovto, «e eram baptizados»)?®. Os atributos
(participios) alusivos a diversos substantivos coordenados entre si, como é o caso do participio

282 Cf, J. HUMBERT, Syntaxe grecque, § 516. Em consonancia com o que lemos em Mc 1,4, salienta este Autor,
em § 519, que a preposicdo eic com acusativo («para 0») subjaz a nogdo de movimento, a qual «deriva da nogao de
direccéo abstracta, fundamental ao acusativo» (306).

283 Segundo E.C. JAY, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 40, «A preposicio é uma palavra posta diante
de um substantivo [...] para indicar a sua relagéo (as mais comuns sdo as relagdes de tempo e de espago) com outras
palavras da proposi¢ao».

284 O sentido “consecutivo e final” de el¢ em Mc 1,4 («para o») é particularmente salientado por A. OEPKE,
«elc», 429. Num total de 151 ocorréncias em Marcos (maioritariamente para exprimir movimento), pudemos
concluir que esta preposi¢do exprime “finalidade” nas seguintes onze ocorréncias: Mc 1,4.38.44; 4,22; 6,11;
13,9.16; 14,4.8.9; 15,34.

285 Cf, Guelich, 19.

286 Cf. Blass — Debrunner, § 135.
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¢Eoporoyolpuevol (confessando»), concordam com o substantivo mais proximo, que aqui é «0s
jerusalemitanos». Concluimos, portanto, que os trés verbos tém todos 0 mesmo sujeito, um
sujeito composto.

& t¢ Topdavy motoud (5d)

Se é certo que, no NT, os nomes de rios levam sempre artigo®®’, convém realcar que o
determinativo de «Jorddo» — «rio» — é raro; no evangelho de Marcos, o termo é mesmo
hapax?®, A sua utilizacdo pode dever-se simplesmente & coordenacgdo de razdes de ordem
narrativa com raz@es de tipo pastoral. Seria compreensivel que, pelo facto de esta constituir a
primeira referéncia ao Jordao, o evangelista tivesse necessidade de especificar que se trata de
um rio, em vista do seu auditério ndo judaico?®.

éoporoyolpevor tog apaptioag adtdv (5d)

Posposto ao verbo finito «eram baptizados» (éBamtifovto), 0 participio grego
¢€oporoyotpevol  («confessando») configura um subtipo de «participio circunstancial (ou
adverbial)», a saber: o «participio conjunto», que «em geral indica qual o0 modo como se
efectua uma acgdo, [...] qual o facto que a acompanha»?*®°. Sobre o baptismo de Jodo, recebe
aqui o leitor um ulterior esclarecimento: conforme indica a voz passiva do verbo «baptizar»
(éBamrtiovro), Jodo desempenha um papel activo na forma exterior com que tera levado a cabo
a sua acgdo, muito plausivelmente fazendo imergir na dgua os que vinham até ele®;
concomitantemente a este acto publico, conforme aqui se refere, correspondia da parte do
baptizando uma confissdo publica dos pecados.

kel fv 0 "Twdvying évdedupévoc. .. kal EoBLwy (6)

O elemento peculiar desta longa oragdo — que, de resto, reflecte a ordem das palavras mais
comum em seccdes narrativas do grego neotestamentario: a conjungdo no inicio (kei, «e»), 0
predicado (fv, «estava»), 0 sujeito (0 Twavvng, «Jodo») — estd no uso de dois participios
predicativos do sujeito consecutivos (évdeduuévog ... é08iwv, «vestindo... comindo») %2, Com
esta conjugacdo perifrastica, que reflecte o estilo marcano, exprime-se aquela que em Jo&o era
uma accdo habitual, a qual uma tradugdo o mais literal possivel pode verter através do
imperfeito®®. Propomos, pois: «estava Jodo vestindo ... e comendo...».

287 Blass — Debrunner, § 261. Tal é o caso relativamente ao Jordéo (cf. Mc 1,5.9; 3,8; 10,1).

288 Um hapax legomenon (do grego &mog, «uma so vez»; eyduevov, «dito») é uma palavra ou uma forma (de
palavra) que aparece uma s6 vez num determinado escrito ou numa série de escritos. J.-N. ALETTI et al., Lessico,
123.

289 Cf, van lersel, 96.

290 |sto é, «o participio como determinago secundaria da frase, em vez de construgdes mais extensas», e também
mais precisas — Blass — Debrunner, § 417; ver também Ibid., § 418.6.

291 Cf. Guelich, 17.

292 Cf, Blass — Debrunner, § 472. Outras instancias de participio predicativo em Marcos sdo: 14,4 (oo 8¢ tiveg
dyavaktoduteg, «estavam, porém, alguns indignados») e 14,40 (Roav yap adtdr ol dpBaiuol kataPepuvouevol,
«estavam, na verdade, os seus olhos pesados»). Sobre este tipo de participio, refere Blass — Debrunner, § 411, que
0 Mesmo «se encontra em vias de extingdo» no grego do NT.

293 Cf. Guelich, 16.
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€pyetaL 6 Loyvpdtepdg pov o6miow pov (7b)

Classificada como uma das preposicGes «impropriamente designadas como tal», otiow
(«depois [de]») é usada na pratica como um advérbio e é com esse sentido que, com relativa
frequéncia, o termo surge nos Evangelhos?®*. Os diversos contextos (retérico, narrativo,
biblico, histérico-religioso) que se entrecruzam na expressao épyetaL ... 0Tlow pou («estd a
chegar... depois de mim») indicam trés possibilidades de interpretagdo: em sentido
cronolégico («vira depois de mim», i.e., «suceder-me-a»)?°°; em sentido local concreto («vira
atras de mim», i.e. «seguir-me-a»), designadamente, como evocacao do discipulo ou seguidor
que, no seu caminhar, «ia atras do mestre»?%; em sentido figurado, i.e. ético e religioso, como
evocacao da expressdo hebraica halak® ‘aharé, vertida na LXX por mopeteaBat omiow («vir
depois [de]»)?*".

No decurso da determinacédo do contexto, teremos oportunidade de ver que todas as acepcbes
referidas estdo presentes, em diversa medida, no significado desta frase. Por ora, e sem excluir
as outras possibilidades, importa reter que o sentido cronoldgico da frase se impde do ponto
de vista estritamente gramatical®®, por trés razoes: mercé do nexo sintactico entre o verbo «esta
a chegar» (¢pxetal), no presente do indicativo, e a preposicdo «depois de» (6miow); como
contraponto da expressdo escrituristica «diante da tua face» (mpo mpoowmou cov, 2b); como
correlativo directo da expressao temporal «naqueles dias» (¢v ékelvaig Talc Nuépatg, 9a).

e 9 4 4 1 ’ R ~ 3 ’ H
0 LOYVPOTEPOC KOV OTLOW MOV ... OV ... TGV LTOONUXTWY ouTov (7cd)

O uso do pronome avtod («dele») como repeticdo do relativo o0 («a quem»), referente a 6
Loyupotepoc pov («o mais forte do que eu»), reflecte a peculiaridade das particulas relativas

(v

em hebraico ou em aramaico (‘aser em hebraico, e di em aramaico), as quais, por serem
indeclinaveis, obrigam nessas linguas a acrescentar um pronome com a funcdo de determinar
0 género, o nimero e o caso®*. O fendmeno — comum na versdo dos LXX — impde-se em
Mc 1,7, por razdes de sentido.

294 35 ocorréncias no NT, 26 das quais nos evangelhos. Nas 6 ocorréncias em Marcos, além da presente
instancia, s em 13,16 é que a preposicdo ndo tem Jesus como referente (cf. 1,17.20; 8,33.34). Em Mc 1,7, Mt 16,24,
Lc 9,23.14,27, encontramos expressdes equivalentes. Com o verbo émépyopatr, cf. Mc 1,20 e Jo 12,19. Cf. M.
ZERWICK —J. SMITH, Biblical Greek, § 83 («improperly so called» prepositions); Blass — Debrunner, § 215.2; E.C.
Jay, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 170.

Na LXX, orlow verte ‘akaré, um termo morfologicamente polivalente em hebraico, onde pode funcionar
como advérbio, preposicdo, conjungdo, ou substantivo; pode ter acep¢do local («atrds [de]») ou cronoldgica
(«depois [de]», consoante o0 verbo exija. Algumas das combinagdes da preposi¢do sdo com o verbo hlk («seguir»).
Cf. BDG, 29-30. 234-235.

2% Assim, G. SCHNEIDER, «dmiow», 523. O Autor, depois de considerar que em Mc 1,7 a preposicdo tem valor
temporal, afirma, contraditoriamente, que na expressdo «vir depois» a mesma preposicao «se encontra em sentido
local». Reconhece este autor, no entanto, que a expressdo «vir depois» reflecte a equivalente hebraica (halak®
‘aharé). Para uma interpretacdo em sentido temporal, cf. S. LEGASSE, «L ‘autre “baptéme "», 258 («aprés moi»).

29 Cf. Focant, 61 («derriére moi»).

297 Cf, G. SCHNEIDER, «4Tlow», 523.

29% Com Bauer, 575.

29 Cf. M. ZERwICK — J. SMITH, Biblical Greek, § 201; Blass — Debrunner, § 297; E.C. MALONEY, Semitic
Interference, 118.
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bl \ L4 2\ bl / e !’
€YW ... VOXLTL, AXVTOG... €V MVELPUTL aylw (8)

Muito ao gosto biblico e semitico, e em conformidade com o que é comum encontrarmos
em unidades paralelas (parallelismus membrorum), os dois membros surgem assindeticamente
coordenados, i.e., sem conjungdo ou outro elemento de ligagdo®.

Se, por si s0, a auséncia de artigo nos termos datL («com agua», 8a) e év mveduatt ayly
(«com o Espirito Santo», 8b) permite centrar a aten¢do na natureza ou particularidade de
«dgua» e de «Espirito Santo», acresce, no entanto, que, numa expressao preposicional
composta de um determinativo — como acontece em év mveluaty @yl — a falta do artigo pode
ser entendida a luz de uma construcdo semitica subjacente, onde o substantivo estaria em
estado «constructo» e, por isso, sem o artigo®*. Mantemos, por isso, o artigo na traducdo de
ambas as expressoes.

Dado gramatical mais saliente é a seguinte consideracdo, na qual volta a transparecer a
influéncia do substracto hebraico. Num segmento construido em forma de paralelismo
antitético e onde Jodo descreve o0 seu baptismo por comparac¢do com o de Jesus, constitui nota
dissonante a aparente disparidade gramatical — as diferentes leituras da tradicdo textual
procuravam claramente remedid-la — entre os termos paralelos véatL («com agua») e «no
Espirito Santo»®®2, O elemento gramatical comum em ambas as construcdes é o dativo
«instrumental». Todavia, na perifrase «no Espirito Santo», a preposi¢cdo «em» confere uma
ulterior determinacéo ao dativo instrumental, designadamente, a de designar o agente pessoal
intermediario — aqui, o Espirito Santo — que ndo pode ser expresso com o dativo®®, A
explicagdo encontra-se, em Ultima andlise, no grego biblico, onde, em vez do simples dativo
instrumental, é frequente serem preferidas perifrases hebraizantes com év, mormente para
verterem o equivalente hebraico b*%. Contudo, no momento de acolher num equivalente

300 Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 77.

301 Cf, M. ZERwICK —J. SMITH, Biblical Greek, § 171 («the omission of the article shows that the speaker regards
the person or thing not so much as this or that person or thing, but rather as such a person or thing, i.e. regards not
the individual but rather its nature or quality»); cf. § 182.

302 Nos paralelos sindpticos, sé o baptismo de Jesus ¢ aludido (cf. Mt 3,11; Lc 3,16).

303 No NT, ndo faltam provas de que uma pessoa pode ser considerada instrumento, enquanto: expulsa deménios
(Mc 3,22 par.: &v ¢ &pyovrt, «pelo chefe»), julga o mundo (Act 17,31: év avéptl, «por intermédio de um homemy;
cf. 1 Cor 6,2) santifica (1 Cor 7,14: fiylaotal. .. év, «é santificado pela»). Cf. Blass — Debrunner §195.1 (sobre dativo
instrumental) e também § 217 (perifrases hebraizantes de conceitos preposicionais) e § 219.1 (sobre a preposicdo
&v com sentido instrumental); W. ELLIGER, «év», 449-449.

304 Cf. M. ZERWICK — J. SMITH, Biblical Greek, § 64. 116-121. Se nio restam dividas sobre o sentido “local” da
preposicgdo év em grego biblico, o seu restante ambito de significado esta longe de ser claro e definido, pois pode
abarcar “associagdo”, “concomitancia” ou conexdes de tipos completamente distintos (cf. M. ZERWICK — J. SMITH,
Biblical Greek, § 118).

No evangelho de Marcos, os dativos instrumentais surgem 20 vezes com a preposicédo év e 23 vezes sem év —
uma frequéncia extremamente alta, se compararmos este evangelho com outros testemunhos de grego biblico e ndo
biblico. Marcos é, pois, uma excepg¢ao entre os autores do NT, ao conservar este sabor hebraizante da preposicao
év, seja em conexao com o Espirito Santo (1,8b; 12,36), seja em expressdes alusivas a espiritos impuros (1,23; 3,22)
e a doencas (5,2; 5,25). Nos paralelos Sindpticos, é notoria a tendéncia a depurar esta constru¢do hebraizante,
conforme demonstram os exemplos seguintes:

- Mc 1,23: awBpwmog év mreduatt dkabiptw («um homem num espirito impuro»; Lc 4,33: &vbpwmog éywv mredua
decpoviov, «um homem tendo o espirito de um deménio impuro»);

- Mc 3,22: &v 1§ dpyovtt oV datpoviwv éxParrer T Seipdvie («pelo chefe dos demdnios expulsa os
deménios»; Mt 9,34 e Lc 11,15: idem);
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vernaculo estas cambiantes gramaticais, cumpre-nos reconhecer que é preferivel manter em
ambos os membros a preposicdo «com»3%,

2. COMPOSICAO (Mc 1,2-8)

O segundo passo (2-8) é composto de trés partes, organizadas de forma concéntrica. Para a
determinacgdo desta composi¢do consideramos particularmente relevantes, além das raz6es
gramaticais ja aduzidas, os trés aspectos seguintes®:

- 2 medida que a figura de Jodo e o0 seu ministério escatolégico vao sendo progressivamente
focalizados®®’, o termo «Jodo» surge duas vezes, em posicdo simétrica (4a.6a), conforme
oportunamente veremos;

- destacam-se nas partes extremas dois discursos proféticos, o primeiro de proveniéncia
biblica (2b-3) e o segundo proferido por Jodo (7-8), em ambos 0s quais se reflecte o tema da
sucessdo cronoldgica entre dois protagonistas;

- intercalada entre esses discursos proféticos encontra-se uma narrativa (4-6) em cujo centro
se distingue o encontro do povo com Jodo (5).

Para a delimitacdo do passo sdo notorios também trés outros elementos.

Em primeiro lugar, ja desde a profecia em que Jodo é anunciado (3a) e desde o seu efectivo
aparecimento em cena (4b), estdo associados a sua figura dois espagos geograficamente
contiguos em cuja ambiéncia vai decorrer toda a actividade do Baptista e 0 seu encontro com
0 povo. Referimo-nos ao deserto (3a. 4b. 6) e ao rio Jorddo (5. 8a).

Por outro lado, a figura de Jodo associa-se também um tempo particular — o tempo de Joao.
Com efeito, o Baptista é descrito na profecia como 0 «anjo/mensageiro» que Deus envia «a
frente» (2b) a «construir [um] caminho» (2c.3bc). Este tempo de Jodo €, por determinacéo
divina, um tempo vivido em fungdo de uma pessoa, um tempo «anterior» a alguém que vira
«depois» dele (7), um tempo cujos limites vao coincidir com os limites cronoldgicos da palavra
profética de Jodo (7-8) e, nesse sentido, com a delimitagdo do proprio passo. Com efeito, este
passo alusivo ao tempo de Jodo culmina no andncio de que o seu tempo esta destinado a dar
lugar ao tempo da vinda do «mais forte» do que Jodo (7b), que ira baptizar «com o Espirito
Santo» (8b). O tempo do Baptista, enquanto corresponde essencialmente ao periodo do seu
ministério profético, vai ser coextensivo com os referidos espacos do seu baptismo (o Jordao)
e da sua proclamacao (o deserto), isto &, os espacos da ac¢do do segundo passo.

- Mc 5,2: &vbpwmog év mveduatt akabapty («um homem num espirito impuro»; Mt 8,28: 8o Swipovildpevot,
«dois endemoninhados»; Lc 8,27: dvrip Tic ... éxwv dutudvie, «um homem ... tendo demoniosy);

- Mc 5,25: yurh otoa év ploer ailpatoc («uma mulher estando num fluxo de sangue»; Mt 9,20: yuvh
aipoppoodoe, «uma mulher hemorroissa»; Lc 8,43: igual a Mc);

- cf. Mc 9,29: &v mpooevyf («pela oragdo»; sem paralelos);

- Mc 12,36: Aculd elmev év 1 melpatt t@ aylw («David disse no Espirito Santox»; Mt 22,43: Aauld év
mvedpatt, «David no Espirito»; Lc 20,42: Aauld Aéyer év Biry Yarudv, «David diz no livro dos Salmos»).

Veja-se ainda E.C. MALONEY, Semitic Interference, 181-182.

305 Assim também, p.e., Schnackenburg, 16.20.

306 O nexo sintactico do versiculo 2 com o versiculo 4 permite-nos afirmar que o inicio do passo se assinala,
essencialmente, pelo aparecimento da figura de Jodo na cena histérico-salvifica (4a), exercendo um ministério de
pregacdo e baptismo.

307 Enquanto conceito da analise narrativa, “focalizagdo” significa o angulo a partir do qual o autor apresenta as
personagens, as suas palavras e os seus actos. Cf. J.-N. ALETTI et al., Lessico, 76.
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Finalmente, um argumento decisivo para a cesura entre os versiculos 8 e 9 é o de que,
embora Jodo se mantenha em cena até ao final do versiculo 9, o seu protagonismo surge ai ja
claramente esbatido, face ao protagonista de Nazaré, que comparece imediatamente a seguir a
profecia de Jodo que O anuncia a Israel.

Para uma correcta interpretacdo do sentido do passo e das suas diferentes partes, impde-se
partir «das extremidades para o centro»®, Com efeito, 0 que aqui esta em causa é comunicar
ao leitor que o enigma da afluéncia macica de povo ao baptismo de Jo&o, salientado no centro
(5), s6 pode ser explicado a partir da verdadeira identidade histérico-salvifica de Jodo, a qual
é comunicada nas partes extremas (2-4.6-8). Temos assim duas partes extremas, entre Si
complementares, a iluminarem o contetido salientado na parte central. Nesta, é narrado o0 modo
como «O povo reconhece Jodo como profeta escatologico» (5). Nas partes extremas, €
comunicado ao leitor que «Apareceu Jodo, o profeta profetizado» (2-4) e que «Jodo é Elias, o
amigo do Messias Esposo» (6-8).

2.1 PRIMEIRA PARTE: «APARECEU JOAO, O PROFETA PROFETIZADO» (MC 1,2-4)

+ 2Kabwg [EIPAIITAI é&v 1 'Hoouly 70 IPO®HTH:
. 160D GTOOTEAAW TON "AI'TEAON MOYTpO TpocwTou Gov,
.. 0C KATOOKELOOEL TV 080V gov*
- 3parn BOONTOY €&V Tf) épNuw:
- EToLUAONTE v 660V kuplov,
- eBelac Toleite TAC Z',OL;BOU;‘ o0toD,
+ %yéveto Todvrne
.. Bamtiwv év Th épriiw
ckal KHPYXEQN BomTLop HETOVOLOG €lg ddeoLy GuapTLOV.

308 Cf. J. ONIszczUK, «Rhetorical Function of the Central Unit», 10.
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+ 2Conforme zs74 escriro em lIsafas 0 PROFETA,
. «“EIS (que) envio 0 MEU ANJO adiante da-face de-ti,
.. 0-qual ird-construir 0 caminho de-ti”;
:3voz DO-QUE-BRADA 1o deserto’
- “Preparai 0 caminho do-Senhor,
- direitas fazei as veredas dEle!”»,
+ 4surgiu Jodo
.. baptizando no deserto
. € AMUNCIANDO um-baptismo  de-conversdo  para o-perddo dos-pecados.

A primeira parte do passo ¢ formada por trés trechos, em forma concéntrica (A B A’). O
primeiro tem a extensdo de um segmento unimembre (2a), em forma narrativa. Do mesmo
modo, o terceiro trecho (v. 4) é composto por um sé segmento, um trimembre, que se assinala
desde logo pela sua irregularidade ritmica entre os dois primeiros membros (cada qual com
dois termos) e o terceiro (com quatro termos). O segundo trecho (2b-3), 0 mais extenso, é
composto por um bimembre e um trimembre: o bimembre est4 em discurso directo e pressupde
dois interlocutores individuais; o trimembre apresenta como primeiro membro uma frase
narrativa, seguida dos dois membros em discurso directo, onde ressoa uma «voz» CujO
destinatario € obviamente plural, conforme indica a segunda pessoa plural dos verbos
sinénimos «preparai» (3b) e «direitas fazei» (3c). O facto de o trimembre exibir trés termos
por membro indica paralelismo ritmico, reforgado aliés pelo facto de os dois Gltimos membros
serem paralelos entre si no plano semantico e, grosso modo, no plano sintéctico.

A opcéo aqui tomada é, portanto, a de considerar que a proposicdo comparativa de 2a (A)
forma uma mesma proposi¢ao narrativa com o terceiro trecho (A”). O efeito de a apodose s6
surgir a distancia é o de os dois trechos extremos (2a e 4) salientarem a anamnese biblica no
centro (2b-3), formando-se assim uma construcdo concéntrica. Esta disposicdo dos trechos
obedece a um esquema: profecia / cumprimento.

Mediante a repeticdo do termo «caminho» (2c e 3b), enquadrado por expressdes verbais do
mesmo campo semantico («ira construir», 2b; «preparai» e «direitas fazei», 3bc), salienta-se
no centro da composi¢do a urgéncia de uma accgao («preparar o caminho do Senhor») e a
importancia decisiva de um lugar («o deserto», 4b).

O trecho central (2b-3c)

A coesdo reciproca dos dois segmentos do trecho central assenta na repeticdo de «o
caminho», e é reforcada pela convergéncia de varios outros indicadores de ordem linguistica.
No plano lexical, destacam-se 0s termos iniciais dos respectivos membros: a interjeicdo de
natureza verbal «eis que...» (1800) e a expressdo verbal «\VVoz do que brada» (dwvn Bocdvrog);
como termos complementares que sao, eles convocam enfaticamente os sentidos da vista e do
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ouvido. No plano morfolégico, encontramos: a utilizacdo do artigo definido em sentido
absoluto, ora o masculino tov [&yyerdv] (lit. «o anjo», 2b), ora o feminino thv [086v] («0
caminho», 2c), ora o plural tic [tpiBouc] («as veredas», 3c); a reiteracdo do pronome
possessivo «meu / «teu» (2bc), «seux (v. 3). Cada um destes elementos indica que é conhecido
do leitor o referente de cada artigo e pronome, e que a chave de identificacdo desse referente
se encontra no Unico termo determinativo desta profecia: o termo «do Senhor» (3b).
Finalmente, importa frisar as relagbes de complementaridade: quer entre os dois verbos
«envio» / «ird construir», utilizados no discurso directo do primeiro segmento, ambos no
indicativo, um no presente e outro no futuro (2bc); quer entre os dois verbos do discurso directo
no trimembre («preparai» / «fazei», 3bc), ambos no imperativo.

O trecho central (2b-3c) e o trecho inicial (2a)

N&do obstante o facto de o trecho central constituir a nivel sintactico uma oragdo
independente do trecho inicial, ndo faltam entre ambos relagdes no plano lexical. Destacam-se
0s substantivos do campo semantico conexo com o anuncio da palavra divina: «o profeta» (2a)
e «0 meu anjo/mensageiro» (tov &yyeAdr pov, 2b) (2bc), ambos antecedidos pelo artigo que
os realca. Menos evidente, mas também merecendo ser assinalada, é a relacéo entre o primeiro
trecho e 0 segmento trimembre do segundo trecho (3). Desta vez, a relacéo verifica-se no plano
sintactico: a construcédo verbal «esta escrito» (2a) / «voz do que brada» (3a) sucede em ambos
0s trechos o complemento de lugar, respectivamente: «em Isaias» (2a) / «<no deserto» (3a). Esta
relacdo surge reforcada pela complementaridade entre os verbos «escrever» e «bradar»: o
primeiro verbo, no perfeito, convoca o sentido da viséo e a faculdade intelectiva, ao passo que
o0 verbo «clamar», diz respeito ao ouvido, a0 mesmo tempo que envolve o coracao e a vontade,
mercé da carga de “preméncia” que lhe esta naturalmente associada e que decorre também do
facto de ser um (participio) presente.

+ 2Kabwg IETPAITTAI &v ¢ "Hoala 70 IPOSHTH
. 1dob GTOOTEAW TON "AI'TEAON MOYTPO TPOOWTOL 00U,
.. 0C KATOOKEVKOEL  THV 080V oov*
- 3pawrn BOONTOY €&V Tf) épNuw:
- ETOLUAONTE T 660V Kuplov,
- edBelag Torelte TaC TPLPOUC abtoD,
+ %yéveto Todvrng
.. Bamtilwv & Tt Epruw

ckel KHPYXEQN BaTioue HETOVOLOG €lg ddeoLy GuapTLOV.
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+ 2Conforme zs74 escriro em lIsafas 0 PROFETA,
. «“EIS (que) envio 0 MEU ANJO adiante da-face de-ti,
.. 0-qual ird-construir 0 caminho de-ti”;
:3voz DO-QUE-BRADA 1o deserto’
- “Preparai 0 caminho do-Senhor,
- direitas fazei as veredas dEle!”»,
+ 4surgiu Jodo
.. baptizando no deserto
. € AMUNCIANDO um-baptismo  de-conversdo  para o-perddo dos-pecados.

Esta breve analise das relagdes entre os dois trechos salienta a nota de identidade entre Isaias
e 0 «anjo» mensageiro anunciado, ambos figuras de profeta. Nessa qualidade, ambos
comungam no plano seméantico um traco de complementaridade expresso nas formas verbais
«esta escrito» / «[o que] bradax: trata-se de verbos cuja complementaridade decorre da forma
(escrita ou oral) como cada uma dessas figuras proféticas revelou a sua mensagem, e do
respectivo tempo (histdrico-salvifico) em que essa mesma mensagem é revelada, uma no
passado (com incidéncia no presente) e a outra dirigida ao presente da deciséo e da acgéo.

O trecho central (2b-3c) e o trecho final (4)

A correspondéncia mais evidente entre ambos 0s trechos encontra-se no termo «no deserto»
(3a. 4b), que poderd ser visto como termo médio. Este termo arrasta consigo diversos
paralelismos: ao mesmo tempo que surge destacado no membro central do respectivo trecho,
0 termo «no deserto» cumpre em ambos o0s casos a fungao sintactica de complemento de lugar,
a seguir ao respectivo verbo no participio presente. A mesma expressao «no deserto», que no
terceiro trecho tem «Jodo» por sujeito (4a), permite ao leitor inferir uma relacdo entre «Jodo»
e a «voz do que brada no deserto» (3a): com efeito, tal como a «voz do que brada no deserto»
(3a), também Jodo surge «no deserto... anunciandoy» (4bc).

E os paralelismos prosseguem, ainda que num plano mais subliminar. A acgdo de Jodo «no
deserto» abarca a palavra («anunciar») e o gesto ritual («baptismo»), unidos numa relagéo de
complementaridade, assinalada pelo verbo «baptizar» (4b) e pelo substantivo que lhe
corresponde, i.e. «baptismo» (4c). Mais: esta dupla accdo atribuida a Jodo no terceiro trecho
surge em paralelo com a accéo profetizada na anamnese biblica. Ali se indica que a acgédo do
divino mensageiro («0 meu anjo», 2b) esta ligada de modo bem vincado a palavra («voz do
que brada») e a realizacdo de gestos concretos, sintetizados de maneira provisoriamente
obscura no sintagma verbal «ira construir...» (2¢). O «baptismo» de Jodo, realidade
simultaneamente feita de palavra e de rito, espelha e realiza as profecias do segundo trecho,
cumprindo-as e explicitando um pouco mais o seu sentido.
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Cumpre-nos, enfim, assinalar o paralelismo ritmico entre os membros extremos dos dois
trechos (2b.4c). Embora ndo coincidam quanto a morfologia ou a sintaxe — 2b é oracéo
principal, ao passo que 4c é, tal como 4b, um aposto do sujeito «Jodo» —, ambos 0s membros
exibem paralelismos significativos: com o0s seus gquatro termos, constituem os membros mais
extensos de toda esta parte, e isso em virtude do aparente desequilibrio ritmico causado pelos
respectivos termos finais («adiante de ti», 2b; «para o perddo dos pecados», 4c); ambos
apresentam, por ordem consecutiva e a seguir ao verbo, duas expressdes com termos
determinativos («0 meu anjo», «adiante de ti», em 2b; «baptismo de conversdo», «remissdo
dos pecados», em 4c) e a segunda expressdo de cada par inicia com uma preposicdo («adiante
de [mpo]», 2b; «para [eic]», 4c). Estes paralelismos convidam a indagar mais detidamente, no
plano seméantico e no plano da interpretagdo teoldgica, a relagdo entre 0s membros extremos
destes dois trechos e, sobretudo, entre os respectivos termos «adiante de ti» (2b) / «para o
perddo dos pecados» (4c).

A relagéo entre os trés trechos

Conforme referimos no inicio da analise a esta primeira parte do passo, a coesdo entre 0s
seus trés trechos assenta, desde logo, no facto de os mesmos formarem uma composicdo
concéntrica (A B A’), cujo conteudo central (B) — a preparagdo no deserto do caminho do
Senhor, conforme a profecia — é enquadrado pela proposicdo comparativa, distribuida pelos
trechos extremos (A / A’). A logica subjacente a esta disposicdo dos trechos é cristalina:
profecia e cumprimento. Ou seja, 0 acontecimento-Jodo (4a) ilumina-se a partir da profecia
que o0 antecede (2b-3); a sua accdo ritual (4b) e a sua proclamagéo (4c) séo a consumacao de
uma missdao profética preconizada pela Escritura («construir o caminho», 2c; «bradar», 3a).

Todos os trés trechos pem em realce um protagonista cuja caracteristica fundamental é a
sua condigdo profética: «lIsaias» (2a), «0 meu anjo» = «voz do que brada» (2b. 3a), «Jodo»
(4a). Esta condicdo profética, explicitamente predicada de lIsaias com o determinativo
«profeta» (2a), € implicitamente salientada pelos trés verbos da mesma &rea semantica (a da
palavra) colocados em posicdo simétrica ao longo da composi¢do concéntrica: o verbo «esta
escrito» (2a) e o verbo «anunciando» (4c) sdo termos extremos da composi¢do; por sua vez, 0
verbo «brada», sintacticamente ligado ao termo «voz», que, por seu lado, mantém uma relagdo
sinonimica com «meu anjox», surge no membro central da composicao (3a) e corresponde ao
termo central da parte.

Se é indiscutivel que estes verbos versam todos sobre a palavra de Deus, hd um aspecto que
os distingue e a0 mesmo tempo os torna complementares, a saber, o sentido fisico e a faculdade
humana a que apelam: «esta escrito» (2a) reclama o sentido da vista e a faculdade intelectiva;
«brada» (3a) convoca 0 ouvido e 0 coracdo; «anunciando» (4c) apela ao ouvido, coracdo e
inteligéncia — esta Ultima referida explicitamente no dificilmente traduzivel termo grego
wetavole (4¢). Toda esta intensa evocacao dos sentidos e das faculdades levada a cabo através
da accdo profética dos protagonistas converge para o ultimo termo da composicdo, a saber,
«para o perddo dos pecados» (4c). Conforme salienta a preposicao «para» (eig, 4c), a figura e
a accdo profética de Jodo surgem, de modo cimeiro, finalizadas para o «perddo dos pecados»,
que constitui um vasto designio purificador, regenerador e, acima de tudo, santificador.
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+ Kb [ENPAIITAI &v 1@ Hoouly 70 HPOOHTH:
. 160D GTOOTEAAW TON "AI'TEAON MOYTpPO TpoowTou Gov,
.. 0¢ KoTookevdoel,  THy 686V aov-
- 3parn BOONTOY & tf épuw:
- ETOLUAONTE v 660y kuplov,
- eBelac Toleite TAC T,OL:HOUQ‘ o0toD,
+ %yéveto Twdrmg
. Bamtilwv &v T EpMuw
tkal KHPYXEQN BaTiopo HeTOVOoLog €lg ddeoLy auapTLOV.
+ 2Conforme 574 escriro em lIsafas 0 PROFETA,
. «“EIS (que) envio 0 MEU ANJO adiante da-face de-ti,
.. 0-qual ird-construir 0 caminho de-ti”;
:3voz DO-QUE-BRADA 1o deserto’
- “Preparai 0 caminho do-Senhor,
- direitas fazei as veredas dEle!”»,
+ 4surgiu Jodo
.. baptizando no deserto
: € ANMUNCIANDO um-baptismo  de-conversdo  para o-perdao dos-pecados.

Uma Gltima nota concerne os modos e os tempos verbais. No conjunto dos trés trechos da
composicao, predominam os verbos no modo indicativo («estad escrito», «envio», «ira
construir», «surgiu»). No trecho central (2b-3), contudo, as duas primeiras ocorréncias de
verbos no indicativo opbe-se, no segundo segmento, igual nimero de verbos no imperativo
(«preparai», «fazei», 3bc); por sua vez, o modo participial, que comparece isolado no membro
central da composicdo («do-que-brada [Bo®vtoc]»), vai ser predominante no ultimo trecho
(«baptizando»; «anunciando»), complementando, em oragdes subordinadas, a ac¢do principal
narrada no indicativo («surgiu», 4a). No tocante aos tempos, a alternancia € ainda mais rica.
Toda a ac¢do desta parte inicia no perfeito («esta escrito [yéypantaL]», 2a) € culmina no aoristo
(«surgiu [eyéveto]», 4a). Ou seja, a principal acgdo narrada, correspondente ao aparecimento
de Jodo conforme a Escritura, salienta o facto de uma acg¢ao consumada desde o ponto de vista
da sua objectividade e historicidade (aoristo)®®, facto esse que decorre de uma accdo

309 Sobre o verbo grego no NT, cf. J. SWETNAM — C. RuscoNt, Greco del Nuovo Testamento, 1, 356-360 (aqui,
0 aoristo — p. 357).
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precedente, a de ter sido escrita pelo profeta (perfeito passivo). Esta mesma ac¢do nuclear vem
ulteriormente esmiucada, quer na anamnese biblica (2bc), quer nos participios do terceiro
trecho (4bc). Deste modo, a acgdo nuclear denotada pelo verbo «surgiu» (4a) corresponde a
accdo presente indicada por «envio» (2b). Correlativamente, a ac¢do narrada com o participio
presente dos verbos «baptizar» e «anunciar», além de salientar que esta dupla accéo é
contemporanea a do verbo regente «surgiu» (¢yéveto), sublinha a nogao de cumprimento e de
realizacdo historica da acgdo profetizada através de um futuro verbal («ird construir», 2c) 3%,

Todavia, o leitor atento apercebe-se de que a dialéctica entre profecia e cumprimento,
estruturadora de toda esta parte (2-4), transcende a unidade em andlise. E naturalmente assim
é, porquanto, na qualidade de nivel inferior de composicéo, esta parte integra um conjunto mais
amplo de texto, com o qual se relaciona®!. Se a questdo fundamental desta parte —
designadamente: «Apareceu Jodo, o profeta profetizado» — foi satisfatoriamente respondida
nesta mesma parte (4), sobram ainda para as restantes partes, e para o passo na sua totalidade,
questdes sobre as quais o leitor ainda ndo obteve resposta. Eis algumas delas: quem é o
interlocutor do dialogo travado no trecho central? Essa personagem vai aparecer a seguir a
Jodo, conforme a profecia da a entender? E que resultados obteve a accdo e a pregacao de Jodo?
Quem Ihe deu ouvidos e se prontificou a «preparar o caminho do Senhor», conforme exortava
a profecia?

2.2 SEGUNDA PARTE: «O POVO RECONHECE JOAO COMO PROFETA ESCATOLOGICO» (McC 1,5)

A parte é composta de dois segmentos bimembres que, no plano sintactico, formam uma s6
frase. Em ambos, o primeiro membro corresponde a uma unidade principal, e 0 segundo a uma
unidade complementar. Cada segmento apresenta um membro mais desenvolvido (trés termos)
e 0 outro mais abreviado; os membros centrais da composic¢ao sdo, portanto, curtos (5bc), e
longos os membros extremos, o que reforca a unidade e a autonomia desta parte.

Prossegue nesta segunda parte a focalizacéo sobre a figura de Jodo, articulada desta vez com
um novo protagonista em primeiro plano, o povo da Judeia e de Jerusalém. Jodo, referido
através do pronome «ele», é termo inicial dos dois segmentos (5ac); o povo funciona como
termo final em 5a e 5d. Conforme os verbos indicam, o povo é simultaneamente sujeito activo
(«saia», «confessando») e sujeito passivo («eram baptizados») da ac¢do. No caso do primeiro
segmento (5ab), o verbo «saia» e 0 complemento de lugar «para ele» salientam o encontro do
povo com Jodo®? o segundo membro (5b) prolonga o sujeito do primeiro membro,
complementando-o. Pela sua concisdo, este segundo membro constitui, portanto, uma unidade

310 Sobre o participio presente, cf. J. SWETNAM — C. Rusconl, Greco del Nuovo Testamento, 1, 360.

311 A nogdo de «niveis inferiores» é amplamente explicada em Meynet, 132-133.

312 De notar que, embora 0 verbo &-emopedeto («saia») se apresente no singular, concordando em nimero com
0 sujeito maoe 7 “Tovdate yWpe («toda a provincia da Judeia»), isso ndo impede o mesmo verbo de implicitamente
acolher como seu sujeito composto a expressdo no plural ol ‘Tepocoiuvpitor mavtec («0s jerusalemitanos todoss)
coincidente com o segundo membro (5b). Cf. Blass — Debrunner, § 135.1 (sobre concordancia com palavras
coordenadas: conjugacdo com kat). Assim, embora o0 segundo membro surja logicamente auténomo, ele pressupde
sintacticamente 0 mesmo verbo (é&€-opoloyolpevot, «saia») e 0 mesmo complemento de lugar (mpog altév, «para
ele») do primeiro membro.
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complementar, na qual se verifica o principio retérico da «economia» de elementos
linguisticos®3.

- Skal Eemopeleto mpoc adTov moow 1 Tovdale ywWpa
- kol ot ‘Tepoooiupultal TaVTEG,
.. kol Eantifovto T obTod
& 16 Topddyvy TOTEU® E=OMOAOIOYMENOI The Gpoptiog abTdv.
-SE sAlA para ele toda a provincia da-Judeia
- e os jerusalemitanos todos
.. e eram-baptizados por ele,
NO rio jordso CONFESSANDO 0S pecados deles.

As correspondéncias entre 0s membros da composicao evidenciam, assim, diversos aspectos
gue merecem ser bem explicitados, pois deles é que depende a coesdo e a autonomia relativa
desta parte, no &mbito do passo a que pertence.

Notemos, em primeiro lugar, que cada segmento exibe alguma autonomia ao nivel do
respectivo contetdo. O primeiro segmento salienta através do seu verbo «saia» a ac¢do do
povo, designadamente, 0 seu movimento em direc¢do a Jodo. Nao obstante o facto de este
segmento reservar para Jodo um papel passivo, enquanto meta da caminhada do povo, e ndo
obstante o facto de Jodo surgir solitario e como que em contraste com «toda [méow] a provincia
da Judeia e os jerusalemitanos todos [mavtec]», Jodo (i.e. adtov) é a figura central do primeiro
segmento. Esta centralidade do Baptista é refor¢ada no segundo segmento, onde a sua acgéo
ritual em favor do povo («eram baptizados por ele») surge articulada com uma acgdo do povo
simultanea a de Jodo («confessando os seus pecados»). Temos assim que, no primeiro membro
do segundo segmento (5c), conforme indica a voz passiva do verbo («eram baptizados»), 0
povo € o destinatario da accdo, ao passo que no segundo membro, o Ultimo da composicéo, o
povo volta a ser sujeito da accdo («confessando [eles] os seus pecados», 5d), tal como no inicio
(5ab). A accdo do povo, referida através de dois verbos que correspondem aos termos extremos
da parte («saia», 5a; «confessando», 5d), apresenta assim uma unidade e, simultaneamente,
uma complementaridade: 0 mesmo povo protagoniza a acc¢do exterior de pér-se a caminho
saindo de suas terras — conforme sublinha o prefixo verbal (&-emopeteto) — e 0 acto tdo saturado
de interioridade qual é o da confissdo publica dos pecados, salientada também pelo mesmo
prefixo verbal (é€-opoioyoluevol).

313 Enquanto aplicacdo da «lei da economia linguistica», este principio é amplamente explicado e exemplificado
em R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 159: ele consiste na possibilidade de dois termos do segundo membro
corresponderem de perto (por sinonimia, antonimia ou complementaridade) a dois dos trés termos do primeiro
membro; nesse caso, 0 segmento sera considerado «bimembre com seis termos em que um termo esta apagado ou
subentendido no segundox». Por seu lado, a «lei da economia linguistica» consiste em que um elemento linguistico
de uma primeira unidade de texto ndo seja repetido na unidade simétrica.
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Uma Gltima nota por que se distingue esta parte, designadamente, o seu primeiro segmento,
é a configuracdo quiastica da referéncia ao povo:

a. toda
b. a provincia da-Judeia
e
b’. os Jerusalemitanos

a’. todos.

Através dos termos extremos (a. a’), indicativos de um merisma (a. singular; a’. plural),
salientam-se dois niveis complementares de informagéo sobre uma «totalidade»®!*. Os termos
médios (b. b’), ao mesmo tempo que veiculam uma informac¢do comum a ambos («toda» a
Judeia, da qual Jerusalém é parte privilegiada), distinguem entre «a provincia da Judeia» e,
implicitamente, a sua capital («os jerusalemitanos»). A estes toponimos salientados no
primeiro segmento corresponde, no segundo segmento, um novo topénimo «no rio Jordao»
(5d), como primeiro termo do membro extremo da composi¢do; esta simetria é particularmente
saliente entre 0s termos opostos «provincia» (5a) e «rio» (5d).

2.3 TERCEIRA PARTE: «JOAO E ELIAS, O AMIGO DO MESSIAS ESPOSO» (MC 1,6-8)

A terceira parte é composta de dois trechos complementares cuja forma discursiva é oposta:
o0 primeiro (6) apresenta dois segmentos bimembres, ambos em forma narrativa; o segundo tem
trés segmentos (unimembre, trimembre, bimembre), dos quais s6 o primeiro (7a) tem forma
narrativa. Culmina nesta parte a caracterizagdo de Jodo como profeta. Enquanto o trecho
narrativo mostra o Baptista como profeta do deserto a maneira de Elias (6), o seu discurso
profético (7b-8) diz a sua diferenca em relagcdo ao messias que vem a seguir.

O primeiro trecho (6)

A coeséo deste trecho decorre essencialmente do paralelismo entre os dois bimembres.

No plano do contetido, ambos os segmentos caracterizam a figura de Jodo como profeta do
deserto, sob dois pontos de vista complementares — a sua indumentéria (6ab) e a sua dieta (6c)
— em cuja conexdo se alude a animais do deserto: o «camelo», ligado & indumentéria de Jodo
(v. 6b), e, ligados a sua dieta, os «gafanhotos» e as abelhas, estas indirectamente referidas
através do termo «mel silvestre» (6¢). Ao mesmo tempo que o «camelo» se opde a
«gafanhotos» e abelhas, quer pelo respectivo porte quer pelo facto de gafanhotos e abelhas se
deslocarem no ar, ndo deixam de ser todos animais cuja base alimentar sdo as plantas, e ndo a
carne animal. Com todos estes animais Jodo, o profeta do deserto, comunga a mesma fonte de

314 Sobre o merisma, além de R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 125, veja-se também H. LAUSBERG,
Elementos de retérica, § 306 (distributio). E.C. MALONEY, Semitic Interference, 54, nota que 0s termos
correspondentes em hebraico e aramaico ao adjectivo grego ma¢ («todo/a») tanto podem anteceder como suceder
0 substantivo.
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alimento e de subsisténcia que, em ultima anélise, é a Providéncia de Deus, e ndo o trabalho
humano na terra.

+ bkl v 6 IQANNHE évdedupévog TplyeG Kewriiov

+ kol {Wvny Seppativny Tepl TV 6oLy adtod
+ Kol £0BLlwv arpiduc

+ Kol HélL dypLov.

7 Kol ékfpuocer Aéywv:

. épetot 0 IZXYPOTEPOL MOY oTilow pov,
.. 00 olk elpl Lkavdg KOG
.. Aboot TON IMANTA TON YIIOAHMATON AYTOY.
(8 EI'Q &pamtion buag oL,
AYTOX 8¢ BattioeL S &v mreduaty aylw.
+ 9 E estava JOAO vestindo pélos de-camelo
+ e um-cinto de-couro A-voLTA DA ciNTURA dele
+e comendo gafanhotos
+ e mel Silvestre.
+’E anunciava dizendo:

. «Esta-a-chegar  O-MAIS-FORTE DO-QUE-EU  depois de-mim,

.. a-quem ndo-sou capaz-de, inclinado,

.. desatar A CORREIA DAS SANDALIAS DELE.

:8EU baptizei -v0S  com agua;

: ELE, porém, baptizar -vos-4 com o-Espirito Santo».

No plano sintactico, apesar de o segundo segmento economizar elementos-chave no
primeiro membro («Jo&o» como sujeito, e 0 verbo auxiliar «estava»), ndo deixa de ser paralela
a estrutura sintactica de ambos 0s segmentos: sujeito + verbo + complementos. Decorrente
também desse mesmo paralelismo sintactico, a op¢do aqui tomada é a de distinguir em ambos
0s segmentos um segundo membro no qual se salienta um elemento caracterizante: primeiro a
indumentaria de Jodo («um cinto de couro a volta da cintura»), e por fim a sua dieta («mel
silvestre»). Num nivel superior de andlise da composicdo, tornar-se-d0 evidentes outros
elementos textuais em reciproca correspondéncia.

O segundo trecho (7-8)

Em contraste com o trecho anterior, este trecho, além de articular a narrativa (7a) com o
discurso directo (7b-8b), apresenta também as trés variantes de organizacdo das unidades
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minimas de composi¢do: um unimembre + um trimembre + mais um bimembre. Ressoa nestes
dois ultimos a profecia de Jodo, cujo destinatario é o povo da Judeia recém-baptizado,
implicitamente referido no contexto («baptizei-vos» / «baptizar-vos-a», 8).

No trimembre, o primeiro membro é a oracdo principal (7b), cujo verbo, no futuro do
indicativo, anuncia a iminente vinda do misterioso «mais forte do que eu». Os membros
seguintes correspondem a uma oracdo relativa (7c) e a uma oracdo final (7d), em ambas as
guais se desenvolve, pela negativa («ndo sou...», 7c¢), a comparagdo entre Jodo ¢ o Seu
sucessor. Esta comparacdo é indicada através do termo «o mais forte», e aprofundada atraves
dos diversos pronomes («[do que] eu», 7b; [d]Ele, 7d; «a quem», 7c) e do enigmatico adjectivo
«capaz» (tkavog, 7).

Prossegue no bimembre a comparacdo entre Jodo e a figura cuja vinda iminente Jodo
anuncia. Desta vez, porém, a comparacao é, ndo ao nivel do ser («ndo sou», 7¢), mas da accao,
que é a de «baptizar». Accdo que, no caso de Jodo, estd consumada («eu baptizei», 8a) e, ao
mesmo tempo, destinada a ser superada pela ac¢do do seu sucessor («baptizar-vos-a com o
Espirito Santo», 8b). Através do paralelismo de membros, cujo ritmo similar assenta numa
idéntica sintaxe (sujeito, predicado, dois complementos), e através da adversativa unida ao
pronome («Ele, porém»), Jodo realca um triplo contraste, que se agiganta a medida que as suas
palavras fluem;

- um contraste entre si proprio e O-que-ha-de-vir («eu»/«Ele, porémy);

- um contraste entre uma era passada e uma era prestes a comegar, conforme indicam 0s
tempos verbais contrastantes («baptizei» / baptizara»);

- um contraste entre 0 seu baptismo «com a dgua» e o baptismo iminente «com o Espirito
Santo».

Esta figura anunciada por Jodo avoluma-se e ganha contornos cada vez mais definidos ao
longo de toda a mensagem de Jodo. Como termo extremo do discurso de Jodo, ela surge no
primeiro (7b) e no Gltimo membro (8b) desse discurso. Existe também uma relacdo, a explorar
oportunamente, entre «o mais forte» que ha-de vir (7b) e aquilo de que Ele vai ser portador:
«0 Espirito Santo» (8b).

A relacgéo entre os dois trechos

Conforme acabamos de ver, ambos os trechos atraem a atengdo do leitor para a figura de
Jodo, seja pelo facto de vir no inicio da parte (6a) enfaticamente referido pelo nome proprio
precedido de artigo (6 Twavvng), seja também em virtude dos dois pronomes (6b.7b) que
aludem & sua pessoa, seja enfim porque é dele que predicam quase todos os verbos em todos
0s cinco segmentos desta parte. Por esta ordem de ideias, o termo «Jodo» (6b) e o pronome
pessoal «eu» (8a), ambos enfaticamente referidos no inicio e no final da parte, sdo termos
extremos no ambito desta parte.

Esta focalizacdo progressiva na figura de Jodo — cujo auge se atinge quando o narrador
coloca o zoom sobre a dimensao fisica, externa, do Baptista (6) — é interrompida, contudo, pelo
préprio. Efectivamente, mal Jodo toma a palavra (7b-8), logo o discurso se descentra da sua
pessoa. Profecia pura desde o inicio, esta palavra inaugural do Baptista — «Esta a chegar o mais
forte do que eu depois de mim» (7b) — aponta para um tempo e uma figura prenhe de contrastes
com o tempo e a figura de Jodo.

Além das correspondéncias que, no segundo trecho, o proprio Baptista estabelece entre si e
O que «esta a chegar» (7b-8b), ao leitor ndo pode escapar um eco entre 0s dois trechos. No
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primeiro trecho, salienta o narrador que o Baptista envergava «um cinto de couro» como parte
da sua indumentaria, e a seguir refere a parte do corpo («a volta da cintura dele [x0tod]», 6b);
do mesmo modo, o proprio Jodo concentra a sua atencdo sobre um aspecto da indumentaria e
do corpo de «o mais forte»: Jodo declara a ndo-capacidade prdpria de «desatar a correia das
sandélias dele [e0tod]» (7d). Além da repeticdo do pronome grego em posic¢do praticamente
simétrica (6b; 7d), faz-se também alusdo a indumentaria e ao corpo dos respectivos
protagonistas:

- cinto — cintura de Joéo;

- correia das sandalias — pés de Jesus.

Estes termos, além de incidirem sobre duas partes distintas do corpo, estabelecem uma relagdo
de complementaridade entre ambas as figuras.

Cabe desde ja notar que estas correspondéncias evidentes instauram uma relagdo semantica
entre, de um lado, a correia da sandalia que envolve o pé dAquele gque vai chegar (7d) e, do
outro lado, o cinto de couro com que Jodo se cingia (6b). Mais do que a roupa e o calgado, 0
que em ambos 0s casos mais se destaca € 0 corpo, a pessoa, 0 ministério dos protagonistas e,
em lugar cimeiro, a sua relagdo reciproca.

2.4 O PASSO NA SUA TOTALIDADE (Mc 1,2-8)

A relacdo entre as partes extremas e a parte central

Antes de mais, convém reiterar a nossa afirmag&o inicial de que esta composigdo concéntrica
formada por trés partes é um daqueles casos em que, para uma correcta exegese e interpretacao,
é fundamental procurar o sentido a partir «das extremidades para o centro»®'®. Com efeito, a
coesdo do passo e a sua unidade de acgdo sdo asseguradas, fundamentalmente, pela figura do
Baptista, e s6 em seguida pelas referéncias, explicitas ou ndo, ao povo. E notéria uma linha de
composicao onde é possivel captar, quer a individualidade de Jodo e a do povo, quer 0 encontro
entre ambos.

815 Cf. J. ONIszczuK, «Rhetorical Function of the Central Unit, 10.



: e anunciando

um-baptismo

+ 2Conforme esta escrito em lsaias, o profeta
. «“Eis (que) envio 0 Meu anjo adiante da-tua face,
.. que ira-construir 0 caminho de-ti”;
:3voz do-que-brada 10 deserto.
“Preparai 0 caminho DO-SENHOR,
endireitai as veredas dEle!”»,
+4surgiu JOAO
.. baptizando 1o deserto

de-conversdo  para o perdao DOS-PECADOS.

«Estéd-a-chegar

-5E saia para ELE toda a provincia da-fudeia

- e 0s jerusalemitanos todos

.. € eram-baptizados por ELE,

NO rioJordsio confessando 0s PECADOS deles.

+6E JOAO vestia pélos pe-camero
+ e um-cinto de-couro a-volta da cintura dele
+ e comia gafanhotos
+ e mel sizvesrre.
+ 7E anunciava, dizendo:

0-MAIS-FORTE DO-QUE-EU depois de-mim

a-quem ndo-sou capaz-de, inclinado,

. desatar a correia das sandélias dEle.
8Eu baptizei-VOS COM a-dgua,
Ele, porém, baptizar-VOS —4 COM O-ESPIRITO SANTO:» .

Jodo é referido pelo nome nas partes extremas (4a.6a) e, através do pronome pessoal, na
segunda parte (5ac). Se compararmos as partes entre si e notarmos que o termo «Jodo» e 0
pronome pessoal «elex» (5bc) se apresentam numa posic¢do simétrica, impor-se-a qualifica-los
como termo médio®®. Na terceira parte, Jodo surge particularmente focalizado quer logo no
inicio, pela referéncia nominal (6a), quer mediante trés variantes pronominais: «dele [«0tod]»

316 Que «Jodo» é termo médio das partes extremas € evidente, porquanto o termo comparece no Gltimo trecho
da primeira parte (4a) e no inicio da terceira parte (6a). A reiterada referéncia a Jodo também aproxima a primeira
parte e a parte central (4a: «Jodo»; 5a: «ele») e também a parte central e a terceira parte (5¢: «ele»; 6a: «Jodo»).
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(6b); «[do que] eu [uov]» e «de mim» [uov] (7b); «eu [¢éyw]» (8). Em contraste, na primeira
parte, 0 termo «Jodo» mantém apenas uma relacdo indirecta de sinonimia com o termo
profético «o0 meu anjo» (2a).

Ao contrério de Jodo, o povo vem referido de forma explicita s6 na parte central e, de forma
indirecta, na terceira parte («-vos», 8bis). Ao povo se ligam os termos finais das trés partes, a
saber: «pecados» (4c¢.5d) e 0 seu oposto «o Espirito Santo». Embora sé a parte central conceda
protagonismo ao povo («saia», 5a; «confessando», 5d), a sua presenca insinua-se também nas
profecias das partes extremas: na terceira parte, 0 pronome «-vos [vudc]» (8ab) remete
certamente para o povo «baptizado» da Judeia e de Jerusalém (5)%!’. Mas, mesmo na primeira
parte, ha que pressupor o actor povo (judaico) como a audiéncia a quem a «voz que brada no
deserto» (3) se dirige.

Centrando-nos no encontro entre o povo e Jodo, explicitamente descrito sé na parte central,
esse encontro apresenta-se ja anunciado na primeira parte (4bc) e culmina na terceira parte (7b-
8). Esta inter-relacdo Jodo/povo € cosida pelos verbos e substantivos por que é designada a
actividade de Jodo e a resposta do povo. A actividade de Jodo aludem os verbos «baptizar»
(4b; 5c¢; 8a) e «proclamar» (4c; 7a), aos quais por sua vez corresponde, na parte central (5), a
resposta do povo: «eram baptizados» (5¢) e «confessa[vam]» os seus pecados (5d). Note-se
que o verbo «confessar», que aqui predica do povo (5d), é da mesma area semantica que o
verbo «anunciar» (4c), alusivo ao ministério profético de Jodo. Tanto a dupla ac¢do de Jodo
em favor do povo, como a resposta deste, sdo em vista da remissdo dos pecados (4c; 5d; cf. 8).

Ao longo das trés partes, a narrativa das relacdes entre Jodo e 0 povo desenvolve-se através
da evocacao de trés espacos geograficamente contrastantes: o deserto, a terra habitada (Judeia
e Jerusalém), o rio Jorddo. A terra habitada («provincia [ywpa«]») é referida com grande énfase
no centro do passo, que destaca a regido da Judeia (5a) e a sua capital, Jerusalém (5b). Também
a relacdo entre «toda a provincia da Judeia [taoe 7 Tovdaie ywpa]» € 0 «rio Jordao» (5d) é
aqui particularmente realgada, porquanto nesse limiar entre a terra habitada e o deserto que é
0 Jorddo, € que se da o encontro entre Jodo e «toda a provincia da Judeia e os jerusalemitanos
todos» (5ab). O deserto, por sua vez, é referido sobretudo na primeira parte (3a. 4b), embora
as referéncias indirectas também tragam o deserto para primeiro plano no inicio da terceira
parte, quer na mencao do animal doméstico do deserto («camelo», 6a), quer particularmente
na mencdo do «mel silvestre» (6¢). Nas partes extremas do passo, 0 deserto apresenta-se,
assim, em conexdo exclusiva com a figura de Jodo, caracterizando-o para o auditério e para o
leitor como um profeta do deserto.

Relacdo entre a parte central e a primeira parte

As correspondéncias especificas entre as primeiras duas partes do passo incidem sobre o
protagonista Jodo e sobre o protagonista povo.

O termo «pecados» €, conforme vimos, termo final. Em conexao com a realidade evocada
por esse termo, vemos o evangelista reiterar, em ambas as partes, o ministério “baptismal” de
Jodo em favor do povo (4b; 5¢). Conforme indicam os sinais que antepomos nos diversos
membros do passo, esse ministério de Jodo corresponde, em Ultima anélise, a0 cumprimento
da profecia biblica alusiva a sua missao de «construir o caminho» (2c). Os termos «o caminho»

817 Consideramos, no entanto, que um aceno a futuras audiéncias (e ao leitor de Marcos) ndo seria de excluir no
termo «Ele... baptizar-vos-a» (8b).
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(2c.3b) e «as veredas» (3c) sdo da mesma area semantica do verbo «sair [ekmopetopat]» (5a)
com que é caracterizada a ac¢do do povo. A ac¢do do povo inclui, na parte central, uma
confissdo dos «pecados» (5d). Esta confissdo corresponde a proclamagdo por Jodo de um
«baptismo de conversdo para a remissdo dos pecados» e, a0 mesmo tempo, responde
indirectamente a proclamacéao profética da «voz do que brada» (3a) conforme esté escrito em
Isaias «o profeta» (2a). Refira-se aqui, também, uma correspondéncia subtil entre 0 acto com
gue o Baptista «anuncia» um baptismo de conversao (4c) — trata-se de um apelo oral dirigido
a mente (vodg) — e 0 gesto realizado em unissono pelo povo, o gesto de «confessar» (5d), que
envolve simultaneamente a boca e a mente. Nesta dialéctica entre a proclamagéo do Baptista e
a resposta popular, o anincio do «baptismo de conversdo» e a «confissdo» dos pecados
exprimem uma mudanca pessoal e colectiva que envolve a interioridade individual (voic) e a
sua expressao em publico (confissdo pela boca).

+ 2Conforme esta escrito em lsaias o0 profeta
. «“Eis (que) envio 0 meu anjo adiante da-tua face,
.. que ird-construir 0 caminho de-ti”;
2 Svoz do-que-brada 1o deserto.
- “Preparai 0 caminho DO-SENHOR,
- direitas fazei as veredas dEle!”»,
+ 4surgiu JOAO
.. baptizando 1o deserfo
: e anunciando um-baptismo de-conversdo para 0 perdao DOs-PECADOS.
-5E saia para ELE toda a provincia dajudeia
- e 0s jerusalemitanos todos
.. € eram-baptizados por ELE,
NO rigJordso confessando 0s PECADOS deles.

[...]

Com os sinais que utilizamos para introduzir os diferentes membros da composicéo (- .. :)
indicamos também que, mediante as repeticdes que acabamos de referir, o auditério é
conduzido a duas conclusdes. A proclamacéo de Jodo (4c) ecoa a palavra da Escritura (3bc), a
qual, por sua vez, exprime a vontade de Deus para com o povo pecador. Neste sentido, tanto a
ac¢do de Jodo como a resposta do povo constituem respostas a palavra de Deus (2-3). Palavra
profética e vontade divina, portanto, sdo acolhidas pelo povo para nele produzirem frutos de
conversao. Esta eficacia extraordinaria da palavra divina anunciada pelo profeta mostra-se no
facto de todo o povo se por a caminho de Jodo como um s6 corpo (5ab), e no facto de a uma
s0 voz todos se confessarem pecadores (5d), como que unidos numa mesma prece a Deus pela
«remissdo dos pecados» (cf. 4c). Numa palavra, ao referir que «todo» 0 povo se reuniu em
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torno de Jodo, qual mediador entre 0 povo e 0 seu Deus, 0 passo salienta que a palavra de Deus
continua a produzir frutos de conversao no seio do povo pecador.

Relagbes entre a parte central e a terceira parte

-5E saia para ELE toda a provincia dafudeia

- e 0s jerusalemitanos todos

.. € eram-baptizados por ELE,

NO ripJordsio confessando 0s PECADOS deles.

+ 5 E estava JOAO vestindo pélos pe-cuEo
+ e um-cinto de-couro a-volta da cintura dele
+ e comendo gafanhotos
+ e mel sizvesrre.
+ E anunciava dizendo:

«Esta-a-chegar 0-MAIS-FORTE DO-QUE-EUdepois de-mim

. a-quem ndo-sou capaz-de, inclinado,

. desatar a correia das sandalias dEle.
SEu baptizei-VOS COM a-dgus;
Ele, porém, baptizar-VOS —4 COM O-ESPIRITO SANTO.

O termo «Jodo» no inicio da terceira parte (6a) e o pronome «ele» que lhe corresponde no
Gltimo segmento da parte central (5¢) sdo termos médios. Destacamos também os sinénimos
«rio Jordao» (5d) e «agua» (8a). Na segunda parte, o Jordao surge em conexao, quer com o
baptismo de Jodo, quer sobretudo com a confissao publica dos pecados por parte do povo. Ha
que notar, no entanto, conforme indica a preposicéao é¢v («n[o]», 5d) e a nossa opgao sintactica
de colocar o termo «no rio Jorddo» no ultimo membro da parte central (5d), as diferentes
nuances semanticas destes dois termos sinénimos: em 5d, o termo «rio Jorddo» salienta
fundamentalmente o lugar da confissdo dos pecados do povo, ao passo que, na Ultima parte
(8a), 0 seu sindénimo «agua» realca, ndo ja o lugar, mas a matéria através da qual o Baptista
realiza a accdo ritual em favor do povo. Por sua vez, a mesma preposi¢do ¢v surge nesta Ultima
parte em conexdo, j& ndo com a &gua do rio Jorddo, mas com «o Espirito Santo» (8b). Deste
modo se salienta uma evidente relacdo de oposicao entre «Espirito Santo» (8b) e «os pecados»
do povo, referidos no membro simétrico (5d). E em virtude desta relacio de oposicéo entre
termos simétricos que, em nosso entender, «os pecados» (5d) e «o Espirito Santo» (8b) séo
termos finais destas duas partes, e termos finais, também, no contexto geral do passo
(4c¢.5d.8b), conforme ja tivemos oportunidade de observar.
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RelacGes entre as partes extremas

+ 2Conforme esta escrito em Isaias 0 profeta
. «“Eis (que) envio 0 meu anjo adiante da-tua face,
.. que ira-construir 0 caminho de-ti”;
2 Svoz do-que-brada 1o deserto.
“Preparai 0 caminho DO-SENHOR,
direitas fazei as veredas dEle!”»,
+ 4surgiu JOAO
.. baptizando no deserto
: e anunciando um-baptismo de-conversdo  para o perddo DOS-PECADOS.
+ 9 E estava JOAO vestindo pélos pe-cuEo
+ e um-cinto de-couro a-volta da cintura dele
+ e comendo gafanhotos
+ e mel suvesTre,

+ 7E anunciava

dizendo:

«Esta-a-chegar 0-MAIS-FORTE DO-QUE-EUdepois de-mim

a-quem ndo-sou capaz-de, inclinado,

. desatar a correia das sandalias dEle.
8Eu baptizei-VOS COM a-dgua,
Ele, porém, baptizar-VOS —& COM O-ESPIRITO SANTO».

S80 numerosas, tanto no plano discursivo como no do conteudo, as correspondéncias a
distancia entre as partes extremas do passo. Em ambas as partes € notoria, desde logo, a
conjugacdo do discurso profético (quantitativamente preponderante) com a narra¢do®:, O facto
de esta surgir intercalada entre os dois discursos proféticos (2-3.7-8) salienta a organizacao
quiastica do discurso de ambas as partes vistas em conjunto, conforme a seguir representamos:

318 A existéncia de dois discursos sensivelmente com a mesma extenséo e colocados em lugares simétricos deste

passo — 0 mais longo da sequéncia — exemplifica a sexta lei de Lund: «Unidades maiores sdo, com frequéncia,

introduzidas e concluidas por passos-quadros». N.W. LuND, Chiasmus in the New Testament, 41; R. MEYNET, Traité

de rhétorique biblique, 98.
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- profecia (2b-3)
- narrativa (4)

- narrativa (6)
- profecia (7b-8).

Esta verificagdo convida a um breve exercicio de leitura comparativa, quer dos trechos
narrativos em contacto, quer das profecias em lugares simétricos, quer dos diversos trechos
entre si, a fim de captarmos as correspondéncias na forma e no conteddo entre as duas partes
em analise.

Se compararmos 0s trechos narrativos, verificamos uma evidente semelhanca a nivel
sintactico entre as respectivas proposi¢des principais. Ambas sdo formadas por predicado
seguido de sujeito idéntico (o termo médio «Jodo», 4a.6a) e de oragdo complementar. Estas
oracBes contém dois verbos no participio («baptizando», «anunciando», 4bc; «vestindo»,
«comendo», 6ac) e um complemento de lugar («no deserto» 4b; «a volta da cintura»). No plano
do conteldo, salienta-se o termo médio «Jodo» (4a.6a), em cuja conexdo se destacam as duas
acgdes por que se caracteriza 0 seu ministério:

- aacgdo de «anunciar» (4c.7a), que evoca a expressao sinénima «voz do que brada» (3a) e,
mais fundamentalmente, as profecias consignadas na Escritura (cf. 2a);

- a acgdo de «baptizar» (4b.8a), intimamente associada ao ministério de «anunciar»,
conforme indicam as correspondéncias terminoldgicas entre 4c e 8.

Do mesmo modo que no discurso narrativo, também no discurso profético de ambas as
partes se verificam correspondéncias, a distancia. Embora a primeira profecia seja tirada da
Escritura (cf. 2a), ao contrério da segunda — que coincide com a proclamacéo de Jodo neste
Evangelho — ambas as profecias comungam os seguintes elementos formais:

- um primeiro segmento composto de proposicdo principal (2b.7b) seguida de proposicao
relativa (2c. 7cd);

- nos respectivos membros do Gltimo segmento, ha um paralelismo termo a termo, no plano
sintactico, morfoldgico e semantico; ou seja, entre 3b e 3c ha paralelismo termo a termo, tal
como entre 8a e 8b.

Nas observacdes que se seguem alargamos o olhar comparativo das partes extremas do passo
na sua totalidade a fim de destacarmos as indicacOes de que, nestas, ha uma caracterizacdo
comum das trés personagens (Jodo, povo, [Jesus]) e das respectivas relagdes. O termo médio
«Jodo» pde em destaque 0 protagonista de ambas as partes, cuja caracterizacdo contém 0s
seguintes aspectos:

- em virtude de o seu aparecimento estar previamente «escrito» no canone profético (2a) e
de se manifestar publicamente através da proclamacdo profética («anunciando», 4; «e
anunciava», 7a), Jodo surge em ambas as partes teologicamente marcado pela vocacdo
profética;

- em virtude do espago em que surge («no deserto», 4b), da indumentaria que enverga («pélo
de camelo e um cinto de couro», 6ab) e dos alimentos que come («gafanhotos e mel», 6¢d), a
identidade profética de Jodo surge em ambas as partes fisicamente marcada pela vida no
deserto, o que faz de Jodo um verdadeiro profeta do deserto (cf. 3a. 4a. 6). Por outras palavras,
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Jodo ndo s6 «surgiu ... no deserto» (4ab), como também foi 14 que ele viveu duradouramente:
sem casa, vestido e alimentado com base nas criaturas do deserto;

- do mesmo modo que a profecia biblica implica um auditério judaico (nas exortacdes da
«v0z que brada» em 3bc, 0s verbos estdo no plural), assim também Jodo, no exercicio daquela
gue € a sua missdo profética, «anunciava» na regido do deserto e do Jorddo perante o povo de
Deus reunido como um so corpo («-vos», 8 bis);

- 0 centro da primeira parte (3), 0 seu membro extremo (4c), bem como a terceira e Gltima
parte no seu todo (7-8) convergem em salientar que o ministério de preparacéo reservado a
Jodo alcanga 0 seu climax na missdo de «anunciar», cuja maxima expressao é a do anincio
profético do sucessor messianico®®°.

+ 2Conforme esta escrito em lsaias o0 profeta
. «“Eis (que) envio 0 meu anjo adiante da-tua face,
.. que ira-construir 0 caminho de-ti”;
2 Svoz do-que-brada 1o deserto.
- “Preparai 0 caminho DO-SENHOR,
- direitas fazei as veredas dEle!”»,
+4surgiu JOAO
.. baptizando no deserto
: e anunciando um-baptismo de-conversdo  para o perddo DOS-PECADOS.
+ SE estava JOAO vestindo pélos pe-cuEo
+ e um-cinto de-couro a-volta da cintura dele
+ e comendo gafanhotos
+ e mel sivesrre.
+ 'E anunciava dizendo:

«Estd-a-chegar O-MAIS-FORTE DO-QUE-EUdepois de-mim

a-quem ndo-sou capaz-de, inclinado,

. desatar acorreia das sandalias dEle.
8Eu baptizei-VOS COM a-dgua,
Ele, porém, baptizar-VOS —4 COM O-ESPIRITO SANTO:» .

Este ultimo ponto merece particular atencédo, pois envolve as duas vozes mais autorizadas
do passo: a da Escritura de Israel e a do protagonista do passo, Jodo. Uma cuidadosa

319 |déntica observagdo em Kuthirakkattel, 11 n. 30: «O acontecimento chave que predica de Jodo é knploowy
[«anunciando»], em versos fulcrais (1,4.7)».
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comparacdo entre a mensagem da profecia biblica (2b-3) e a pregacdo de Jodo (7b-8) revela
gue as correspondéncias incidem fundamentalmente sobre o tema profecia-cumprimento:

- a frase «esté a chegar ... depois de mim» (7b) corresponde a «envio... adiante de ti» (2b);
ambas surgem no inicio da profecia (primeiro membro) a anunciarem, segundo uma cronologia
complementar indicada pelas preposicdes, a vinda iminente dos protagonistas escatol6gicos
Jodo e Jesus;

- a distingdo que Jodo estabelece entre si proprio e «o0 mais forte» que «esta a chegar» depois
dele (7b-d) evoca o tema biblico da «constru¢do do caminho» para o Senhor, um munus que,
nos termos da profecia, incumbe sobre o precursor (2¢), conforme indicam, quer a evidente
afinidade semantica entre os termos «o Senhor» (3b) e «o mais forte» (7b), quer o sinal (..) que
antepusemos nos respectivos membros;

- discernimos neste Gltimo ponto uma correspondéncia entre o par de termos «[que] ird
construir» (2c) // «inclinado» (7c), e entre os termos «o caminho» (2c) // «desatar a correia das
sandalias» (7d). O primeiro par de termos ilustra a missdao de Jodo, que é interpretada,
respectivamente, a partir do ponto de vista biblico (i.e. divino) e a partir do ponto de vista
individual (i.e. do préprio Jodo). Ambos 0s pontos de vista convergem num aspecto essencial:
Jodo €, quanto a sua condi¢do e quanto a sua missdo, o subalterno do Senhor-que-vem; a
autocompreensdo de Jodo é justamente a daquele que se curva («inclinado») perante alguém
com prerrogativas sobre Jodo e sobre o0 auditorio que o escuta («o mais forte do que eu»). O
elo comum no segundo par de termos € de natureza semantica: a nogao de “caminhar” envolve
a de “calcado”, conforme metonimicamente indica a expressao «desatar a correia das sandalias
dele» (7d).

Profecias complementares, portanto, a da Escritura (2bc) e a de Jodo (7b-d). Aquela salienta
a vinda iminente do precursor, como realidade em vias de consumacgédo no presente («Eis que
envio», 2b); na profecia de Jodo, torna-se evidente que a vinda iminente de «o mais forte» foi
preparada em conformidade com a Escritura (3bc). Neste que é o Unico discurso do Baptista
no evangelho o leitor encontra, portanto, o climax do segundo passo e um desenvolvimento
perfeitamente congruente com a profecia biblica colocada em lugar simétrico. Jodo, além de
aprofundar o sentido de «um baptismo de conversao para o perdao dos pecados» (4c¢.8b), surge
também a aplicar as palavras da Escritura a si proprio, interpretando a luz da palavra de Deus
a sua condic&o pessoal de subalterno daquele que «esta a chegar» (7b).
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3. CONTEXTO BiBLICO

Conforme esté escrito, no profeta Isaias?
O seguinte quadro sinoptico permite identificar as fontes subjacentes a citacdo biblica.

Ex 23,20 TM | Ex 23,20 LXX MI 3,1 TM MI 3,1 LXX
Mc | Eis que envio o meu | Eis que eu | Eis que eu envio | Eis-me, envio | Eis que eu
1,2b | anjo diante datuaface | envioumanjo | 0 meu anjo | 0 meu anjo envio®® 0
diante da tua | diante da tua meu anjo
face, face,
Mc | que ird construir o teu | para te|a fim de te| e ird preparar | e ir4 vigiar o
1,2c | caminho. guardar  no | guardar no | o  caminho | caminho
caminho e | caminho diante da | diante da
para te fazer minha face minha face
entrar no lugar
que Eu
preparei
Is40,3TM Is 40,3 LXX
Mc | Voz do que brada no | Uma voz brada: “no deserto | Uma voz brada no deserto:
1,3 | deserto: “Preparai o | preparai a estrada do Senhor, | “preparai o caminho do
caminho do Senhor, | aplanai na estepe um caminho para | Senhor, direitas fazei as
direitas fazei as Suas | o nosso Deus” veredas do nosso Deus”.
veredas!”

«Isafas» corresponde, na realidade, a uma citacdo de pelo menos trés textos diferentes®!:

- Mc 1,2 cita Ex 23,20 em versdo semelhante a dos LXX, e combina-a com a versdo hebraica
de Ml 3,1;

- Mc 1,3 corresponde a Is 40,3 (LXX).

Na sua versdo quase literal de Ex 23,20 (LXX) em Mc 2b, o evangelista apenas omite o
pronome pessoal «eu». Por sua vez, Mc 1,2c sO se explica bem como traducdo autbnoma a
partir de um original hebraico de MI 3,13%2. Ao acrescentar 0 pronome «teu» a «caminho»,
Marcos estabelece uma relag@o entre “o caminho” e o “tu” da oragdo principal, determinando

320 No prefixo verbal a preposicdo &.

321 Todos os comentarios o reconhecem (cf. Gnilka, Pesch, Marcus, Collins, Focant, p.e.). Algumas das mais
antigas testemunhas textuais (A, K, P, W f13, 28 e muitas outras) indicam que ja os copistas caiam na conta do
mesmo, porquanto, como vimos, a variante «nos profetas» tera surgido como via de solucéo para a incongruéncia
entre a introducdo da citagdo (v. 2a) e 0 seu conteddo (v. 2b-3). Para uma sinopse do intertexto de Mc 1,2-3, seguida
de detalhada anélise, cf. Watts, 61-84.

322 O texto de MI 3,1 LXX ¢é quase idéntico em Mc 1,2; Mt 11,10; Lc 7,27, e condiz de perto com a ordem do
TM. Comparando com o TM, a LXX emprega o invulgar émpaépetar (“verificar, dedicar cuidadosa atengdo a”) em
vez de pinnd («abrir, aprontar, preparar»), o que indica que na LXX ndo se estabelece relagdo alguma entre o uso
deste verbo por Isaias e o seu uso por Ml (cf. Is 40,3; 57,14; 62,10); a LXX insere o pronome «eu» de forma enfatica
antes de ¢Eamootérdw (“envio [para fora]”). As citagdes de Ml 3,1 LXX no NT apresentam pequenas variantes: o
pronome «tu» (masculino), em vez da primeira pessoa («eu») do TM e da LXX; os verbos &mootéilw em vez de
EEamooTéAAw, € kataokevaael em vez de émBréfetar (LXX); o NT substitui a forma da primeira pessoa masculina
do singular do pronome «adiante de [mim] pela segunda pessoa singular «[adiante de] ti]. Finalmente, Mc associa
a Is 40,3 o passo de Ml sobre o precursor. Cf. A.E. HiLL, Malachi, 86.
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assim que a relag@o do “caminho” seja, ndo com Deus (como em MI 3), mas com o destinatério
do dialogo. Por sua vez, a falta de correspondéncia entre «estepe» no TM e «deserto» na LXX
indica que Mc 1,3, ao usar o termo «deserto», cita a verséo alexandrina. Com uma alteracdo
significativa, todavia: o genitivo «[veredas] do nosso Deus» (LXX) é substituido pelo pronome
«suas [veredas]». Marcos mantém, assim, o paralelismo que a LXX estabelece entre «caminho
do Senhor» e «[suas] veredas» (v.3). Mediante o termo «caminho», a citacdo de Is 40 fica
ligada a dupla citacdo do AT no v. 2, onde 0 mesmo termo é usado. Desta forma, ambos o0s
textos surgem focalizados, quer no tema da preparacéo do caminho em vista de um novo éxodo,
quer na vinda do «Senhor». Cabera ao auditério identificar, no texto subsequente, os referentes
dessas alusdes pessoais e tematicas.

A primeira conclusdo a retirar desta breve sinopse é a de que, nesta justaposicao de textos
provenientes da Lei e dos Profetas, os mesmos textos surgem modificados no texto
evangélico®?. Na redacgdo final, a citacdo combinada e modificada dos diversos textos ficou
atribuida a apenas uma fonte do canone biblico: «lIsaias, o profeta»®?.

O anjo do Senhor enviado adiante

Tanto o texto do Exodo como o de Malaquias, aludidos em Mc 1,2bc, referem o envio de
um mensageiro para guardar ou preparar o caminho, e ambos foram ulteriormente interpretados
em conexdo com a vinda do profeta escatol6gico®?. Notemos, entretanto, 0s respectivos
contextos e mensagem.

O versiculo do livro do Exodo faz parte do Livro da Alianca (20,22-23,33), situando-se no
inicio da unidade (Ex 23,20-33) que antecede 0 momento fundador de Israel: a cerimonia de
ratificacdo da Alianca do Sinai (Ex 24)%%. Em Ex 23,20 tem inicio o epilogo do Livro da
Alianca®’, um passo que corresponde ao Ultimo aviso antes de se selar a Alianca, e no qual se
destaca, ndo tanto a presenca do Senhor no Sinai, como nas leis precedentes, mas a presenga
do «anjo». E sua funcdo manter Israel «<no caminho» que conduz & Terra Prometida (v. 23a),
onde o Senhor desencadeara uma Guerra Santa contra as nagdes (v. 22-23.27-31), enquanto a
Israel caberia a missdo de destruir os cultos locais (v. 24-26.32-33)%%, Se, no caminho ou

323 No ambiente cultural e religioso em que Marcos escreve, era comum este tipo de procedimento exegético,
que encontramos também ao longo do NT, e em relagdo aos quais os proprios leitores estariam possivelmente
conscientes. Cf. M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 69; J. MARcus, The Way of the Lord, 1-5. Sobre o uso
judaico de citar um s6 autor numa citagdo composta, cf. R.H. GUNDRY, The Use of the OT, 125-126.

324 Na terminologia de R. MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 385, Mc 1,2-3 configura, simultaneamente,
uma “citacdo combinada” e uma “citagdo modificada”.

325 M. VIRONDA, Gesl nel Vangelo di Marco, 70, observa que a intertextualidade com MI 3,1 TM, assente
sobretudo em aspectos idénticos, como sdo a expressdo «envio 0 meu anjo» e o termo «caminho», obedece a pratica
exegética rabinica da «regra idéntica» (g°zerah Sawah), € que corresponde & operacdo de atribuir 0 mesmo
significado a textos que partilham contexto analogo e alguns lexemas. Cf. também J. MARcus, The Way of the Lord,
13-15.

326 O ambiente cultual, que todo o Livro da Alianga supde, nota-se particularmente: na preponderancia dos
imperativos na segunda pessoa do singular, que pdem em destaque a funcdo de Moisés como mediador da Alianga;
na lei acerca do altar, colocada no inicio do Livro da Alianca (Ex 20,24-26); e nas instru¢des conclusivas sobre o
calendario das festas (23,14-19). Cf. Watts, 64. Neste ponto seguiremos de perto a exposicgao deste Autor.

327 Analogamente, R. MEYNET, Luc, 218, observa — em relagéo a alusdo ao tema da «Nova Alianca» em Lc 4,18
(Is 61) — que aludir a um versiculo biblico pode significar a intencéo de aludir ao passo inteiro em que 0 mesmo se
integra.

328 O tema da “Terra Prometida” é aqui particularmente recorrente (7 referéncias). Tanto a forma como o
conteddo assemelham-se a Dt 7. Cf. B.S. CHILDs, Exodus, 486; M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 377-382.
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guando entrar na terra, Israel desobedecer ao «anjo» portador do home e do poder divinos, o
mesmo anjo ndo perdoard tal transgressdo (v. 21). O papel do «anjo» em relacdo a Israel
reveste-se, portanto, de uma importancia fulcral para o cumprimento da Alianga. Crucial aqui
é a necessidade de Israel se manter em relacdo com o Senhor para poder disfrutar das béncéos
prometidas (alimento, saude, fertilidade e longevidade), que resultardo da obediéncia as
estipulacbes da Alianca e de evitar o pecado. Numa palavra, 0 «anjo» prometido é
caracterizado, no seu contexto original, como mediador da presenca do Senhor ao Seu povo, e
como garante da relacdo de Israel com o Deus santo, com o qual Israel celebra a Alianca do
Sinai®®,

Conforme se depreende de passos paralelos®°, a promessa aqui feita pela primeira vez refere
um mensageiro (ou anjo) dificil de identificar sem recorrer a outros textos®*!. Tal como na
béncao prometida a Jacob ao deixar Canad («Estou contigo e proteger-te-ei para onde quer que
vas», Gn 28,15), o Senhor estara através do anjo com o Seu povo e conduzi-lo-& a Terra
Prometida, sustentando-o com o alimento e a bebida, a saude e uma vida longa em seguranca
na terra conquistada (Ex 23,24-31). E tema constante, ao longo do Exodo e da caminhada pelo
deserto, a presenca de Deus com o povo®*?, personificada no anjo e simbolizada na coluna de
nuvem®? e na Arca (Nm 10,33). Torna-se assim transparente o que em Ultima analise vem
salientado em Ex 23,20: face as ameagas dos costumes religiosos cananeus com que Israel se
iria debater na terra, o0 Senhor far-se-a presente mediante o seu mensageiro (Ex 23,20.23). Em
Mc 1,2 evoca-se, portanto, ndo apenas a memoria da presenca do Senhor e a Sua redencao no
momento fundador, que seria modelo para a esperanca futura de uma Sua nova presenga e
redencdo, mas também a memdria pungente da rebeldia de Israel que esteve na origem do
envio do «anjo» do Senhor.

O anjo do Senhor e a construcao do caminho

No livro de Malaquias, o ultimo do canone profético, a divina promessa de Ex 23,20 é
reinterpretada em funcdo de um contexto histdrico de profundo desapontamento no seio da
comunidade pés-exilica. «O anjo do Senhor» que precede o «dia do Senhor» é ai referido em
conexdo com «o anjo da Alianga» (Ml 3,1), sendo ulteriormente identificado com o Elias
escatolégico (3,23 LXX).

Num momento em que Juda estava sob dominio persa (Ml 1,8), 0s seus campos estéreis
(3,11) e os justos a passarem mal enquanto os maus prosperavam (2,17; 3,15), as profecias de
Malaquias reflectem uma crise de fé entre o0 povo quanto a utilidade de continuar a servir o
Senhor da Alianca (3,14)%*. As expectativas de um novo éxodo de redencdo, alimentadas pelos
anteriores profetas, pareciam frustradas®®. Unidos pelo tema predominante da relacdo de

329 §] 106,19-23; Ne 9,16-25; Is 63,8-10, p.e., apresentam indicios claros de que, no momento fundador de
Israel, 0 envio do «anjo» tinha directamente que ver com a propensao a infidelidade e a idolatria por parte do povo.

330 Ex 32,34; 33,2; Nm 20,16; cf. Ex 14,19; Is 63,9; MI 3,1. Para a histéria da tradicdo (biblica e extrabiblica)
conexa com este versiculo, cf. Watts, 66-67.

3L A Juz de Dt 18,18, 0 «anjo» surge como uma figura de profeta & maneira de Moisés.

332p e, Ex 32,34; 33,2-3.12.14-16; 34,9.

333 Ex 13,21; 40,36-38.

334 M1 1,2.13; 2,17; 3,14.

335 |s 40-55, Ageu e Zacarias, de modo particular.
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alianca entre o Senhor e Israel **® e pela forma dialdgica, os oraculos de Malaquias apresentam-
se todos em forma de disputa (rib). O quarto rib (2,17-3,5), no qual se integra o texto citado
em Mc 1,2, distingue-se dos restantes pelo seu horizonte escatologico e pela ameaga de
julgamento. A enquadréa-lo estdo dois oraculos sobre “falta de fidelidade” a aliangas: o terceiro
oraculo (2,10-16) denuncia a «trai¢do» no casamento (v. 14); no quinto (3,6-12), a infidelidade
para com o Senhor exprime-se na fraude em matéria de impostos («vés enganais-Me!», v. 8)%%.
Por sua vez, o oraculo que nos ocupa inicia com uma dupla acusacdo contra o Senhor da
Alianca: haverd justica divina no facto de o Senhor ndo se manifestar e em 0s maus
prosperarem (3,17)? Incumprimento da promessa e infidelidade a Alianca configuram
acusacOes graves contra o Senhor®®, Para contestar tal acusacgdo, o profeta anuncia em tom
apocaliptico, no centro do rib®®, a iminente chegada do precursor do Senhor da Alianca:

!Eis que eu envio o meu anjo e [ele] ira vigiar o caminho diante da minha face [LXX].
E entrara subitamente no Seu Templo o Senhor, que buscais, e 0 anjo da alianga, no qual
vos deleitais. Eis que ele estd a chegar», disse 0 Senhor dos Exércitos. 2Mas, quem é
que pode suportar o dia da sua vinda? E quem podera sobreviver ao seu aparecimento?
(M1 3,1).

Em face da certeza de que vai chegar o «dia do Senhor», em que Juda sera julgada, castigada
e purificada do seu pecado — a vinda do Senhor nunca é inécual!®* —, a missdo preparatéria do
«anjo/mensageiro» precursor sera a de «vigiar [TM: preparar] o caminho». Com esta
expressao, alusiva a Is 40,3 e citada em Mc 1,3%%, refere-se a missdo concreta de anunciar no
Templo e aos sacerdotes leviticos o juizo de purificacdo®??, por forma a que, gracas a classe

336 Qu, na expressdo de A.E. HiLL, Malachi, 42, «um lago de parentesco familiar entre Deus e Israel». Hill
demonstra (p. 47) como Malaquias é um dos livros-chave do AT sobre a tradi¢do da Alianga, enquanto reconhece
no Senhor o criador da Alianga com lIsrael e o seu guardido (Ml 1,2; 2,10; cf. Ex 6,2-7; Jr 31,31-34) e realca o
estatuto de Israel como «filhos», mercé da relagdo de alianca (MI 1,6; cf. Os 1,10). O profeta menciona
especificamente a alianca de Levi (Ml 2,1-9), a alianca dos patriarcas e a alianca de casamento (2,10-16), e ainda o
mensageiro da alianga (3,1). Ao mesmo tempo, Malaquias sublinha, em chave deuteronomistica, o caracter
condicional da relacdo de Alianga de Israel com o Senhor e a urgéncia de se manterem fiéis e obedientes a Alianca
(3,16-21.24). Obediéncia moral (1,6) e liturgica (2,6), em vista do advento do «dia do Senhor» (3,19), que sera de
julgamento do pecado de Israel por violar a alianga do Senhor (3,5); 0 objectivo Gltimo desse julgamento €, todavia,
o de se alcancar o arrependimento (3,7.24).

337 A.E. HILL, Malachi, 261. Sobre o terceiro rib e o tema do matriménio enquanto alinga ai prssente (Ml 2,10-
16), cf. Gordon P. HUGENBERGER, Marriage as a Covenant, esp. 27-167.

338 Discute-se se o profeta se dirige a nagdo no seu todo ou apenas a alguma facgdo. Para A.E. HiLL, Malachi,
261, os destinatarios sdo os “piedosos cépticos” do periodo pos-exilico de restauracdo nacional, em particular os
sacerdotes (Ml 3,3), conforme indica a énfase na ordem de se purificarem (v. 3-4) antes do julgamento (v. 5). Cf.
também, Watts, 68.

339 Em conformidade com a forma literéria tripartida da disputa profética (rfb) — declaragdo por parte do
protagonista (aqui, o proprio profeta Malaquias), refutagdo pelo antagonista (os destinatarios do oraculo) e
contestagdo enfatica da polémica do antagonista por parte do protagonista —, 0 v. 1 corresponde a contestacao, por
parte do profeta, das objec¢des levantadas pelos seus destinatérios, a saber, «Como ¢ que O cansamos? [...] Onde
esta o Deus do julgamento?» (Ml 2,17). Para a discussdo sobre a forma literaria rib, cf. A.E. HiLL, Malachi, 145-
146.259; P. BovATi, Ristabilire la giustizia, 78-98.

340 Cf. H.D. PREUSS, «bé’», 44.

341 Em Deutero-Isaias, conforme veremos, a expressao «construir um caminho» alude ao costume, em antigas
monarquias orientais, de abrir alas para a majestosa passagem processional do rei, fosse para ajuntamentos cultuais
ou para festas de entronizagéo. A.E. HiLL, Malachi, 266, refere a expresséo «highway construction».

342 Na segunda disputa, Malaquias censura os levitas por falharem nos seus deveres como ministros e como
mestres da lei moisaica, resultando na sua condicéo abjecta e desprezivel (Ml 2,6-8). A purificagdo da Juda pos-
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sacerdotal, «Juda e Jerusalém» (Ml 3,4)3*® se afastem dos seus maus caminhos e, regenerados
como «descendéncia de Deus» (2,15), possam voltar a oferecer um culto «agradavel ao Senhor
como nos dias antigos» (Ml 3,4) e usufruir de uma liturgia do Templo eficaz para os seus
pecados®4,

No seu contexto original, esta enigmética promessa suscita duas questdes pertinentes para
0S nossos propositos. A primeira concerne a identidade das duas figuras escatoldgicas: «meu
anjo/mensageiro» e «anjo da Alianga». «Meu anjo/mensageiro», conquanto signifique
literalmente o nome do profeta Malaquias em hebraico (1,1)3*, alude certamente ao «Anjo do
Senhor» que leva em si «o nome do Senhor» (Ex 23,21), 0 «precursor» de Israel na cerimoénia
de ratificacdo da alianca no Sinai (Ex 23,20-21.23). Neste sentido, representa um alter-ego do
Senhor3#®, Por seu lado, «o anjo/mensageiro da Alianca», designacdo Unica no AT, é passivel
de uma interpretacdo a luz da segunda referéncia ao «anjo» do Senhor (Ex 32,34; 33,2),
correspondendo assim, ndo a outro ser divino distinto, mas a uma nova manifestacdo do «Anjo
do Senhor»*#. Inspira temor reverencial o facto de ambas as figuras surgirem aqui em estreita
relacdo com a procissédo de entrada do Senhor: «entrara subitamente no Seu Templo o Senhor»
(M1 3,1), circundado por dois servos angélicos, para se sentar sobre 0 Seu Trono como juiz,
acusador e testemunha das violag@es a Alianca (3,5)%%.

A encerrar o livro de Malaquias, e a encerrar também o corpus profético e o préprio AT no
seu todo, € reiterada a promessa do precursor do «dia do Senhor»®4°:

Eis que Eu vos envio o profeta Elias [o Tisbita, LXX] antes que chegue o grande e
temivel dia do Senhor. Ele fard com que o coracao dos pais se volte para os filhos e o
coracdo dos filhos para os seus pais, para que eu ndo venha atingir a terra com a maldicéo
(M1 3,23-24).

No seu contexto, a promessa interpreta tipologicamente a figura do precursor escatoldgico,
identificando-a com «o profeta Elias» e relacionando-a com Moisés®*®. Sem implicar um

exilica tem de comecar pelos levitas, devido ao seu papel de mediadores da alianga do Senhor e como representantes
de Israel e do povo de Deus. S6 depois de se converterem naquilo para que foram constituidos («serdo para o
Senhor» v. 3), e a partir do seu exemplo, é que o povo podera apresentar a Deus oferendas justas, refinadas como
«0 0uro e a prata» (3,3), i.e. actos de justica e rectiddo ética e religiosa. Cf. A.E. HiLL, Malachi, 276-277.

343 Cf. MI 2,11. «Juda e Jerusalém» representam a totalidade do povo da Alianca, por oposicdo as nagdes. A
juncdo sublinha a «centralidade sacral e politica» destas localidades, enquanto receberam do Senhor a béncédo da
restauracdo. JI 4,1 infundiu na expressdo um significado escatologico. Cf. A.E. HiLL, Malachi, 279.

344 A E. HiLL, Malachi, 267.278.

345 A E. HILL, Malachi, 265; B.S. CHILDs, Introduction to the Old Testament as Scripture, 494.

346 Sobre esta relagdo, cf. C.A. NEwsoM, «Angels», 250. A.E. HiLL, Malachi, 288, observa que esta figura
escatoldgica, chamada a preparar o dia da vinda do Senhor, é um dos contributos originais de Malaquias para a
escatologia do AT.

347 A E. HiLL, Malachi, 289.

348 A E. HiLL, Malachi, 289; Watts, 69-70. N&o sera de excluir a relagdo com a propria representacéo da Arca
e os dois anjos inclinados sobre o Propiciatdrio.

349 |déntica descricéo do «grande e temivel dia do Senhor» em JI 2,11-13; Sf 1,14. E evidente em M1 3,1 e em
3,23 a semelhanga vocabular e gramatical («Eis que Eu vos envio...»), e também tematica (tom apocaliptico, juizo
divino, duas figuras de «mensageiro», ambas ligadas a Alianca, como sdo Moisés e Elias — este na fungdo de
precursor escatoldgico). Conforme salientam B.S. CHILDS, Introduction to the Old Testament as Scripture, 495, e
A.E. HiLL, Malachi, 363, é indiscutivel a inclusdo dos apéndices (Ml 3,22.23-24) na obra de Malaquias, mesmo que
sejam provenientes de uma segunda méao e susceptiveis de um novo nivel de interpretagao.

350 Tanto a LXX (conforme indica o facto de acrescentar «o Tisbita») como alguns judeus da época do NT (cf.
Mt 17,10-11; Mc 6,15; 8,28; 9,11; Lc 1,17; Jo 1,21) acreditavam literalmente no retorno do profeta Elias historico,
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adiamento da presenca do Senhor (3,1), a missao (profética e sacerdotal) do precursor implica
certamente um adiamento desse Dia®?. O anlncio de que «ele fard com que o coracéo dos pais
se volte...» identifica a missdo pacificadora da figura elianica: enquanto precursor, incumbir-
Ilhe-4 de algum modo restaurar uma relacdo de «reconciliacdo» entre as geracdes de
israelitas®?; trata-se, nesse sentido, de um munus ligado a Alianca e a Lei, como fora o de
Moisés no passado (3,22). Este andncio da reconciliacdo escatoldgica entre os pais do povo de
Israel (os antepassados fiéis, personificados em Moisés e Elias) e os seus descendentes (infiéis,
personificados porventura nos sacerdotes) € exclusivo da missdo profética do Elias
escatoldgico, e corresponde a um apelo a renovacao decisiva da Alianga com o Senhor que ha-
de assinalar o inicio dos Ultimos tempos®2. Ultima e decisiva figura antes do Dia do Senhor,
mensageiro quer de béncdos quer de maldi¢bes que terdo lugar se o seu ministério ndo for
acolhido®*, Elias surge assim, também ele, como «mensageiro da Alianga» (3,1)*. Mas de
qual Alianca?

A «alianga» diz respeito, justamente, a segunda questao suscitada por Ml 3,1. Mais do que
a alianga do Sinai ou a levitica (Ml 2,4.8.10; 3,3), quatro razdes permitem pensar que Ml
3,1(23) alude a «nova alianca» anunciada por Jeremias e Ezequiel®®:

- 0 proprio auditdrio de Malaquias alude a essa alianga (2,17);

- 0 contexto escatoldgico desta quarta disputa;

- ndo seria facil explicar com base nas antigas aliancas o desejo de intervencao divina;

- a alusdo a Ez 43,1-5 na referéncia ao retorno da divina presenca ao Templo aponta para a
era da «nova alianga»®’.

que se distinguira pela sua fé intransigente no Deus de Israel e fora elevado ao céu de forma miraculosa (2 Rs 2,1-
11). Na linha de MI 3,23-24, Sir 48,10, indica ainda a esperanga de que 0 seu ministério escatologico de restauragao
interior do povo de Deus incluira também o de restaurar as tribos de Jacob. Para o tema da presenga de Elias como
figura escatoldgica nos escritos judaicos (literatura intertestamentaria, Qumran, Targumim, literatura rabinica) e no
NT, cf. C. PAGLIARA, La figura di Elia, 7-11.281-295.

1 AE. HiLL, Malachi, 384. A sobreposicéo da fungéo profética e sacerdotal sera desenvolvida pela literatura
judaica posterior com base em Ml 3,23-24 e Sir 48,10 — cf. C. PAGLIARA, La figura di Elia, 287.

32 0 verbo siub (MI 1,4; 2,6; 3,7 bis.18.24) é estrutural e teologicamente importante ao longo do livro. Em M
3,24 (4,6), a sua tradugdo adequada seria com o verbo «reconciliar», que indica a necessidade de fidelidade as
exigéncias da relacfo de alianca, quer com o Senhor, quer entre geracdes. Sem essa «reconciliagdo» desde «o
coragao», Israel sera incapaz de subsistir. Cf. A.E. HiLL, Malachi, 379.387-388; W.L. HOLLADAY, The Root Siibh
in the Old Testament, 89.99. 102-103.

353 Cf. C. PAGLIARA, La figura di Elia, 275 n. 35; G. von RAD, «Auépa», 945-947,

354 MI 3,24; cf. Dt 30,17-18.

35 Cf. C. PAGLIARA, La figura di Elia, 277.

356 Cf. Jr 31,31-34; Ez 36,26-28.

357 Esta alusdo a Nova Alianga significava uma de duas coisas: ou ela ainda ndo havia sido implementada, ou
ndo era eficaz. O auditdrio de Malaquias pede pois uma explicagdo («Que aconteceu a responsabilidade individual
para com Deus?») e uma ac¢do («Onde estda o Deus que julga?»); explicagdo e acgdo, essas, que podem ser
parafraseadas na pergunta: «Onde esta a nova alianga?». As acusacOes expressas em Ml 2,17 configuram, portanto,
um problema de teodiceia, i.e. a percepcao de uma disparidade entre a justica divina, expressa p.e. nas “maldi¢des
comunitarias” da Alianga, e a realidade do principio da retribui¢do individual no quadro da mesma Alianga. Ao
depararem-se com a prosperidade dos malfeitores e ao verem-se arredados das bénc¢aos da Alianca, os destinatarios
deste oraculo concluiam, erradamente, que Deus aplicava com injustica o principio da retribuicéo, e ansiavam pela
alianca de Jr 31,29-30 e Ez 18,3-4; i.e. uma justi¢a divina executada sobre um individuo, em vez de uma justica que
incida sobre uma comunidade ou uma geragéo. Considerando-se “justos” achavam-se, a Si proprios e aos sacerdotes
de quem aprenderam o principio da retribuigdo, “isentos” do juizo divino em virtude da sua piedade formal e da sua
participacdo no culto do Templo. Ironicamente, contudo, sdo acusados pelo préprio Senhor de faltarem ao
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Em suma: com a Sua vinda anunciada pelo profeta, o Senhor responde a &nsia do auditorio
de Malaquias em entender a razdo da Sua auséncia e o atraso do novo &xodo prometido pelos
profetas. Como Deus da Alianga, o Senhor pde os fiéis a prova para os purificar (3,1-4): enviara
0 Seu «anjo» a preparar a vinda, subita, do proprio Deus de Israel ao Seu templo. Ironicamente,
essa nao serd uma vinda “deleitavel”, pois serdo visados em primeiro os que reclamam a Sua
presenca, i.e. os sacerdotes e certos judeus piedosos (3,2-4). E que os mesmos que reclamam
justica divina e a vinda do Dia do Senhor sdo réus de atropelarem os direitos dos mais indefesos
(3,5). E pois a eles que se destina prioritariamente a missdo do precursor anunciado em Ml 3,1.
O apéndice final (Ml 3,23-24) indica a esperanga de que o povo, a semelhanga do que sucedera
na época do Elias histérico (1 Rs 18,37.39), responda positivamente ao retorno de Elias, como
povo unido num culto de adoragdo ao Deus Unico e verdadeiro®®,

A voz no deserto e 0 novo éxodo
A citacdo efectiva de Isaias, em Mc 1,3, provém do poema inaugural de Deutero-Isaias:

!Consolai, consolai 0 meu povo, diz o vosso Deus;

?falai ao coragdo de Jerusalém e gritai-lhe

que terminou a sua servidao,

que ela expiou a sua iniquidade,

que recebeu da mao do Senhor o dobro por todos os seus pecados.

3Uma voz brada:

«No deserto preparai a estrada [LXX: o caminho] do Senhor,

aplanai na estepe um caminho para o [LXX: rectas fazei as veredas do] nosso Deus;
“todo o vale sera elevado

todas as montanhas e todas as colinas serdo rebaixadas,

Se tornar-se-a o precipicio um chéo plano

e as escarpas um vale.

E revelar-se-a a gloria do Senhor

e vé-la-4 toda a carne reunida,

pois a boca do Senhor falou».

®Uma voz diz: «Brada!», e eu [LXX: disse] «Que hei-de bradar?»
«Toda a carne é erva

e toda a sua beleza como a flor dos campos.

"Seca a erva, murcha a flor,

Quando o sopro do Senhor passa sobre ela;

Sim, a erva é o povo!

8Seca a erva, murcha a flor,

Mas a palavra do nosso Deus permanece para sempre.

°A uma alta montanha sobe, alegre mensageira para Sido,
eleva com forga a tua voz, alegre mensageira para Jerusalém,
eleva-a, ndo temas, diz as cidades de Juda:

mandamento essencial, 0 da justi¢a para com os mais fracos (cf. Ml 3,5). Dai que o juizo de Deus por que tanto
anseiam estes «justos» seja primeiramente aplicado sobre eles (cf. 1 Pe 4,17). Cf. A.E. HiLL, Malachi, 269-270.285-
286.289.

3% P, BEAUCHAMP, «Accomplissement des Ecritures», 3, observa que este oraculo (esp. Ml 3,24) «da a medida
do incumprimento [das promessas do AT]», 3. Cf. ID., «Accomplir les Ecritures», 440; C. PAGLIARA, La figura di
Elia, 274.
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0«Eis 0 vosso Deus! eis Adonai 0 Senhor;

com poder Ele vem e o Seu brago domina para Ele.

YEis o seu salario com Ele e a sua retribuicio adiante dele.

Como um pastor Ele apascenta o seu rebanho, com o seu braco Ele o retne;

0s pequeninos Ele os eleva em seu seio, e as mées Ele as conduz (Is 40,1-11)%,

No seu contexto histdrico e literario, as palavras de Is 40,3 citadas em Mc 1,3 fazem parte
da boa nova, anunciada aos deportados de Jerusalém e Juda, de que esta préximo o final do
seu exilio na Babil6nia®®°. Sao palavras que o Senhor da Alianca («[o vosso] Deus»), através
do seu profeta, comunica ao Seu povo (Is 40,1). O povo, de quem o Senhor se afastara, por
causa da «sua iniquidade» e de «todos os seus pecados» (v.2), vai reencontrar a graga do seu
Senhor e 0 gozo de um regresso a terra. Nos v. 3-5, 0s verbos na passiva e a linguagem figurada
anunciam que «o Senhor Deus que vem com poder» (v.10) ira «revelar a Sua gléria» (v. 5)
restabelecendo a Sua justica. Anuncia-se que todos os homens («toda a carne») hdo-de
encontrar o seu lugar na ordem instaurada por Deus, de tal sorte que «0s que se encontram
elevados, os opressores gue dominam o povo de Israel, serdo rebaixados para que os oprimidos
possam reerguer a cabeca (4)»%%!. Essa que é a obra habitual de Deus, 0 Seu maior titulo de
gléria e de poder, permite entender melhor o apelo da «voz do que brada» (v.3). O auditério
dessa voz, «[foi] salvo por Deus, reerguido da sua humilhag&o e liberto da vontade de poder,
[e] ha-de por sua vez salvar os outros do rebaixamento em que cairam [...], ha-de promover a
justica e a igualdade, preparando para o Senhor um caminho aplanado (3bc)»%%. Se 0 povo ndo
respeitar a justica — prossegue o oraculo, em tom velado de ameaga —, ha-de recordar-se
daquela que foi para os deportados a licdo do exilio: 0 seu destino é «como a erva» e «como a
flor dos campos» (v. 6-8); i.e., podera desaparecer definitivamente, castigado pelo seu pecado.

Situando-se Is 40,1-11 na charneira entre dois dos grandes blocos literarios isaianos, €
fundamental para 0s nossos propdsitos apontar, também, uma continuidade entre este prélogo
de Deutero-lsaias e os capitulos precedentes, conforme se depreende das principais relagdes
intratextuais com Proto-Isaias (1-39)%%. Destacamos, em primeiro lugar, a relacdo do texto que
citAmos com a experiéncia teofanica de Isaias no Templo (Is 6). Assinala-se em ambos 0s
textos um contexto em que Deus fala a Sua corte celeste (6,8; 40,1-2). Na referéncia a expiagdo
da «iniquidade» e do «pecado» (40,2) ecoa a condi¢ao «impura» e «pecadora» de lIsaias (6,5.7)
e do seu povo «perante o0 Deus santo» (6,3): do mesmo modo que o profeta ouvira a voz divina
a convoca-lo s6 apés haver sido expiado o seu pecado (6,7), assim também o povo ouve agora
a voz do mensageiro divino ap0s ter sido «expiada a sua iniquidade» (40,2). Em 40,5, o tema
da revelagdo da «gloria do Senhor» testemunhada por «toda a carne» (i.e. todo o povo),
assinalando assim a nova era de salvagdo, reflecte a teofania de Is 6 em que ao profeta —e s6 a
ele — é revelada a «gléria» de Deus (6,3)%*.

Em segundo lugar, na «voz» proveniente da corte celestial, que em Is 40,3 exorta a «preparar
0 caminho» e a «aplanar veredas» para a vinda do «nosso Deus», ecoa, acima de tudo, um

359 Esta versdo acolhe diversas propostas textuais de B.S. CHILDs, Isaiah, 253-254.

360 O contexto histdrico corresponde ao periodo em que foi emanado o decreto de Ciro (538), que permitiu o
retorno do exilio.

361 R, MEYNET, Luc, 159.

362 R MEYNET, Luc, 159.

363 Nas observagdes seguintes, seguimos de perto B.S. CHILDs, Isaiah, 295-303.

364 Cf. B.S. CHILDs, Isaiah, 299.
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conjunto de imagens que descrevem a transformacéo do deserto em jardim a fim de facilitar o
retorno dos exilados — a imagem do éxodo do Egipto®®. Todo esse quadro aparece ja anunciado
em Is 35, onde o retorno a Sido vem referido com noc¢des afins a Is 40,3; entre essas: «o deserto
e aterra arida» e a «estepe», (v.1.6), «uma estrada e um caminho que se chamara Via Sagrada»
(v.8). Lendo 40,3 a luz do capitulo 35, surpreendemos, na exortacdo proferida pela «voz que
grita», uma expectativa geral de redencdo, que traduz o fim do julgamento divino sobre Juda,
simbolizado na cegueira e na incapacidade do povo em ver e ouvir: «Entéo se abrirdo os olhos
do cego, os ouvidos do surdo ficardo a ouvir» (35,5; cf. 6,10). Que o regresso do exilio significa
um acto de redencdo libertadora é particularmente sublinhado no facto de serem «os
redimidos» (35,9) os Unicos a regressarem purificados, trilhando o «caminho» do deserto
florido. Em Is 40,3(9-11), essa perspectiva é enriquecida com a boa nova de que vai regressar
a terra, ndo s6 o povo exilado, mas também e acima de tudo o seu Deus®®®. Sido sera arauta
dessa boa nova junto de «Jerusalém» e das «cidades de Judéa» (40,9).

Mais do que uma segunda narrativa de chamamento, Is 40 configura sobretudo uma
reaplicacdo do “antigo” chamamento de Isaias, ja ndo para anunciar julgamento, mas para
proclamar o novum da redencdo®’. O julgamento anunciado por Isaias cumprira-se fielmente
na destruicdo de Jerusalém pela Babilonia, em 587; por seu lado, a mensagem do prélogo de
Deutero-lsaias revela-se complementar a antiga mensagem de julgamento. Com efeito, uma
das frases inaugurais € «falai ao coracao de Jerusalém e gritai-lhe que terminou a sua servidao»
(v.2). Passada a época do julgamento, amanhece um novo dia para o0 povo deportado. A
continuidade entre Is 1-39 e Is 40-55 encontra-se, assim, ndo na persona histérica de Isaias,
mas na palavra «eterna» do Deus fiel (40,8). Essa palavra divina proclamada pelo profeta &,
como refere Childs, «extensiva ao futuro, cumprindo-se nas coisas novas de que Isaias também
falara»®®®, Sintetizado na imagem do «caminho», esse novum corresponde aquela que é a
mensagem essencial de Deutero-Isaias: a promessa divina do novo éxodo da salvagao.

O contexto biblico a luz do qual se compreende o surgimento de Jodo Batista na histéria e a
sua actividade esta citagdo encerra-se, para Marcos, nesta citacdo biblica compésita (Mc 1,2-
3). Aparecendo no «deserto» a «pregar» (1,4), Jodo é, pois, a «voz do que brada no deserto»
(1,3a) profetizada por lsaias. Mas para Marcos Jo&o €, também, nos termos do Exodo e de
Malaquias, 0 «anjo/mensageiro» encarregado de ir a frente a preparar o caminho do Senhor
que vem habitar com o Seu povo®®,

365 |5 41,18-20; 42,15. Cf. também 11,16 («E havera uma estrada para o resto do seu povo [...] tal como existiu
para Israel no dia em que saiu da terra do Egipto»); 51,9-11; 52,11-13. B.S. CHILDs, Isaiah, 299.

366 Cf. B.S. CHILDS, Isaiah, 299.301.

367 B.S. CHILDs, Isaiah, 295-296, (embora com diferencas assinalaveis) na esteira de C.R. SEITz, «The Divine
Council: Temporal Transition and New Prophecy in the Book of Isaiah», 229-247; Ip., «How is the Prophet Isaiah
Present in the Latter Half of the Book?», 219-240.

368 B S. CHILDS, Isaiah, 297.

369 Focant, 62.
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Surgiu Jo&o no deserto: uma geografia ‘teologica’

Diversas tradicBes independentes atestam que Jodo Batista exerceu efectivamente no
«deserto» o seu ministério profético e ritual®®. A escolha desse lugar indspito e de dificil
acesso, desadequado a pratica de baptismos em massa, revela em que medida Jodo era um
judeu do seu tempo®’*. A area especifica do «deserto» é certamente a indicada pelo acrescento
gue Mt 3,1 faz a Mc 1,4: «no deserto da Judeia». O AT usa essa expressdo para designar a
terra estéril que se estende desde os cumes das montanhas da Judeia para leste até & margem
noroeste do Mar Morto, que é justamente a area onde se situa Qumran®2. Ndo se devera
estranhar que o vale do rio seja designado como «deserto» e que, em seguida, o evangelista
fale de baptismo «no Jordao» (Mc 1,5), porquanto no periodo do AT e do NT o vale do baixo
Jordao era considerado «deserto»*”3, Donde, quando Marcos refere simultaneamente «deserto»
e «Jorddo», esta a indicar com realismo descritivo a geografia do vale do baixo Jorddo e do
extremo norte do Mar Morto. Nessa regido desértica, oposta a Juda e a Jerusalém, situa-se a
fronteira natural entre o pais dos judeus e a terra dos pagdos, uma fronteira que era também a
fronteira original da Terra Prometida®".

A realidade geografica n&o se opde o simbolismo teoldgico do deserto, em cuja conex&o se
distinguem, nas Escrituras, as figuras de Moisés-Josué e de Elias-Eliseu®®. O deserto
representava para os judeus os acontecimentos fundacionais do éxodo do Egipto, da alianga no
Sinai e dos quarenta anos de caminhada no deserto; um tempo de revelacdo através da
mediacdo de Moisés e, por isso mesmo, tempo de especial proximidade entre Israel e 0 Senhor.
Nessa mesma linha, o Jorddo surge estreitamente ligado a caminhada no deserto, pois foi
mediante a travessia solene do Jorddo que, como iremos salientar a propésito de Mc 1,9, Josué
levou ao seu termo a epopeia do éxodo, conduzindo Israel a posse da terra prometida (Js 3-4).
Mas o Jordéo é salientado também no ciclo de Elias e Eliseu®"®. Ecoam nesse ciclo evidentes
ressonancias de Js 3-4, de modo particular no vaivém de travessias do Jorddo relacionado com
a sagracdo de Eliseu como sucessor de Elias. Em ambos os relatos se dividem as aguas e se faz
a travessia a pé enxuto. Finalmente, no Jordao é que Elias foi arrebatado para o céu. Embora
Jodo Batista ndo fosse taumaturgo, a figura de Elias tem a sua importancia num texto como o
de Mc 1, em que, a luz dos oraculos finais de Malaquias, Jodo surge caracterizado como Elias
redivivo (Mc 1,2c. 6).

370 |_imitamo-nos aqui a salientar o testemunho unanime dos quatro evangelhos (Mc 1,4; Mt 11,7; Lc 7,24; Jo
1,23). Certamente reflectindo o texto de Is 40,3 (LXX) citado em Mc 1,3, as tinicas ocorréncias do termo “deserto”
como substantivo sdo, em Marcos, estas quatro referéncias na primeira sequéncia de Marcos (Mc 1,3.4.12.13). Nas
restantes cinco ocorréncias (1,35.45, 6,31.32.35), todas na primeira metade do evangelho, emprega-se a expressao
«lugar ermo», tipicamente marcana, que corresponde geograficamente a lugares inabitados na Galileia. Cf. U.
MAUSER, Christ in the Wilderness, 98-99; E.S. MALBON, Narrative Space, 74-75.

371 Durante os anos do ministério de Jodo Batista e de Jesus, essa vida eremitica era efectivamente escolhida
por judeus que, individual ou comunitariamente, levavam a sua propria existéncia no deserto, justificando essa
escolha com as palavras de Is 40,3. Além de J.P. MEIER, A Marginal Jew, 11, 43, cf. J. MuRPHY-O'CONNOR, «John
the Baptist and Jesus: History and Hypotheses», 359-374, esp. 359.

372 Cf. Jz 1,16; 2 Sm 15,23.28; 17,16.22; Sl 63,1.

373 Em particular os evangelhos de Marcos e Jodo.

374 E.S. MALBON, Narrative Space, 21.23-25, salienta que o deserto junto ao Jorddo constitui em Mc 1,1-15,
além de um lugar teoldgico, uma designagéo “geopolitica”.

375 Conforme sublinharam, um tanto excessivamente, autores da Critica da Redacgdo como W. MARXSEN, El
evangelista Marcos, 34.

376 Cf. esp. 2 Rs 2,1-18; 5,1-15.
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O ambiente geografico em que decorre a actividade de Jodo (Mc 1,4-6.9) corresponde,
portanto, a um espaco denso de simbolismo religioso. Mas trata-se de um simbolismo
tradicional sobre o verdadeiro deserto da Judeia e sobre o verdadeiro rio Jordao, 0 mesmo que
exercia uma poderosa atrac¢do na imaginacdo de Jodo Baptista e na dos seus compatriotas, e
que ajudou a criar as narrativas evangélicas®”’. Os evidentes aspectos naturais, como o calor
do deserto e a &gua do rio, s6 podiam reforcar as tradi¢des do AT (e de Qumran) sobre a
provacao e juizo no deserto, e sobre o dom da nova vida no Jorddao. Do mesmo modo, as dguas
do Jord&o eram um bom simbolo, ndo s6 para a purificagdo do pecado, mas também para a
entrada de Israel numa vida nova e melhor, apds uma caminhada pelo deserto manchada pela
rebeldia para com o seu Deus.

O baptismo de Jo&o e 0 seu contexto

Conforme indica o primeiro termo aposto ao nome («baptizando»), Jodo distingue-se desde
0 inicio de Marcos, e no NT em geral, pelo baptismo que administrava: um baptismo
tradicional e, a0 mesmo tempo, original®’.

Tradicional, porquanto o baptismo, simbolo ou ritual ligado a &gua, abre-se a diversos
significados, que o AT circunscreve a purificacéo ritual e ao dom de vida nova®”®. Nessa linha
se compreende que os profetas de Israel, confrontados com o pecado e a morte, esperassem a
purificacdo e a renovacdo no futuro, quando Deus derramasse, como agua, 0 Seu espirito sobre
o povo®°. Finalmente, os fariseus, os essénios e os prosélitos dos séculos | a.C. e | d.C.,
intensificaram a pratica de ablugbes rituais voluntérias, reconhecendo-lhes algum valor
expiatorio®!, Se compararmos essa tradicéo de purificacéo ritual com as narrativas evangélicas

377 E ndo vice-versa, como oportunamente sublinha J.P. MEIER, A Marginal Jew, Il, 46, com W. WINK, John
the Baptist, 5: «Marcos preservou a tradi¢do do deserto que encontrara nas suas fontes porque ela se adequava ao
seu objectivo teoldgico... Porque Jodo esteve “no deserto” é que a citagdo de Isaias se torna relevantey.

378 Originalidade, essa, que se nota, desde logo, ao nivel do vocabulério: o verbo “baptizar” ¢ raro na LXX, e
s6 em Sir 34,25 alude a ritos de purificacdo. Marcos refere com a linguagem “baptismal”, quer as ablugdes rituais
judaicas (Mc 7,4), quer — ja em sentido metaforico — a condigdo de Jesus “mergulhado” no sofrimento da Paixdo
(10,38-39). A controvéria entre Jesus e as autoridades do Templo (Mc 11,30-32) representa uma clara evocagao
post-mortem do ministério de Jodo enquanto «baptista», reconhecido como tal por Jesus, pelo povo e pelas proprias
autoridades. Cf. Donahue — Harrington, 62.

379 A Tora prescrevia ablucBes e lavagem de vestuario, especialmente em matérias como as de descargas
corporais femininas, actividade sexual (Lv 15), contacto com cadaveres (Nm 19), e antes da aproximacao ao altar
(Ex 29,4; 30,17-21; Lv 8,6; 16,24-28; Nm 19:6-10, 19-21; cf. Sl 24,3-4; 26,6; Is 1,15-16). Embora o contacto com
esses tipos de impureza acarrete a contaminacdo e exija uma purificacdo ritual (Lev 11,24-40), essa prescri¢do da
purificacdo pessoal nunca pressupde o arrependimento nem é feita em vista do «perddo dos pecados» (cf. Lv 14,5-
6,50-52; Nm 19,13,20-21). Serdo os profetas e o salmista a encarar esse ritual como simbolo de purificagéo interior
(Is 1,16; SI 51,7. Cf. J.P. MEIER, A Marginal Jew, Il, 53-55.

380 Cf., em particular, JI 3,1-5; Ez 36,25-27.

381 Os fariseus, reagindo a corrupcao dos sacerdotes de Jerusalém, procuravam viver certos aspectos da pureza
sacerdotal na vida corrente, entre os quais as ablucdes frequentes. A controvérsia entre os fariseus e Jesus sobre a
purificacdo das maos e dos objectos, bem documentada nos Sinépticos, apresenta-se em Mc 7,4 (cf. Mt 15,2; Lc
11,38-39) marcada pelo vocabulario baptismal.

No caso dos qumranitas, Hooker, 39, liga essa pratica a possibilidade de assim compensarem a auséncia de
sacrificios. A importancia da purificacdo ritual entre os judeus da época de Jodo é cada vez mais comprovada com
as descobertas arqueoldgicas de estruturas destinadas a banhos rituais (mikwaot), p.e. em Qumran e no palacio de
Herodes em Jericd. Cf. C. BROWN, «What was John the Baptist Doing?», 38-39 (com bibl. sobre o tema).

N&o obstante o carécter relativamente tardio das fontes — como notam os Autores (sobretudo desde G.R.
BEASLEY-MURRAY, Baptism in the New Testament, 18-31) —, no judaismo contemporaneo de Jodo Baptista, a
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sobre o que Jodo Baptista fazia, sobressaem, a par das evidentes semelhancas, grandes
diferencas:

- em conformidade com a Tor4, a purificagdo ritual visa a remocao da contaminagao causada
por condic@es fisicas especificas, e ndo implica necessariamente a contri¢do; o baptismo de
Jodo visa o arrependimento do pecado e a sua remissao;

- na purificacdo ritual praticada por essénios e fariseus, sdo os individuos que se purificam
a si mesmos com a agua, ao passo que o baptismo de Jodo era por ele ministrado a grupos (cf.
Mc 1,5).

Que o baptismo praticado por Jodo era, além de tradicional, também uma originalidade no
contexto do s. I, revela-o de modo particular uma breve referéncia aos gumranitas, que eram,
tal como Jodo Baptista, ascetas do deserto. Em Qumran praticavam-se ablugdes rituais varias
vezes ao dia, e essa purificacdo com agua estava ligada a recep¢do do espirito. Recebido através
da ablucdo com agua, o espirito santo de Deus era encarado como portador da expiacéo e
purificacdo do pecado humano. No entanto, para a comunidade de Qumran, tal como para 0s
profetas, as ablugdes fisicas ndo produziam frutos de forma maégica: os rituais com agua de
nada valiam se ndo fossem antecedidos de arrependimento interior e, posteriormente, de uma
vida de obediéncia no seio da comunidade. Isso significava entrar na Nova Alianga com
verdadeiro arrependimento; na préatica, significava entrar na comunidade de Qumran e
obedecer a sua interpretacdo da Tord. As ablugdes em Qumran ndo eram, portanto, para o
perddo dos pecados; elas eram antes o sinal ritual de que o espirito de Deus havia purificado
os que se tinham arrependido, entrado na comunidade e obedecido as suas prescrigdes®®.

Né&o obstante apresentarem diferencas claras, as ablu¢des de Qumran fornecem um contexto
comparativo particular relativamente ao baptismo de Jodo Baptista. Sobressaem dois aspectos
de natureza doutrinal que Qumran comunga com o Baptista:

- ambos se enquadram num contexto intensamente escatolégico e acesamente apocaliptico;

- 0s rituais com agua sao levados a cabo na regido desértica do Jorddo por judeus que (1)
consideram que todo o Israel se desencaminhou e que, por isso, (2) procuram a purificagéo
interior pelo arrependimento e pela reforma de vida, a0 mesmo tempo que (3) esperam pela
salvagdo para si mesmos quando sobrevier o dia terrivel de prestarem contas.

Um grande fosso separa, todavia, as ablu¢es de Qumran das de Jodo Baptista:

- 0s rituais de purificagdo faziam parte da vida extremamente estruturada de uma
comunidade fechada e regida pela obediéncia a Lei interpretada pela comunidade, e unida
também por votos solenes; Jodo Baptista, por seu lado, era um profeta solitario que ndo se
servia do baptismo como rito iniciatico para criar em torno dele uma comunidade organizada.
Com efeito, depois de se baptizarem, os individuos regressavam a suas casas e as suas

melhor analogia com o seu baptismo parece ser a do baptismo de prosélitos. Considerados “impuros” por definicéo,
0s gentios s poderiam ser admitidos na comunidade de Israel depois de se submeterem a algum tipo de purificagéo
que simbolizasse o seu corte com a vida paga e o inicio de uma vida nova. A imersao ritual na 4gua encontrava um
precedente biblico na histéria de Naaman, um gentio que fica curado da sua lepra pois «desceu ao Jordao e lavou-
se sete vezes, como lhe ordenara 0 homem de Deus, e a sua carne tornou-se limpa como a de uma crianca e ficou
limpo» (2 Rs 5,14). Ainda no contexto da cura de Naaman por Eliseu, esta referéncia ao «Jorddo» e ao verbo
«baptizar» surge em relagdo com o perdao do pecado de idolatria, mencionado por duas vezes (2 Rs 5,18).
32 ] P. MEIER, A Marginal Jew, 11, 50.
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ocupacOes. Sdo escassas as directivas morais atribuidas a Jodo Baptista e essas ndo incidem
sobre prescri¢des moisaicas, muito menos sobre as de tipo ritual®?;

- as diferencas mais evidentes eram as do proprio ritual de ablucdo: em Qumran, 0s
individuos purificavam-se a si mesmos, ao passo que Jodo Baptista reclamava para si o papel
central e inédito de “mergulhar” os candidatos, como indica a voz passiva no baptismo (Mc
1,5.9); ¢é dessa diferenca notoria que provém o seu apelido, “o imersor” (Mc 6,14);

- também era inédito que, ao contrario das repetidas imersdes em Qumran e no judaismo em
geral, o baptismo de Jodo Baptista fosse — tudo no-lo indica — administrado apenas uma vez.
Congruente com a sua pregacao de uma escatologia iminente para os judeus, o seu baptismo,
recebido uma s vez e para sempre, evocava derramamento definitivo do espirito®*,

Em suma, o baptismo de Jodo ndo purifica da mesma maneira que os ritos de purificagdo
em voga no judaismo contemporaneo. A conclusdo de Morna Hooker parece inevitavel:
«Ainda ndo se descobriu nas praticas judaicas coevas [s. I] nenhum verdadeiro paralelo com o
baptismo de Jodo»*®®. Adensa-se, assim, o enigma do verdadeiro sentido da actividade do
Baptista no deserto do Jorddo, e isso obriga a prosseguir com a determinagdo do contexto
biblico subjacente a descricdo mais ampla que Marcos oferece do baptismo de Jodo®®.

A conversao enquanto regresso: ao deserto e a Alianca

Objecto de proclamagcdo, o baptismo de Jodo no deserto é qualificado como «de converséo
para o perddo dos pecados»®®’. A riqueza de ressonancias biblicas em cada tema individual da
pregacéo de Jodo — «baptismo», «conversdo» e «perddo dos pecados»*® — ndo pode perder de

%3 Cf. Lc 3,10-14.

34 Cf. J.P. MEIER, A Marginal Jew, |1, 51-52; Hooker, 39.

385 Hooker, 39.

36 Na linha de C. Brown («What Was John Doing?», 44-47) e Watts (Isaiak’s New Exodus and Mark),
responderemos a questdo com a afirmacdo de que Jodo preparava no Jordao o caminho de Jesus, reconduzindo
simbolicamente Israel a fronteira com a Terra Prometida para dali regressarem como povo renovadamente
consagrado ao Senhor, & imagem da geracdo do Exodo.

37 Claramente dependente de Mc 1,4, esta expressdo é hapax em Marcos, e s6 volta a comparecer num dos
paralelos sinopticos (Lc 3,3) e no contexto da primeira pregagdo de Pedro nos Actos. Segundo J.P. Meier (A
Marginal Jew, Il, 53-54), é uma «possibilidade real» que a expresséao inteira provenha do prdprio Jodo Baptista.
Apesar de a expressdo nunca se encontrar na boca de Jodo nem na de Jesus, Meier refere quatro «sérias razdes»
para a autoria de Jodo: (1) esta descri¢do exacta nunca se aplica ao baptismo cristdo; (2) a expressdo inteira nunca
mais ocorre no NT; (3) as préprias palavras-chave daquela expressdo sao raras ou estdo mesmo ausentes em seccdes
inteiras de literatura do NT como 0 corpus paulino e joanino; (4) o “critério do embarago” indica que mesmo que
tal descricdo crie problemas teolégicos quando Jesus filho de Deus recebe este baptismo, é notavel que os cristdos
tenham mantido a expressdo e atribuam tal poder ao baptismo de Jo&o.

Para 0s nossos propdsitos é muito relevante que, numa perspectiva de Critica das Fontes, J. FITZmMYER, The
Gospel According to Luke I-1X, 450, considere que o Unico paralelo de Mc 1,4 (Lc 3,3): (1) se integra naquilo a que
corresponde o «inicio do proprio evangelho» (Lc 3,1-20) ; (2) que Fitzmyer justifique essa posi¢do com base quer
na observacdo de que «a narrativa comega agora a corresponder a Marcos 1 (e a Mateus 3)», quer na observagédo de
que «Lucas explicitamente assim o considera em Act 10,37: “comegando pela Galileia ap6s o baptismo que Jodo
pregou”». O mesmo Autor alude ainda a Act 1,22, onde o periodo de Jesus tem o seu «inicio» no baptismo de Jodo.

388 etdvoLa / petavoéw N0 tém um papel central no NT: surgindo 24 vezes nos Sindpticos, o conceito aparece
sobretudo no Apocalipse (11 vezes) e nos Actos (11 vezes). O termo tem uma acepgao mais especifica e restrita,
exprimindo o arrependimento e sobretudo o afastamento do pecado: o arrependimento é antes de mais o ponto de
partida para uma existéncia nova.

Preferindo ligar a «converséo» a proximidade do «reino dos Céus», Mt 3,1-2.11 omite na pregagao de Jodo a
mencéo do «perddo dos pecados», reservando para o sangue de Cristo, simbolizado pelo vinho na Ultima Ceia, 0
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vista um pressuposto que interliga no AT todos esses temas. Esse pressuposto biblico é o de
que o0 povo da Alianga, pecador desde a sua origem, incorria pelo pecado nas “maldi¢des” ou
castigos divinos previstos na Lei. Israel procurava evitar esse juizo mediante o arrependimento
interior e os rituais de purificacdo, como sinal concreto do seu retorno (conversao) a Alianga®®,
Conforme veremos em seguida, «arrependimento» e «perddo dos pecados» reconduzem-se,
certamente, quer a Lei sobre a Santidade relativa ao Dia da Expiagdo (Lv 16), quer a promessa
da Nova Alianca revelada pelos profetas Oseias e Jeremias®*. Mas a pregacao inaugural de
Jesus (Mc 1,15), a Sua actuacdo publica junto de pecadores (2,5.15) e, enfim, a Sua entrega
nas «maos dos pecadores» (14,41), ndo poderdo deixar de ser mobilizadas também para a
discussao acerca do contexto biblico da pregacédo de Jodo, onde o0 tema da «conversao» surge
a cabeca.

Converséo (ou arrependimento) do pecado no TM e na LXX

Embora visando particularmente o evangelho de Marcos, K. Stock nota que o uso de
uetavore. N0 NT apresenta uma dificuldade filolégica insuperavel: «[o] NT —diz Stock —adopta
um modo de se exprimir que, enquanto tal, tem poucos pontos de referéncia no AT»*%. A
wetavole, neotestamentaria é, efectivamente, irredutivel ao tema paralelo que encontramos no
AT, onde a LXX reserva petavoin / petavoéw (“mudanga de opinido”, ou mais estritamente
“mudanga de mentalidade™) para 0 termo hebraico nizam (“arrepender-se”, “lastimar-se pelo
sucedido™)®2, Este mesmo termo surge por vezes aplicado no AT ao Senhor quando, depois
de haver previsto punir o povo, Se enche de compaixdo, “muda de ideia” e “Se converte%,
Por outro lado, a LXX verte regularmente com émiotpédw € seus derivados a raiz hebraica siib,
cujo sentido literal exprime certo tipo de movimento (“voltar” e “retornar a Deus”), a que se
sobrepdem, no seu sentido figurativo, as nogdes religiosas de “conversdo”**. No contexto do

poder de perdoar os pecados (Mt 26,28; cf. 1,21). Esta incerteza do NT acerca do valor do baptismo de Jodo é
corroborada pela dificuldade de se estabelecer se, no plano histdrico, o baptismo de Jodo j& obtinha o perdédo ou se
tal estava reservado Aquele que viria depois dele. Cf. Standaert, I, 78; T. CosTIN, Il perdono di Dio nel vangelo di
Matteo, 57.59.62.

39 Vinte e sete tipos de maldicGes sdo referidos na Lei (esp. Lv 26,14-32; Dt 28,15-68), salientando as
consequéncias negativas para o povo eleito do abandono da Lei, i.e. do pecado. As numerosas maldi¢gBes podem ser
sintetizadas em seis termos: derrota, doenca, desertificacdo, carestia, deportacdo e morte. A relagdo estreita entre
maldicdo e alianga esta patente no uso metonimico do termo “maldi¢ao” para referir “alianga” em Dt 34,12 e Zc
5,3. Cf. D. STUART, «Curse», 1218.

390 Os Autores mostram a proximidade entre Oseias e Jeremias, ndo s6 quanto ao uso da linguagem e de figuras,
como também ao nivel das ideias sobre Deus e sobre a Sua relagdo Unica e de alianga com o povo eleito; entre 0
vocabuldrio e os temas paralelos a ambos os profetas destacam-se: 0 «regresso ao deserto», Israel como «filho» e
«esposa» do Senhor [Os 3,19.20.22], a relacdo Unica de «alianca» e o cuidado que o Senhor Ihe dedicou, apelo ao
«arrependimento» [3,22-25] sobretudo do pecado de idolatria, «(des)conhecimento» do Senhor por Israel. Cf., por
todos, J.A. THOMPSON, Jeremiah, 81-85 (cap. G. «The Debt of Jeremiah to Hosea»).

391 K, STOCK, «La “metanoia” in Marco», 101-102 n.2.

392 Incontornavel, a este respeito, A. TOSATO, «Per una revisione degli studi sulla metanoia neotestamentaria»,
sobretudo p. 3-24, enquanto rompe com a equivocada communis opinio de que no AT o termo Sib/miotpépw é
sinénimo de nhm/uetoavoéw.

3% A, TosATO, «Per una revisione degli studi sulla metanoia neotestamentaria», 21; Lamarche, 63. Veremos a
proposito de Mc 1,15 que o texto de Jonas (esp. 3-4) ¢ particularmente elucidativo a este respeito.

394 A, TosATO, «Per una revisione degli studi sulla metanoia neotestamentaria», 21. W.L. HoLLADAY, The Root
Siibh in the Old Testament,1, observa que o uso do verbo em conexdo com a Alianca («“covenantal” usage of the
verb») é mais recorrente em Jeremias e Oseias. Nota ainda o Autor deste estudo classico que, das 1060 ocorréncias
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AT ambos os termos indicam uma mudanca que, mesmo que impligue uma conversao moral,
incide prioritariamente sem duvida sobre a ideia que se tem do Deus da Alianga®.

A luz destes elementos, parece-nos bom caminho para a compreenséo geral do sentido de
wetavore / petoavoéw em Marcos afirmar que nesse mesmo termo se acolhe, ndo sé o sentido
primordial que no AT assumiam dois termos distintos, mas também:

- a sua aplicacdo primordial ao proprio Deus, capaz também de “mudar de opinido” e, no
limite, de Se “arrepender” (niham),

- e ainda, aplicavel de forma especifica ao povo, uma dimensdo de “conversdo” do pecado
(sub), dimensdo esta de caracter marcadamente exterior e por isso com necessaria traducéo
concreta em gestos fisicos de “retorno”, nomeadamente, ao Senhor da Alianga®%,

Ora, sdo justamente estes os pontos salientados em dois textos proféticos, de Oseias e de
Jeremias, cuja intertextualidade com Mc 1,4-8 se nos afigura evidente a luz de um conjunto
convergente de factores. Quer o profeta do reino de Israel, quer o de Juda-Jerusalém, ao mesmo
tempo que tiram o maximo partido das ambiguidades inerentes ao sentido literal e figurativo
de «converter-se», realcam-lhe também o “sentido de alianga”, algo que decorre da
preocupacdo de ambos os profetas com a infidelidade do povo de Deus a Alianca e 0 seu
consequente afastamento do Senhor, sem excluir a ideia de um inicio completamente novo.

..., No profeta Oseias
Destacamos primeiro o célebre oraculo de Oseias, cuja intertextualidade com a pregacéao de
Jodo Baptista iremos assinalar.

4Litigai com vossa mae, litigai, pois ela ndo é mais a minha esposa, nem eu sou mais o
seu marido! Afaste as suas prostituicdes da sua face e os seus adultérios de entre os seios
[...] °para que eu a néo trate como no deserto, e ndo lide com ela como em terra arida.
[...] °Por isso ela dira: «Irei e voltarei para o0 meu primeiro marido, pois era melhor
outrora para mim do que agorax. [...] *6Por isso, eis que eu pela minha parte vou seduzi-
la, vou reconduzi-la ao deserto e falar-lhe ao coracdo. [...] ¥’E, ai, que ela responda
como nos dias da sua juventude, como nos dias em que saiu da terra do Egipto. ‘®Nesse
dia — oraculo do Senhor — chamar-me-as “meu marido” e ndo me chamaras mais “meu
Baal”». [...] °E pactuarei em favor deles uma alianga, naguele dia, com os animais do
campo, as aves do céu e os répteis do solo, e o0 arco, a espada e a guerra eu 0s quebrarei
e banirei da terra e farei com que se deitem em segurancga. 2!Desposar-te-ei para mim
para sempre. Desposar-te-ei para mim na justica e no direito, no amor e na misericordia.
22Desposar-te-ei para mim em fidelidade e tu conheceras o Senhor (Os 2,4-22).

do termo no AT, 112 sdo em Jeremias e 22 em Oseias (72 nos Salmos, 63 em Ezequiel, e 51 em Isaias). Em Oseias
regista 0 Autor nove ocorréncias de sib com sentido relacionado com a Alianga. Para a estatistica do uso do termo
no AT, veja-se, além de W.L. HOLLADAY, The Root Siibh in the Old Testament, 120-124, também A. SOGGIN, «§iib»,
1312, J.A. THOMPSON, Jeremiah, 76-81.

3% J, GUILLET, «metanoia», 1095-1096, nota que, enquanto a conversao (ib) pregada a Israel faz voltar o povo
as suas origens, a Alianga, o arrepender-se (uetavoéw) € antes de mais um ponto de partida para uma nova existéncia.
Esta abertura e sentido de ponto de partida constituem, segundo Guillet, o aspecto mais caracteristico do tema do
“arrependimento” no NT.

3% Na mesma linha, o proprio A. TosATO, «Per una revisione degli studi sulla metanoia neotestamentana», 13-
34, conclui ser uma possibilidade, «ao menos em certos casos», 0s termos petavoéw / petdvora No NT acolherem os
significados hebraicos de nhm/sib (p.39). Encontramos corroboragdo da nossa proposta em Mc 4,12, onde Jesus,
aludindo a Is 6,10, aplica o verbo émiotpépw/siib a «conversdo» (e «perddo») dos «de forax.
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Salientam-se trés contactos com o texto de Marcos: acima de tudo, os verbos de movimento
«ir» (0s 2,9; Mc 1,5) e «voltar» (Os 2,9; Mc 1,4) e a sua relagdo com «o deserto»®*’. Mas o
excerto de Oseias comunga também, embora de forma implicita, quatro temas com o contexto
de Mc 1,4:

- 0 «pecado» de Israel, que Oseias entende em sentido metaférico como
«prostituicdo/adultério» (Os 2,4), mas correspondendo na realidade a nocéo de «apostasia» e
de «infidelidade» a Alianga®%;

- a par do pecado e da implicita evocagdo das maldigdes da Alianga, encontramos a promessa
do «perd&@o» definitivo por parte do Senhor misericordioso (Os 2,21);

- a alusdo a época de Moisés-Josué em Os 2,16-17 implica a no¢ao de novo éxodo, também
salientada em Mc 1,3;

- 0 sabor escatoldgico das promessas de uma nova alianga cosmica e conjugal (Os 2,20-22),
trés vezes reiterada na expressdo «desposar-te-ei para mim»3%, aflora também em Mc 1,7,
como oportunamente veremos.

Este conhecido rib ou “controvérsia juridica™ de Oseias integra-se numa sequéncia (Os 1-
3) onde o profeta, depois de acusar Israel dos crimes de adultério, e mesmo do de prostituicao,
refere as trés reaccdes divinas*®, i.e. as tentativas a que o Senhor recorre para levar Israel a
reconhecer o amor do «primeiro marido» e assim «voltar» para Ele (2,9) *®2. Ora, apesar das
ameacas divinas, ndo se da o «regresso» de Israel a Alianga com o Senhor, por falta de
«conhecimento» (v. 10) e «esquecimento» do Senhor (v. 15). Por isso mesmo (TM: ki), no
climax da composicdo®®, o préprio Senhor toma a iniciativa surpreendente e inesperada de
levar Israel de novo «ao deserto» (v. 16; cf. Is 40,2)*%* para que ai ela Lhe «responda como no
tempo da sua juventude, como nos dias em que saiu da terra do Egipto» (Os 2,17). A
experiéncia do deserto servird, pois, ndo para punir Israel com uma morte a sede (2,5), mas

397 0s 2,5; Mc 1,3.4.12-13.

398 QOseias € o primeiro profeta a estabelecer uma analogia entre apostasia e adultério (cf. também 4,2.13-14). O
tema percorre, contudo, diversos outros profetas: na esteira de Jeremias (2,23-25; 3,1-13; 5,7; 7,9; 13,27) destaca-
se Ezequiel 16, que consagra ao tema todo esse capitulo, o mais longo do livro. Cf. também Ez 22,11; 23; 33,26; e
I1s 57,3; Ml 3,5.

399 Cf. F.l. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 264.281.

400 p, BovArTl, Ristabilire la giustizia, esp. 19-50.

401 Os 2,8-9.11-15. As duas primeiras reacgdes divinas podem ser interpretadas a luz de Lv 18,26: como pena
pelo crime de adultério, a terra é transformada em deserto improdutivo, “vomitando” Israel para fora dela.

4020 TM usa o termo ’is em Os 2,9.18-19 para vincar que os amantes de Israel ndo passavam de falsos maridos,
uma vez que era ilegal regressar ao marido abandonado apds contrair-se novo casamento (Dt 24,4).

403 Tal como a maioria dos Autores, também F.I. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 234-235, reconhecem a
importancia retérica de 2,8-9 na subunidade Os 2,4-15, onde se introduz a primeira ameaga formal através da
férmula laken («por isso»). A mesma formula é reiterada em 2,11 e em 2,16. Este Gltimo versiculo é fulcral na
composicdo do oraculo no seu todo, enquanto introduz o oraculo de salvagdo. Comentam Andersen — Freedman
que, em vez do que seria de esperar a seguir a acusacdo formal (i.e., Israel «esqueceu» o Senhor que a criou e
sustenta, 2,15), sucede uma surpreendente promessa que escangalha toda a légica juridica: Israel é levado a
recapitular o éxodo e a travessia do deserto para que a sua reentrada e instalagdo na terra acontega como um novo
comego, com um “registo criminal” limpo de toda a culpa passada (cf. 269-270).

404 No TM, o hifil do verbo hala#, aplicado em Os 2,7.15 para descrever o movimento de Israel em direccio a
Baal, descreve agora 0 movimento de retorno ao deserto e ao Deus da Alianga. Dt 8,2.15; 29,4 usa 0 mesmo verbo
para descrever a caminhada de Israel pelo deserto sob o comando do Senhor (cf. Am 2,10; Jr 2,6.17; Sl 106,9;
136,16).
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para alcancar uma resposta desde o «coracdo» — i.e. desde o centro da pessoa — baseada, ndo
no temor da justica punitiva, mas no amor misericordioso do Senhor4%,

E pois mediante a metafora dos esponsais que o profeta anuncia essa reconciliacio entre
Israel e 0 Senhor, um novo comeco na relacao de exclusividade entre Deus e 0 Seu povo, uma
nova alianca de noivado entre o «primeiro marido» fiel e misericordioso que é o Senhor
(2,9.21) e a esposa adultera e pecadora em que Israel se transformara. Desenvolvendo uma
bela analogia entre o vinculo conjugal de Oseias com Gomer e a alianga do Senhor com Israel,
0 texto pbe em destaque que o alicerce de ambos os vinculos é a Lei e 0 amor: a dimensdo
“legal” ¢é ilustrada nas primeiras unidades do texto (v. 4-15) pelo uso de linguagem da
litigancia, com que se salienta a relagdo contratual e inviolavel entre marido e esposa; a
dimensédo do amor perpassa toda a segunda unidade (v. 16-25), centrada, ndo na aplicagdo das
penas capitais previstas para o adultério, mas numa vontade de reconciliacdo para sempre?®.
«Nesse dia» (v. 18.23), o dia das nlpcias*”’, as virtudes do divino Noivo (justica, direito, amor,
misericordia e fidelidade) constituirdo o vinculo de uma alianga eterna com ressonancias
coésmicas (cf. v. 20), baseada no «conhecimento» intimo do Senhor como aquando da alianca
dos «dias da sua juventude» no deserto do éxodo, e que por isso sera alianca de vida e amor
com a familia reunificada de Israel*®8,

... e no profeta Jeremias

Jeremias aprofundara a metafora dos esponsais aplicada por Oseias a Nova Alianca (Os
2,20-22)*°, Desse modo, o profeta de Anatot pode, de forma ainda mais vibrante do que
Oseias*?, denunciar a infidelidade do povo a Alianca e, por outro lado, apelar a
«conversao/arrependimento» tanto de Juda-Jerusalém como do reino de Israel**l. Nesta
segunda vertente da sua mensagem, Jeremias recorre de forma muito original a raiz hebraica
sub, tirando partido dos dois aspectos semanticos ai presentes: a nogdo de movimento fisico e
a de retorno a uma relagdo (religiosa)*'?. Esta ambiguidade é particularmente expressiva num
oraculo dirigido a Juda-Jerusalém:

405 Cf, também Ex 34,6 e Ez 36,22-32; este profeta afirma que é a bondade de Deus e a sua actividade redentora,
baseada na Sua divina graca, que conduzem o povo ao arrependimento. Cf. F.I. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN,
Hosea, 235.263.

406 A Lei proibe solenemente o adultério no Decalogo (Ex 20,19; Dt 4,10; 5,20-21). A confirmar a gravidade
dessa unido ilicita esta a descricdo do adultério como «grande pecado», pois atenta «contra Deus» (Gn 20,6.9; SI
51,6). Quem cometer essa «abominagdo» (Ez 22,11) contrai um estado de impureza ritual (Lv 18,20; Nm 5,13; Ez
18,6) que alastra até a prépria terra, a qual acabara por «vomitar os seus habitantes» (Lv 18,24-25.28-29). Nao
admira, por isso, que o adultério seja considerado crime capital: «Se um homem cometer adultério com a mulher
do seu préximo, o homem adultero e a mulher adiltera serdo punidos com a morte» (Lv 20,10; Dt 22,22). Cf. E.A.
GOODFRIEND, «Adultery», 82; J. MILGROM, Leviticus 17-22, 1747-1748.

407 Cf. F.l. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 278.

408 Cf. F.l. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 218.283.

409 Esta primeira referéncia a uma nova alianga escatoldgica sera retomada por Jr 31,31-34 e Ez 36,24-32.

410 O supracitado oraculo de Os 2,4-25 encontra um desenvolvimento paralelo em Jr 2-3.

411 J.A. THompsoN, Jeremiah, 80, ndo hesita em afirmar que «a raiz §ib materializa o germe da mensagem de
Jeremias».

412 J A, THOMPSON, Jeremiah, 76-81 (cap. F. «The Use and Significance of the Root Siib in Jeremiah»). O Autor
conclui, contudo, que prevalece em Jeremias a nogdo moral e religiosa de sib enquanto «retorno» (a Deus) e
«arrependimento» do mal.
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“Assim fala o Senhor: «Eles caem e néo se levantam? Desviam-se [yasiib] e ndo voltam
atras [yasiib]? SPorque é que entdo este povo volta atras [§6b°ha] em perpétua apostasia
[mesizba]? Obstinam-se na ma fé e recusam voltar [lasib]» (Jr 8,4-5).
No v.4 dramatiza-se a no¢do de direc¢do («desviar-se de» algo ou alguém / «voltar» para algo
ou alguém), que abarca tanto 0 movimento fisico como a relacao religiosa. No v. 5 explora-se
mais claramente a ambiguidade inerente ao verbo sib: a mesma nogdo de “direc¢ao” aplica-se
agora a infidelidade de Israel para com o Senhor. Trata-se, de resto, conforme salienta
Holladay, de uma justaposicao tipica sempre que o verbo € usado em «sentido relacionado com
a alianca [covenantal]», i.e. para exprimir uma mudanca de lealdade entre Israel e o Senhor
Deus*3,
Mais adiante, em pleno Livro da Consolacéo (Jr 30,1-33,26), encontramos os oraculos sobre
a restauracdo de Israel e Juda (30,1-31,40), que culminam na promessa da Nova Alianca
(31,31-34). Salientam-se nesse cap. 31 diversos pontos de contacto com o resumo de Marcos
sobre a mensagem e o ministério de Jodo Baptista (cf. Mc 1,3-9):
INesse tempo — oraculo do Senhor — Eu serei 0 Deus de todas as tribos de Israel, e elas
serdo o meu povo. 2Assim falou o Senhor: «Achou graca no deserto um povo que
sobreviveu a espada. Israel caminhou em busca do repouso. 3[...] Com um amor eterno
eu te amei, por isso prolonguei a fidelidade para contigo. [...] 8Hao-de voltar em grande
multido. °Virdo a chorar e tra-los-ei com slplicas [LXX: em consolagio], leva-los-ei
por torrentes de agua, por caminho direito em que ndo tropecardo, porque sou para Israel
como um pai e Efraim é o meu primogénito. [...] ?*Volta, virgem de Israel, volta a estas
tuas cidades. 22Até quando andaras vagabunda, 6 filha rebelde? Eis que o Senhor cria
algo novo na terra: a mulher corteja o marido (Jr 31,1-3.8-9.21-22).

Liga-se ao ministério de Jodo «no deserto» e a sua pregacao de «um baptismo de conversao»
este uso reiterado e criativo da raiz sub e a sua relagdo com um «caminho» que levara o povo
as «torrentes de agua» (Jr 31,8-9.21-22) como outrora sucedera «no deserto» (31,2). A
promessa de uma restauracdo e renovacao, que se consumara escatologicamente quando todas
as familias de Israel*' recuperarem a sua relagdo com o Senhor (Jr 31,1), pode ser relacionada
com a afluéncia de «todos» ao encontro do Baptista «no deserto» (Mc 1,4-5). O tema do novo
éxodo (Mc 1,2-3) reaparece em Jr 31,2: aqui, além da fuga de Israel do Egipto (Ex 14,5-23),
anuncia-se gque o Senhor retne desde os mais longinguos horizontes o Seu povo exilado (na
Assiria?) e recondu-lo a sua patria como numa nova marcha através do «deserto»*®, A
referéncia —rara no AT — a Deus como «pai» de Israel e a «<Efraim meu filho primogénito» (Jr
31,9) evoca, também ela, um contexto de éxodo (cf. Ex 4,22; Dt 32,6) e de exilio (cf. Os 11,1-
6), onde descreve a ligacdo intima entre Israel e 0 Senhor, semelhante & que o0 Senhor mostrou
para com Juda no passado*®. Anuncia-se, enfim, o tema da Nova Alianca (Jr 31,31-34) através
dos termos «amar/amor» (31,3) e da insinuacéo de que o povo de Israel, depois de andar errante

43 \W.L. HOLLADAY, The Root Siibh in the Old Testament,1-2, afirma que 48 das ocorréncias de §iib em Jeremias
tém «sentido de alianga». J.A. THOMPSON,, Jeremiah, 79, refere que a maior parte dessas ocorréncias é da autoria
de Jeremias, aparecendo principalmente em segmentos poéticos e na prosa deuteronomistica, mas raramente em
passos biograficos.

414 J.A. THoMPsON, Jeremiah, 563, considera que Jr 31,1 faz parte da unidade anterior (30,23-31,1) e que por
isso visa 0 povo de Juda.

415 Estas imagens sdo claramente reminiscentes de Deutero-Isaias, quando descreve o regresso do cativeiro na
Babildnia. Cf. Is 40,3-4; 42,14-16; 43,18-21; 44,27; 48,21; Os 2,14-15; etc. J.A. THOMPSON, Jeremiah, 566.

416 Cf. J.A. THOMPSON, Jeremiah, 570.
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qual esposa adultera, e de ser chamado a voltar, tera a sua espera um novo recomeco: sera de
novo «virgem Israel» ou, como os profetas lhe chamam, «filha de Sido», e tera a iniciativa no
amor (31,21-22)*". Estas imagens com que se ilustra a relacdo de intimidade entre Israel e 0
Senhor serdo implicitamente retomadas na pregacao de Jodo Baptista (Mc 1,7).

O perdéo dos pecados

As referéncias de Marcos ao «perddo dos pecados» (1,4), a propésito da pregacédo de Jodo,
e a «confissdo dos pecados» por parte de «todos» 0s recém-baptizados (1,5) compreendem-se
a luz do sistema sacrificial judaico preconizado pela lei de Moisés, em particular o Dia da
Expiacdo (Lv 16), e a luz de certas promessas dos Profetas, sobretudo a da Nova Alianga
anunciada pelo profeta Jeremias (Jr 31,31-34)%8,

... ho Dia da Expiagéo

Tal como no ministério do Baptista, também em Lv 16 o termo «perddo» surge num contexto
ritual que envolve o «pecado»: 0 Dia da Expiacéao, no décimo dia do sétimo més a contar desde
a Pascoa (Lv 23,27)*°. Trata-se do dia da purificacdo do Templo, da classe sacerdotal e de
todo o povo mediante sacrificios e multiplas ablucbes (16,17-19.23-24); ¢é dia, também, de
jejum, rentincia e descanso que toda a comunidade de Israel ha-de anualmente observar como
«lei perpétua» (Lv 16,29.31) «para todas as geracdes» (23,31). Do longo rol de prescri¢Ges
preconizadas pelo autor Sacerdotal para esse grande dia, sdo pertinentes, para 0S n0SS0OS
propésitos, apenas 0s seguintes versiculos:

B[Aardo, 0 Sumo-Sacerdote] imolard o bode do sacrificio pelo pecado do povo, e levard o
sangue dele para o outro lado do véu [...]. **Assim fara a expiacdo do santuario devido as
imundicies dos filhos de Israel e as transgressdes deles, incluindo todos os seus pecados; e
o0 mesmo fara a Tenda do Encontro que com eles habita no meio da imundicie deles (Lv
16,15-16).

ZLAardo impora as duas médos sobre a cabeca [do bode vivo] e confessara sobre ele todas as
iniquidades e transgressdes dos filhos de Israel, incluindo todos os seus pecados, e pd-los-&
sobre a cabega do bode; e este serd expelido para o deserto pela médo de um homem escolhido.
2E o bode levara sobre si todas as iniquidades deles [...]. 2E quem expelir o bode para
Azazel ha-de lavar a sua veste e banhar o seu corpo na agua e em seguida podera entrar no
campo (Lv 16,21-22.26).

Pois nesse dia far-se-a expiacdo por vos para vos purificardes; de todos os vossos pecados
ficareis purificados diante do Senhor (Lv 16,30).

47 Interpretamos neste sentido o obscuro provérbio final em Jr 31,22. Cf. J.A. THomPsoN, Jeremiah, 576. Sobre
0s enigmas deste versiculo, cf. J. BRIEND, «Le peuple d’Israél et I’espérance du nouveau».

418 Embora a imagem subjacente ao termo «perddo» provenha do contexto econémico e social da antiguidade,
para ai referir a remissdo de dividas ou de castigos, ou a libertagdo do cativeiro ou da prisdo, o termo adquire no AT
um sentido religioso de que Jodo Baptista e 0 NT sdo herdeiros. A expressao «perddo dos pecados» nunca aparece
na LXX em sua forma abstracta; o substantivo, por seu lado, é ai usado frequentemente para atestar a
autoconsciéncia de Israel como povo de pecadores desde a sua origem. Além disso, como nota J.A. FITZMYER, The
Gospel According to Luke I-IX, 223, a forma verbal «perdoar» aparece muitas vezes no AT tendo como seu
complemento directo «pecado» (cf. Ex 32,32; Lv 4,20; 5,6; etc.).

419 O calendario litrgico subjacente & datagfo do Dia da Expiag&o no Levitico coloca-0 em relagdo com o Novo
Ano (no primeiro dia do sétimo més = inicio de Outubro: Lv 23,24-25; cf. Ez 40,1) e, simultaneamente, com a
semana da festa das Sukkot ou dos Tabernaculos (de 15 a 22 do sétimo més = por altura do armazenamento das
colheitas: Lv 23,34; cf. Ex 23,16 e 34,22, sobre a festa das colheitas) e com o Jubileu (Lv 25,8-10). Cf. R. De VAuUX,
Ancient Israel, 493-510.



103

A legislacdo Sacerdotal sobre o sistema da impureza e do pecado (Lv 11-16) culmina neste
capitulo consagrado ao Dia da Expiacdo, «um dia do ano destinado a catarse colectiva de
Israel»*?°, Sdo trés as prevaricacdes dos israelitas que perfazem «todos os pecados» do povo
de Deus: imundicies, transgressdes, pecados. A repeticdo do termo «imundicie» indica que o
pecado de Israel acarreta a conspurcacdo do Templo e dos mais sagrados recintos onde habita
o Deus Santo*?, Essa «imundicie» é efeito de «todos os pecados» de Israel, o maior dos quais
é 0 da «transgressdo», s6 mencionada pelo autor Sacerdotal neste capitulo fulcral*?2. Para se
referir a remisséo desses pecados, o autor Sacerdotal usa o verbo kipper seguido da preposicéo
‘al, que significa “expurgar” e “expiar**?, A partir destes dados compreende-se melhor o
sentido dos v. 15-16: na medida em que o sangue do animal é oferecido pelo sumo-sacerdote,
o sacrificio de expiagdo tem efeito indirecto nos individuos, como oferenda que os
“purifica™*?*. Ao mesmo tempo que ai se sintetiza o sentido do ritual conexo com um dos dois
bodes provenientes «da comunidade dos filhos de Israel» (v.5) — sendo o primeiro «para o
Senhor» e 0 segundo «para Azazel» (v.8) — salienta-se também que o primeiro bode se destina
ao Senhor como sacrificio em favor do povo, e também — conforme indica o facto de ser
realizado no recinto mais sagrado do Templo — como sacrificio em vista da purificagdo do
santuario®?®. O ritual sobre o bode expiatério (v. 21-22.26) vem complementar o ritual do
primeiro bode: destinado a carregar para o deserto os pecados do povo, lugar dos demonios,
este segundo bode, embora destinado também a expiacdo, ndo é imolado em sacrificio. Apos
0 momento em que o sumo-sacerdote faz sobre o animal vivo a confissdo e a transferéncia «de
todas as iniquidades e transgressdes dos filhos de Israel, incluindo todos os seus pecados»
(v.21), o mesmo bode servira apenas de veiculo para despachar as impurezas de Israel para
longe, eliminando-as num lugar remoto e onde a vida ndo seja possivel, um lugar inabitado e
inacessivel ao povo santo. S6 quando este bode, que carrega as impurezas do santuario, tiver
sido despachado para o deserto é que ficard completa a purificacdo do santuério e a expiacao
do povo e dos seus sacerdotes*?®, Por ltimo, convém notar que estes ritos de purificacdo s6
serdo eficazes num contexto de total conversdo de coracdo ao Senhor; ou melhor, como diz o
texto, o povo ha-de mostrar 0 seu remorso mediante actos de renlncia, jejum e descanso
sabatico (Lv 16,29-31.33). Ficara, assim, purificado «diante do Senhor» (16,30), i.e.,
reconciliado com Ele, para ser sua imagem no seio da criagdo e entre as nagoes*?’.

O facto de nesse Dia os aposentos sagrados serem purificados mediante os sacrificios em
favor do povo revela aimportancia do factor humano no dinamismo sacrificial. E 0 povo quem

420 3, MILGROM, Leviticus 1-16, 51 (cf. 641.1011).

421 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1033-1035.1079-1084.

422 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1034, explica que o substantivo hebraico (pesa ‘) significa “rebeldia”, cujo
sentido original provém da esfera politica, i.e., a rebeldia do vassalo contra o seu senhor (1 Rs 12,19; 2 Rs 1,1;
3,5.7; 8,20.22). Transferindo esse sentido para a esfera do divino, o termo denota a rebeldia de Israel contra o seu
Deus (cf. Is 1,2; 43,27; Jr 2,8; 33,8), i.e. a sua atitude descaradamente desafiadora para com o Senhor, que
corresponde «ao maior pecado possivel».

423 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1079-1084.

424 Cf. D.P. WRIGHT, «Day of Atonement», 72.

425 v 16,20-22.26 versa sobre o ritual acerca do segundo bode («de expiacdo»). Voltaremos a esse texto em
conexdo com o contexto biblico de Mc 1,12-13.

426 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1020-1023.1044.

427 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1056-1057; S.E. BALENTINE, Leviticus, 135.
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causa a impureza do santuario, quando peca ou contrai uma grande impureza*?®. Esse pecado
e essa impureza, deliberados ou ndo, vao contagiar o proprio santuario e 0s seus recintos mais
sagrados (16,16). Quanto maior for o pecado ou a situagdo impura, tanto mais o santudrio fica
contaminado*?. A luz deste esquema de impureza, torna-se transparente, ndo apenas o alcance
abrangente deste ritual purificatorio junto de toda a comunidade de Israel, como também um
corolério fundamental para a vida do povo de Deus: se Israel deixasse o santuario manchado
por tais impurezas, o Deus da Alianca, presente na Tenda do Encontro, deixaria de poder ali
habitar com o Seu povo, e teria de abandona-lo, saindo do Templo, conforme realca de modo
particular Ez 8-11%%, Um dia chave no calendario litirgico — este Dia que coloca Israel (e o
mundo em funcdo do qual Israel foi criado) perante o seu passado e o seu futuro de amor ao
préximo, conforme atesta o facto de o Cédigo de Santidade (Lv 17-26), centrado no amor ao
préximo (cf. 19,18), estar colocado logo a seguir ao Dia da Expiagao®.

... e na Nova Alianga

De certo modo, a prescri¢do na Lei de uma liturgia sacrificial como a do Dia da Expiag&o ja
espelha, por si mesma, uma incapacidade do povo eleito em traduzir os termos da Alianca
sinaitica numa vida quotidiana de fidelidade. O povo de Israel falhava no essencial a que se
comprometera: cumprir o primeiro mandamento, amar o Senhor como Deus Unico e reconhecer
a Sua soberania sobre a vida do povo (cf. Ex 20,2-3; 24,3)*2. Como sair dessa espiral de
infidelidade colectiva, dessa rebeldia traduzida em actos de idolatria e de ruptura pratica da
Alianca, a que os profetas chamam «adultério» e em que viam a morte lenta de Israel enquanto
povo?

Observando o modo como de facto o povo se comportava ao longo da sua histéria, Jeremias
detecta no corpo do seu povo uma malformacao congénita, «uma chaga incuravel» (Jr 30,12),

428 No sistema ritual do autor Sacerdotal, essas impurezas sdo simbolizadas por descargas genitais, sangue
menstrual, doengas de pele (Lv 12-15). O denominador comum dessas fontes de impureza é um s6: a morte. Todas
elas significam a forga da vida no corpo; perdé-las significa morrer. Por conseguinte, preservar a santidade no corpo
significa viver, i.e., escolher a vida (cf. Dt 30,19-20). Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 46-47.

429 Na visdo do autor sacerdotal, os pecados inadvertidos ou menos graves apenas poluem o altar exterior (Lv
4,22-35). J& os pecados da comunidade em conjunto e os do sumo-sacerdote poluem o altar do incenso e o santuario
(Lv 4,2-21); os pecados e impurezas intencionais e outros(as) mais graves («0s seus crimes») vdo poluir o
Propiciatdrio e, implicitamente, a Arca (Lv 16,16; cf. Nm 15,30-31), sendo considerados como o mal. Cf. D.P.
WRIGHT, «Day of Atonement», 73.

430 Cf. J. MiLGROM, Leviticus 1-16, 43 («The Priestly Theology»). Este Autor observa que, nos textos sobre
rituais, o sujeito de kipper € normalmente um sacerdote, e 0 complemento directo é uma coisa contaminada, ao
passo que na literatura ndo ritual o sujeito é normalmente a divindade, e 0 complemento directo € um pecado
determinado (p.e. Is 6,7; 22,14; 27,9; Jr 18,23; Ez 16,63; Sl 65,4; 78,38; 79,9). Milgrom conclui que o significado
implicito de kipper em sentido cultual revela, portanto, dois aspectos fundamentais: «a fonte Gltima da impureza é
0 pecado humano», mas, Deus é o Unico agente capaz de os expiar, porquanto «ainda que o sacerdote realize 0s
rituais, é sé pela graca de Deus que esses sdo eficazes» (p. 1084).

431 O denominador comum € aqui o tema da santidade, aplicada de modo particular a regulacdo da sexualidade
(Lv 18 e 20) e das relagdes com os outros membros da comunidade (Lv 19). J. MILGROM, Leviticus 17-22, 1364-
1367 («The Structure of Leviticus»), considera que Lv 19 é o centro do livro, o qual se apresenta composto em
forma de «ring composition» (p. 1365), de tal forma que os supramencionados capitulos 18 e 20 surgem logicamente
em relagdo quiastica (cf. p. 1366). Cf., também, S.E. BALENTINE, Leviticus, 135.

432 A nocdo de que, desde os tempos de Moisés até ao exilio e mesmo ao periodo pds-exilico, Israel atentava
contra a Alianga, ao acumular pecado sobre pecado, é essencial para se compreender a teologia deuteronomistica
subjacente a narrativa, pelos Profetas Posteriores (e a sua repercussdo nos Profetas classicos), de cinco séculos de
histéria de Israel na Terra Prometida. Na andlise do Contexto Biblico de Mc 1,15 voltaremos a este ponto.
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em especial nos seus chefes em Jerusalém**, responséaveis segundo o profeta de Anatot pela
catastrofe do exilio®*. Contudo, ao seu pessimismo sobre a vida passada e presente do povo
de Deus, Jeremias contrapfe um futuro de esperanca e salvacdo. Essa visdo encontra-se no
Livro da Consolacgéo®®, e corresponde no essencial a célebre profecia sobre a Nova Alianga,
implicitamente convocada pela pregacdo de Jodo Baptista:

310lhai, dias virdo — diz 0 Senhor — em que Eu pactuarei com a casa de Israel e a casa
de Juda uma alianca nova; *2ndo como a alianga que eu pactuei com seus pais no dia em
que os tomei pela mdo para os tirar da terra do Egipto, a minha alianga que eles
romperam, embora eu fosse o Esposo deles — diz 0 Senhor. *3Mas sera assim a alianga
que vou pactuar com a casa de Israel ap6s aqueles dias — diz o Senhor — : darei a minha
lei no meio deles e sobre o coragdo deles Eu a escreverei, e serei 0 seu Deus e eles serdo
0 meu povo. *E ndo mais se ensinardo entre si, um homem o seu vizinho, um homem o
seu irmdo, dizendo «Conhecei 0 Senhor», pois todos eles me hdo-de conhecer, do mais
pequeno ao maior — diz 0 Senhor —, pois perdoarei as suas iniquidades e dos seus
pecados ndo me recordarei mais (Jr, 31,31-34).

Em relag&o ao passo de Marcos sobre o ministério de Jodo Baptista, salientam-se na profecia
quatro pontos em comum.

Em primeiro lugar, esta Nova Alianca fundar-se-a sobre o «perddo das iniquidades» e o
esquecimento dos «inumeraveis pecados» de Israel (30,15; cf. 31,34). Ou seja, se 0 pacto
antigo entre Israel e 0 seu «Esposo» foi infringido, isso ndo significa que o pacto tenha deixado
de existir e deva ser anulado. Tudo depende do que os contraentes fizerem dai em diante:
ruptura, ou recomeco. Se prosseguirem, significa que alguém perdoou ao infractor. Do mesmo
modo, o Senhor de Israel poderia declarar o fim da Sua relagdo com Israel — é Ele «0
Senhor/Esposo» —, mas ndo o faz: as Gltimas linhas do texto dizem que Ele perdoa e ndo pensa
mais no pecado. Assim, a ruptura do pacto contrapde-se o perdao, ao pacto infringido ha-de
suceder um pacto inquebrantavel, que sera lavrado, ndo na pedra, mas «no meio deles e sobre
0 coragdo deles» (31,33)%%,

Em segundo lugar, tanto no oraculo de Jeremias como no passo evangélico é bem audivel a
orientacdo escatoldgica da mensagem: ali, através da expressdo «dias virdo» (31,31)*'; em

433 Essencial para 0s nossos propositos é a particular repercussdo em Jeremias da leitura Deuteronomistica da
histéria de Israel na Terra Prometida (cf. Dt - 2 Rs), conforme salienta H.W. WoLFF, «The Kerygma of the
Deuteronomic Historical Work», 95-98.

434 Comparando-a a mulher adultera (Jr 3,9; 5,7; 23,14; 29,23), e mesmo a prostituta (Jr 3,3), o profeta pergunta
a Jerusalém: «Pode o cuchita mudar a sua pele ou o leopardo as suas pintas? Do mesmo modo, podereis vés fazer
0 bem, treinados para fazer o mal?» (Jr 13,23). Textos pertinentes sdo também, em particular, Jr 6,10 («o ouvido
deles ndo € circunciso, sdo incapazes de prestar atencdo»; 17,1 («o pecado de Juda esté escrito com estilete de ferro,
com uma ponta de diamante gravado na tabua do seu coracéo») e 17,9 («nada mais falaz que o coracao e dificilmente
curavel: quem o pode conhecer?».

435 Jr 30,1-33,26. O grande tema € aqui o da transformacéo da realidade. Essa transformacéo sera gratuita, puro
dom concedido por aquele que tratou o povo eleito com severidade mas que vai passar a tratd-lo com amor e ternura.
O oréaculo da Nova Alianca surge no final da primeira sequéncia (30,1-31,40), onde preponderam mensagens de
esperanca no futuro dirigidas a Israel e Juda. Para a composicéo do livro de Jeremias, seguimos a proposta de J.A.
THOMPSON, Jeremiah,125-130.

436 N. LOHFINK, All’'ombra delle tue ali, 119 (cap. «Geremia e il Sacratissimo Cuore di Gesl. Sul tema del
Nuovo Patto», 114-132).

437 No mesmo contexto, trés passos consecutivos, todos em prosa, iniciam com a mesma expressio (31,27.38),
a qual, no seu contexto original, alude aos anteriores oraculos proféticos sobre o regresso a patria desde o exilio na
Babilonia, e sobre a nova existéncia dos repatriados na Terra. Cf. N. LOHFINK, All’'ombra delle tue ali, 119.
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Marcos, essa expressdo corresponde aquela que introduz o aparecimento de Jesus («naqueles
dias veio Jesus...», Mc 1,9), reflectindo todo o ministério de Jodo Baptista, que aponta em
bloco para um futuro iminente, seja na expressao «baptismo de conversdo para o perddo dos
pecados» (Mc 1,4), seja no andncio da vinda do «mais forte» que «baptizard com o Espirito
Santo» (1,7-8).

Em terceiro lugar, tal como no ministério de Jodo, o0 oraculo de Jeremias limita-se ao
horizonte Israel-Juda (Mc 1,5.9), sem qualquer aceno a outros povos ou a alguma forma de
universalismo. A novidade da Nova Alianca ndo consiste, portanto, no pactuante humano, que
é «a casa de Israel e a casa de Juda» (Jr 31,31). Para Jeremias, o verdadeiro povo de Deus no
futuro corresponderia a Israel e Juda, que, apds o periodo purificador e a disperséo no exilio,
iriam ser de novo reunidos na sua totalidade e unicidade como povo eleito do Senhor, de modo
a poderem apropriar-se definitivamente da Terra Prometida (30,8)*%.

Por Gltimo, a pregacdo por Jodo da «conversdo» é paralela, no oraculo de Jeremias, ao facto
de a novidade da Nova Alianca ndo consistir em um novo contetdo. O profeta de Anatot fala,
ndo de uma nova Lei, mas de «a minha lei» (Jr 31,33), i.e. a Lei da Alianga inaugurada no
Sinai entre o Senhor e Israel (Ex 19,1-24,11), que continuava em vigor e reclamando por ser
cumprida. Dai que, no Livro da Consolago, escassos versiculos antes do passo sobre a Nova
Alianca, o profeta coloque na boca de Efraim/Israel uma confissdo penitencial expressiva do
mais fundo remorso pelo seu pecado «desde a juventude» (Jr 32,30)*°: «Converte-me e eu
deixar-me-ei converter*®, porque Tu és o Senhor, meu Deus. Depois de me afastar eu me
arrependi*» (31,18-19). Para que a Alianca pudesse vigorar, o povo havia de reconhecer
continuadamente a Javé como seu Senhor, e obedecer aos termos da Alianca; Alianga que era
fonte de béncdos para quem cumprisse (cf. Jr 11,1-8), e causa de juizo divino e de maldicdes,
em caso de rebeldia**?. Ora, desde os tempos de Moisés, i.e. desde a sua origem enquanto povo
eleito, Israel nunca conseguiu viver efectivamente de acordo com os termos da Alianga. Além
da rebeldia e falta de reconhecimento da soberania completa e Unica do Senhor, o povo da
Alianga revelara-se incapaz de obedecer, conforme indica Jeremias: «Pode o nubio mudar a
sua pele ou o leopardo as suas manchas?» (13,23).

A sintese de Marcos sobre a pregacdo de Jodo Baptista evoca, assim, o dilema multissecular
do povo da Alianca, incapaz de viver a altura de uma rela¢do pactuada com o seu Deus, a qual
se revelou fonte perpétua do pecado de Israel. Simultaneamente, Marcos evoca 0s poderosos
actos de libertacédo que o Senhor, i.e. «0 Esposo» de Israel (ba ‘alti, Jr 31,32)*3, realizara em
favor do seu povo, levando-o pela méo e tirando-o do Egipto; actos, esses, que 0 mesmo Senhor
quer continuar a realizar como Deus fiel e compassivo, até que se cumpra a Alianca pactuada
nos termos de sempre: «serei 0 seu Deus e eles serdo o Meu povo» (Jr 31,33).

438 Cf. J.A. THOMPSON, Jeremiah, 580.

439 Na mesma linha, além de Jeremias (2,2; 3,24-25; 22,21; 32,20), também Ez 16,22; Is 48,8; 54,4; etc.

440 | XX: émiotpelidy pe kal emotpélo.

41X X: petevdnoa.

442 Em conformidade, de resto, com a estrutura formal de um documento de alianga. Cf. J.A. THOMPSON,
Jeremiah, 63-67 («Introducdo») e, em particular, a dissertacdo de S.W. HanN, Kinship by Covenant, esp. 28-31
(«The Definition and Typology of Covenant»).

443 Aqui, o verbo tanto pode significar «Eu era Senhor», como também «Eu era Esposo». J.A. THOMPSON,
Jeremiah, 579-580, entende que o contexto requer a traducéo «Eu era Senhor». A figura de Javé como «esposo» e
a de Israel como esposa, usada por Oseias (1-3) e Jeremias (3,1; 31,22; 33,11), aludird Jodo Baptista, de forma
indirecta, na sua pregacéo (Mc 1,7-8).
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Todos saiam para serem baptizados

Além da ja assinalada intertextualidade com o Levitico e com Jeremias, a narrativa da saida
macica do povo de Juda ao encontro de Jodo Baptista**, articulada com o tema da confissdo
comunitaria dos pecados no Jord&o, exibe novos contactos com a Lei (Exodo) e os Profetas
(Zacarias, em particular).

A saida do Egipto em fundo
No AT o verbo «sair», articulado com o sinénimo «ir para fora», € usado para assinalar o
dia em que se iniciou o éxodo dos israelitas do Egipto, conduzidos por Moisés:

Moisés disse ao povo: «Recordai-vos deste dia em que fostes para fora [LXX ¢nifute]
do Egipto [...]. Ndo se comera pio fermentado. E hoje que vos sais [¢cmopeteade], no
més de Abib. [...] Explicaras naquele dia ao teu filho, dizendo: “E por causa daquilo
que o Senhor fez por mim quando sai do Egipto”» (Ex 13,3-4.8)*,

Estas prescricdes que Moisés comunica «ao povo» do éxodo (v.3), ao mesmo tempo que
servem para anunciar a Israel que o inicio da sua libertacdo da escraviddo é «hoje» (v.4),
integram-se também num contexto maior do calendario litirgico de Israel: a semana dos
Azimos, uma festa instituida em pleno contexto de celebragio da Péascoa (Ex 12,15-20) e que
se destinava a «recordar» as geracdes futuras na Terra Prometida o principal acontecimento
redentor da fé de Israel (13,3), 0 seu nascimento como povo eleito do Senhor, simbolizado na
prescri¢cdo de comer apenas pdo sem o fermento de grdo da anterior colheita e confeccionado
a partir das primicias da colheita do novo ano*®. Por outro lado, cumpre realcar o facto de, ao
nivel do intratexto, Marcos evocar deliberadamente esta tipologia éxodo/Moisés logo a seguir
a alusdo explicita ao novo éxodo profetizado por Deutero-lIsaias (Mc 1,2-3) e imediatamente
antes da caracterizacao de Jodo Baptista a luz do modelo de Elias (1,6), também ele uma figura
moisaica**’.

444 «A Judeia» pode significar tanto a regido em redor de Jerusalém, distinta da Samaria e da Galileia, como
também, embora com menor frequéncia, «o territério habitado pela nagdo judaica», que engloba a Samaria e a
Galileia (Lc 1,5; 4,44; 7,17; 23,5; Act 10,37; 11,1.29; 26,20; 1 Ts 2,14; Mt 19,1). Em relacdo a Mc 1,5, salientam-
se sobretudo os casos de Lc 23,4 («toda a Judeia desde a Galileia») e Act 26,20. Cf. Standaert, I, 80. Para a
determinacdo do sentido de «Judeia» em Mc 1,5 é necessario, contudo, englobar o complexo jogo de
relacbes/oposi¢des teoldgico-narrativas inerentes ao texto no seu todo, como salienta E.S. MALBON, Narrative
Space, 45-46.

445 No mesmo sentido, o verbo «sair para fora» (do Egipto) comparece também em Dt 23,4[5]; Js 2,10; 1 Rs
8,9.

446 Os mais antigos calendarios (lunares) indicam que os Azimos eram uma das festas de peregrinacao, a par da
festa das Semanas e da Festa das Tendas (Ex 23,14 ; 34,23). Cf. R. DE VAuUX, Ancient Israel, 484-493 (esp. 490-
491). A tradigdo sacerdotal (Ex 12,1-20.40-51; Lv 23,5-8; Nm 28,16-25; cf. também Ez 45,21; Esd 6,19-22) vinca
mais claramente que a Pascoa e 0s Azimos séo duas festas sucessivas. No décimo dia do primeiro més (o més de
Abib, na Primavera) cada familia escolhia um cordeiro, que era morto no décimo quarto dia e comido inteiro nessa
noite, acompanhado de pdo 4zimo e ervas amargas. No dia seguinte, o décimo quinto, dava-se inicio a festa dos
P3es Azimos: de 15 a 21 s6 se comia pdo azimo, sendo o primeiro dia, e 0 sétimo, dias de descanso e de liturgia
comunitaria. O autor de Dt 16,1-8 (cf. 2 Rs 23,21-23; 2 Cr 35,1-18) parece combinar ainda mais intimamente as
duas festas, com a diferenga de que deviam ser celebradas, ndo onde quer que o israelita vivesse (como indica o
autor sacerdotal em Ex 12,21-23), mas «no santuario que o Senhor estabeleceu para 0 seu nome», i.e. em Jerusalém
(Dt 16,5).

447 Cf. Marcus, 1, 151; D.C. ALLISON, New Moses, 39-45.
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... € a purificacdo escatolégica de Juda e Jerusalém no horizonte
A afirmacédo de que «todos os habitantes de Juda», incluindo «os Jerusalemitanos todos»,
«saiam» em peregrinacdo rumo a Jodo Baptista para serem imersos no Jorddo e ai
manifestarem colectivamente o seu arrependimento para com o Senhor da Alianca, alude ao
oraculo escatolégico dirigido exclusivamente a Israel (Zc 12,1-13,6) com que abre a Gltima
unidade de (deutero-)Zacarias (12-14)*8. No fim dos tempos, todo Israel se arrependera. Os
seguintes excertos sdo particularmente pertinentes:
1210Naquele dia [...] derramarei sobre a casa de David e sobre os habitantes de
Jerusalém um espirito de benevoléncia e de suplica, e voltar-se-8o para mim a quem
trespassaram e chorardo [...] amargamente como por um filho primogénito [...]. *?E o
pais chorard, cada tribo em separado [...] e as mulheres em separado.
13INaquele dia, havera uma fonte aberta para a casa de David e para os habitantes de
Jerusalém, para a purificacdo do pecado e da impureza (Zc 12,10-13,1).

Nesta unidade, a mais escatoldgica de uma sec¢do onde predominam os temas messianicos
(Zc 9-14), descrevem-se os acontecimentos que ocorrerdo n’«aquele dia»**°. O oraculo reflecte
uma situacdo de opressao estrangeira em que Israel, abatido pelo desespero, se convencera de
gue nada podia fazer para mudar a sua sorte. Anuncia-se, assim, a promessa de uma batalha
em que o proprio Senhor do universo tera a iniciativa de salvar e libertar Israel, defendendo
Juda e Jerusalém (Zc 12,5). Em contrapartida, na promessa que transcrevemos, o profeta evoca
uma situacdo interna, de profunda infidelidade e impureza em que «a terra» de Juda se
encontrava (Zc 12,12) devido a violéncia levada a cabo contra o proprio Senhor, de algum
modo personificado num Seu representante profético. O mesmo Senhor a quem ofenderam,
promete-lhes um «espirito de compaixao e de stplica» (12,10), uma nova atitude interior de
arrependimento que lhes permitird «voltarem-se para Mim a quem trespassaram»», suplicando
o favor divino®*®. Sobrevira entdo no espirito de todo o povo e das classes poderosas de
Jerusalém (12,12-14), gracas a iniciativa divina, um periodo de lamento funebre, de remorso
pela morte da figura divina do (Servo?) «trespassado»*. A eficécia dessa atitude de mudanca
radical e renovada vida no seio da casa de David e no seio da classe sacerdotal, i.e. no seio das
classes dirigentes do povo eleito, vem especificada pelo conceito de purificacdo no inicio do
capitulo seguinte: surgird uma «fonte aberta» (13,1) que lavara «do pecado e da impureza» 0s
«habitantes de Jerusalém», permitindo uma plena restauragdo de Sido, num contexto,

448 Na analise a Zc 12,1-13,1, seguimos o comentario de C.L. MEYERS - E.M. MEYERS, Zechariah 9-14.

449 A expressdo surge dezassete vezes ao longo de Zc 9-14, e sete vezes no presente oraculo; serd replicada, no
plural, em Mc 1,9. Nesta sequéncia de oraculos ha uma progressao desde promessas escatologicas de juizo (contra
as nagoes) até oraculos de salvacdo culminando na nova Jerusalém. Cf. B.S. CHILDS, Introduction to the OT as
Scripture, 480. Para o tema messianico, cf. I. DucuID, «Messianic Themes in Zechariah 9-14», 265-280, esp. 275-
276.

450 O texto de Zc 12,10 parece aludir, ou ao assassinato de uma figura de pastor de Israel (possivelmente a do
rei Josias, que morrera «trespassado» por uma seta em Meguido e foi chorado por «toda Juda e Jerusalém», 2 Cr
35,24), ou aos verdadeiros profetas do passado que sofreram o destino dos falsos profetas (Zc 13,3; «seu pai e sua
mée, que o geraram, o trespassardo»). Cf. C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 339-340.358; A. CopDY,
«Zechariah», 358.

41 O profeta refere quatro linhagens ligadas ao poder em Jerusalém (Zc 12,12-13), duas régias («a casa de
David» e «a casa de Natd») e duas sacerdotais («a casa de Levi» e a «casa de Chimei»); é inegdvel nesta lista a
inclusividade do arrependimento pela culpa do passado, que conduziu a desgraga nacional e ao exilio do povo. Cf.
C.L. MEYERs — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 359-360.
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inclusivamente, de hostilidade das naces*?. A agua, que no sistema ritual de purificacdo
israelita servia para ablucdes relacionadas com o sangue e a morte*>3, é aqui aplicada ao estado
de impureza em que se encontrava Jerusalém e a casa de David, comparada & mulher em estado
de impureza ritual (13,1)*“. No contexto mais amplo do livro, esta promessa escatolégica surge
ligada ao tema do novo éxodo, interpretado a luz do regresso do exilio na Babil6nia, de que se
fala na primeira sec¢do (Zc 1-8)*°. A mesma promessa culmina na viséo de uma paz universal
que terd lugar no contexto da peregrinacdo a Jerusalém, onde decorrera a celebragdo cdsmica
da festa dos Tabernaculos, devidamente acompanhada da observagdo de prescrigdes rituais
sobre purificagéo (14,20-21).

A provavel intertextualidade entre Mc 1,5 e Zc 12-13 ganha ainda mais consisténcia se
considerarmos que o oraculo citado encerra com uma palavra dura contra os profetas
disfarcados: «ndo mais se cobrirdo com o manto de pélos, para enganarem» (Zc 13,4).
Conforme iremos ver, Mc 1,6 alude a esse texto para caracterizar Jodo Baptista como um
antitipo dos falsos profetas.

A confissdo (publica) dos pecados

A luz do seu uso caracteristico no AT, o acto de «confessar os pecados» encerra aqui 0
significado teoldgico de «confessar os pecados diante do Senhor», porquanto, em si mesmo, o
reconhecimento publico de pecados deliberadamente cometidos pressupde o reconhecimento
de uma anterior demonstracdo concreta (de salvacdo ou de condenacéo) do poder do Senhor
sobre 0 Seu povo*®. A confissédo colectiva dos pecados no Jordao, por parte de Juda-Jerusalém
no contexto ritual do baptismo de Jodo*’, traz assim a memoria, uma vez mais e acima de tudo,
o momento solene da liturgia judaica que é o Dia da Expiagdo*®.

452 Cf. C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 359.398-399. Vejam-se os dois elementos paralelos em
Ezequiel e Zacarias: Ez 36,27/Zc 12,10 (Deus concedera um espirito); Ez 36,25/Zc 13,1 (a &gua como simbolo da
purificacdo moral, e as cambiantes de impureza menstrual no termo nidda em Ez 36,17/Zc 13,1).

43 Cf. p.e. Lv 15,19-27; Nm 19,11-22.

44 No mesmo sentido, note-se também a anafora «com as mulheres separadamente» em Zc 12,12-14. Nos
profetas, o tema da agua corrente (Zc 14,8) liga-se ao ao Monte Sido e ao Templo (p.e. Ez 47,1-18; esp. JI 3,18; cf.
Gn 2,10-14). Cf. D. PETERSEN, Zechariah 9-14 and Malachi, 123.

455 Cf. B.S. CHILDs, Introduction to the OT as Scripture, 483.

456 No TM e, com base no TM, também nos textos de Qumran e nos rabinicos, o verbo ydda apresenta dois
sentidos: «louvar o Senhor» (normalmente em hifil; recorrente em Esd-Cr, e sobretudo no Saltério: 67 ocorréncias)
e «confessar pecados diante do Senhor» (em hitpael); em 1 Rs 8,33.35; Ne 9,3; Dn 9,4.20; Esd 10,1.11, os dois
sentidos aparecem unidos. As cerca de 110 ocorréncias na LXX traduzem o sentido religioso do verbo hebraico
yada (vertido na LXX com &opoloyéw, e também com o seu sinbnimo &ayopedw). Tal como em nove das dez
ocorréncias no NT (Mt 3,6; 11,25; Lc 10,21; Act 19,18; Rm 14,11; 15,9; Fl 2,11; Tg 5,16), a forma deste hapax
marcano encontra-se na voz média. Cf. C. WESTERMANN, «yd ‘», 503.508; O. HoFlus, «toporoyéw», 8-9; O.
MICHEL, «dpooyéw [...]», 204-205.215.

457 «Juda» provém do verbo yadd, “louvar, confessar” (Gn 29,35; 49,8). Cf. C. WESTERMANN, «yd », 503.

4% No AT o verbo «confessar» (em hitpael; cf. Lv 5,5; 16,21; 26,40; Nm 5,7; Dn 9,4.20; Esd 10,1; Ne 1,6; 9,2-
3; 2 Cr 30,22) é termo liturgico, uma vez que «todos 0s passos em hitpael aparecem em contextos litargicos. Esses
passos indicam que a confissdo do pecado tinha grande importancia no culto pds-exilico tardio». C. WESTERMANN,
«yd », 508.
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... no Dia da Expiacéo

Nesse Grande Dia da liturgia de Israel,
Aardo impora as duas maos sobre a cabeca [do bode vivo] e confessara sobre ele todas
as iniquidades e transgressdes dos filhos de Israel, incluindo todos os seus pecados, e
pd-los-a sobre a cabeca do bode (Lv 16,21).

Dos comentarios que j& adiantdmos sobre este versiculo em particular, importa recordar que
estdo em causa «todos os pecados» do povo, em particular os mais graves, como as
“iniquidades” e as “transgressdes” que, enquanto ofendem o proprio Deus de Israel, poluem o
préprio santuario da Sua presenca entre o povo (cf. Lv 16,16). Acresce que, nesta confissdo
dos pecados pelo sumo-sacerdote, visa-se especificamente o “pecado deliberado”, i.e. ndo o
mero pecado involuntério, sandvel mediante a contri¢cdo de coragdo, mas aquele pecado que
requer publica confissdo com os labios e ulteriormente um sacrificio de expiagdo*®. Mas —
pergunta J. Milgrom — qual é ai a funcéo de confessar publicamente? «A confissdo — explica
Milgrom — constitui certamente um elo vital no processo judicial. Na medida em que ela s6 se
realiza nagueles casos em que o pecado deliberado se expia mediante o sacrificio, a conclusdo
é inevitavel: a confissdo é o mecanismo juridico concebido pelos legisladores sacerdotais para
converter pecados deliberados em inadverténcias, conferindo-lhes assim aquilo de que
necessitam para serem expiados mediante um sacrificio»*,

Essa confissdo comunitaria dos pecados cometidos deliberadamente por cada membro do
povo é feita pelo sacerdote perante Deus e 0s membros da comunidade; nesse contexto, as suas
palavras e o ritual de imposicdo das médos servem como agentes de transferéncia dos pecados
em ordem a sua eliminacédo. Efectivamente, o autor Sacerdotal prevé que seja 0 sumo-sacerdote
a proferir, sobre o bode expiatdrio, a confissdo publica dos pecados do povo no seu todo. Aqui,
0 contraste com o que lemos em Mc 1,5 € total: todo o povo de Juda-Jerusalém vai as aguas
do Jorddo confessar os seus préprios pecados perante Jodo. A razdo por que, no Levitico, essa
mesma confissdo é proferida pela mediacdo do sumo-sacerdote prende-se com o facto de os
pecadores que cometeram as gravissimas iniquidades e as transgressdes ficarem por isso
mesmo impedidos de aceder ao santuario da divina presenca; ndo existe qualquer outra

459 Na anélise a Lv 5,5 («Quando alguém é culpado em algum destes, ha-de confessar o pecado cometido»),
seguimos de perto J. MILGROM, Leviticus 1-16, 301-302.373-378. Este Autor mostra que em P a confissdo publica
€ um acto necessario em vista do sacrificio de expiacdo; na doutrina Sacerdotal do arrependimento — por analogia
com um processo judicial que culmine em perddo — esti em causa neutralizar a gravidade mortal de certos pecados
(blasfémias, invocar em vdo o nome do Senhor, etc.), reduzindo-os a qualidade de “pecados involuntarios”,
expiaveis portanto mediante um sacrificio. Uma manifestacdo desta mesma doutrinano NT é, a nossa ver, o perddo
oferecido por Jesus aos que, matando-O, atentavam (sem o saberem) contra o Filho de Deus: «Pai, perdoa-lhes,
porque ndo sabem o que fazem» (Lc 23,34).

460 | eviticus 1-16, 374. Esses pecados, estipulados em Lv 4-5, e que implicam sacrificios expiatdrios, referem
situacdes concretas de tormento da consciéncia individual pelo pecado, efectivo ou presumido, cuja dor s6 cada um
conhece. E certo que o arrependimento pode mitigar a forca de um pecado deliberado, convertendo-o em ofensa
ndo intencional. Todavia, para que se verifique a anulagdo completa do pecado, para ndo restarem ddvidas quanto
ao efectivo perdao divino, na perspectiva (pré-exilica, segundo J. MILGROM, Leviticus 1-16, 377) de P «é sempre
necessaria a expiagdo sacrificial». Em Jl 2,12-17 e Ml 3,7-18, p.e., encontramos sinais de que, nos profetas pds-
exilicos, para se anular o pecado e o seu castigo, o arrependimento de coragdo se podia combinar com o
arrependimento expresso mediante actos de culto.
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alternativa, na perspectiva da Lei, sendo a de o sumo-sacerdote actuar em nome do povo na
confissdo dos pecados de Israel*:.

Uma Ultima indicacéo de intertextualidade entre Mc 1,5 e Lv 16 é o facto de, tal como no
baptismo de Jodo, também o Dia da Expiacdo iniciar (Lv 16,4) e encerrar (Lv 16,24) com um
ritual que envolve a agua. Uma diferenca se assinala, no entanto. Ao contrario de Jodo, que
baptiza todo o povo de Juda-Jerusalém sem que ele préprio se submeta a esse rito, o Levitico
prevé a imersdo em agua apenas para dois oficiantes, a saber: 0 Sumo-Sacerdote («Banhara o
seu corpo em agua, num lugar santo», Lv 16,24)%? e o encarregado de «expelir o bode para
Azazel» («ha-de lavar a sua veste e banhar o seu corpo na dgua e em seguida podera entrar no
campo», Lv 16,26).

... € quando sobrevier o juizo divino
Articulando vérios dos temas maiores referidos em Mc 1,4-5, destaca-se, finalmente, a
oracdo de Salomé&o para a dedicacdo do Templo*®, de que salientamos o seguinte excerto:

Quando lIsrael, teu povo, for derrotado por um inimigo por ter pecado contra ti, se ele
voltar para ti e confessar o teu nome e orar e te suplicar nesta Casa, entdo escuta-lo-as
no céu; perdoa os pecados de Israel, teu povo, e recondu-lo a terra que deste a seus pais.
Quando os céus se fecharem e ndo houver mais chuva porque o povo pecou contra ti, se
orar na direccéo deste lugar e confessar o teu nome, arrependendo-se dos seus pecados
para que lhe respondas, entdo escuta-lo-as no céu; perdoa o pecado dos teus servos, o
teu povo Israel [...] (1 Rs 8,33.35).

Na presenca do Senhor e de «todo Israel» que celebrava a festa dos Tabernaculos (1 Rs 8,5)
e culminando o processo de trasladacdo da Arca da Alianca para Jerusalém iniciado por seu
pai David (2 Sm 6), Saloméao diz neste excerto qual ha-de ser o procedimento do povo apdstata
na hora em que sobrevier o juizo divino sob a forma de maldicGes previstas na Lei da Alianga,
como seriam um ataque inimigo ou a seca (cf. Dt 28,24-25). Nessa hora, reitera o rei, sera
imperioso antes de mais «voltar-se» para o templo do Senhor*®*, mostrando-lhe sincero
reconhecimento pelas suas obras de salvacdo, a que sucederd a «confissdo dos seus

461 Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16, 1040-1041. O Autor sustenta que o objectivo da confissdo dos pecados,
embora suponha elementos de «exorcismo», é «judicial, ndo magico» (p. 1042). Discute ainda (p. 1043) o
significado da imposi¢do das méos do sumo-sacerdote sobre a cabeca do bode, enquanto confessa os pecados do
povo: encontrando-se no mais sagrado recinto do Templo, de onde envia o0 animal para junto de Azazel no deserto,
0 sumo-sacerdote profere a confissdo dos pecados e impde as maos sobre o bode, designando assim simplesmente
o destinatario dos pecados confessados; por outras palavras, a imposi¢cdo das méos € o veiculo que transmite ao
animal as palavras proferidas em que se encerram os pecados do povo.

462 De acordo com a Lei, 0 Sumo-Sacerdote banha-se diversas vezes ao dia: duas vezes o corpo inteiro, antes e
depois de oficiar no Dia da Expiacéo (Lv 16,4.26); seis vezes apenas 0s membros, sempre que lava as maos e 0s
pés para entrar na Tenda ou oficiar no altar (Ex 30,19). Cf. J. MiLGROM, Leviticus 1-16, 1017-1018.

463 Os proponentes da tese classica de que Dt — 1-2 Rs constituem Historiografia Deuteronomistica consideram
que a longa oracdo de Saloméo é um texto-chave para determinar o “querigma” do autor Deuteronomista. Aqui, no
contexto de um importante ponto de viragem na histdria de Israel, o da centralizacéo do culto ao Senhor no Santo
dos Santos em Jerusalém (i.e., uma segunda inauguragdo do culto de Israel, paralela aquela narrada em Nm 7,1-2),
o chefe de Israel procede de modo semelhante ao dos antigos chefes (Moisés, em particular): dirige-se a sua geragao
enunciando uma viséo sobre o passado e apontando para uma nova era no futuro que se inaugura no presente. Cf.
H.W. WoLFF, «The Kerygma of the Deuteronomic Historical Work», 92-93; M. CoGaN, | Kings, 291-293.

464 A expressdo «voltar-se» comparece cinco vezes ao longo da oragdo. No ambito da Histdria
Deuteronomistica, cf. também Jz 2,1; 1 Sm 7 e 12; indirectamente, também 2 Rs 17 e 23,25.
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pecados»*®®. Mais adiante, a mesma oragéo de Saloméao indica claramente que tal imperativo
também se aplica aos tempos em que Israel se encontre distante do seu santuério destruido, i.e.
no exilio®®. Também nessa situacdo extrema de castigo, o povo pecador encontra conforto em
saber que o Senhor ha-de atendé-lo, mercé da sua relacao especial com o Senhor desde que foi
escolhido e libertado do Egipto (1 Rs 8,52-53).

A pele de camelo e a indumentéria de Elias

Marcada pela repeticéo lexical de 2 Rs 1,8 e Zc 13,4, a descricéo da veste de Jodo Baptista*’
configura uma «alusdo deliberada»*®® a veste por que o profeta Elias em particular era
reconhecido em Israel. J& no episddio sucessivo a renovacgao da Alianca com Israel no Monte
Carmelo (1 Rs 18,30-45) o Tishita se apresenta «de cintura cingida» (1 Rs 18,46)°. Mas é no
inicio do Segundo Livro dos Reis que a indumentaria tipica de Elias é descrita com pormenor
pelos mensageiros do rei da Samaria:

Acazias disse-lhes: «Qual era o aspecto desse homem que se encontrou convosco e vos
falou desse modo?» Responderam-lhe: «Era um homem peludo com um cinto de couro
preso & volta da cintura» (2 Rs 1,8 LXX).

Aparentemente, a mesma frase viria a aplicar-se aos profetas em geral e passou a ser entendida
em relagdo a uma veste com pélos:

Naquele dia nenhum profeta [...] vestira mais um manto de pélos [LXX: uma veste de
couro com pélos] para enganar (Zc 13,4)*7°.

465 No a&mbito do TM, o verbo «confessar» aparece em hifil (e ndo em hitpael, como é mais comum) neste texto
citado e no seu lugar paralelo (2 Cr 6,24.26; também em Sl 32,5 e em Pr 28,13). C. WESTERMANN, «yd ‘», 508,
observa que, ao referir os dois aspectos do mesmo processo mediante dois verbos («confessar» o nome divino e
«arrepender-se» dos pecados), aparece aqui clara como em nenhum outro texto a inter-relagéo dos dois significados
do verbo hebraico yd .

466 Cf, 1 Rs 8,46-53 (Dt 28,36-37.64-68). H.W. WoLFF, «The Kerygma of the Deuteronomic Historical Work»,
92-93, salienta a «importancia extraordinaria» desta parte da oracdo de Salomao, quer por ser proferida no inicio de
um reinado que da origem a terceira grande fase da histéria de Israel, quer porque o Deuteronomista mostra aqui a
sua preocupacao com a resposta adequada de Israel ao castigo que se abateu sobre o povo eleito: nessa hora critica
— indica o Deuteronomista —, a Unica esperanca de Israel voltar a ser escutado pelo Senhor reside numa renovada
decisdo colectiva de confessar o seu pecado, mostrando assim a sua conversdo de cora¢do ao Senhor justo e
misericordioso. E, como observa M. CoGaAN, | Kings, 292, «Do mesmo modo que o Senhor néo precisa de habitar
naquela Casa para poder escutar os apelos do povo, também o povo, em imitatio Dei, ha-de conseguir voltar-se para
Ele em todas as circunstancias e desde todos os lugares, certo de que sera atendido».

467 Mt 3,4 € o Unico paralelo sinoptico; Lucas e Jodo omitem por completo essa referéncia a veste e a dieta de
Jodo Baptista, que pode ser interpretada como indicacédo de que para esses evangelistas é Jesus que € Elias, e ndo o
Baptista. Em Mateus 3,4, contudo, conforme indica o facto de Jodo aparecer «no deserto da Judeia» (Mt 3,1b/Mc
1,4a) antes da citacdo de Is 40,3 (Mt 3,3/Mc 1,2), ndo se salienta a importancia de um nexo entre o deserto e a dieta
de Jodo no intuito de se provar que o Baptista apareceu em cumprimento da profecia de Isaias. Tanto Mateus como
Lucas pressupdem esse ponto. Cf. J.A. KELHOFFER, The Diet of John the Baptist, 124.127.130-132; W. WINK, John
the Baptist, 42.

468 J.D.G. DUNN, «John the Baptist’s Use of Scripture», 46.

469 Se o contexto indica literalmente a pressa de Elias em partir antes do rei Acab, em Ex 12,11 a mesma
expressao indicava a necessidade real do povo de Israel em comer a primeira Pascoa de rins cingidos, e em Jr 1,17
a preparacdo do profeta para o ministério.

470 Do mesmo modo, fontes extrabiblicas indicam que o profeta Elias era conhecido por vestir uma peca de
pélos de camelo e um cinto de couro. S. Clemente Romano afirma que os que andavam «envoltos em peles de cabra
e ovelha» anunciando por toda a parte a vinda de Cristo» eram Elias, Eliseu, Ezequiel, os Profetas e as figuras
célebres de outrora (Carta aos Corintios, 17.1). Cf. Collins, 145.
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Ressalta nestes dois textos o contraste da veste do profeta com a sumptuosa veste que a Lei
prescreve para os sacerdotes*’*.

Gafanhotos e mel: uma dieta segundo a Lei

A referéncia a «<gafanhotos» e a «mel», a propdsito da dieta de Jodo Baptista*’?, pde em foco,
antes de mais, momentos complementares da narrativa historico-salvifica do Exodo. Aplicado
pela primeira vez no contexto da oitava praga (Ex 10,1-20), o termo «gafanhotos» evoca um
dos Gltimos momentos do povo de Deus ainda no Egipto; por sua vez, o termo «mel» surge
aplicado desde o inicio a promessa da Terra*”®. Tanto o mel como os gafanhotos s&o alimentos
ritualmente puros®’*. O gafanhoto ¢, de resto, o tnico insecto alado considerado “alimento
puro” para os israelitas. Essa tolerancia da Lei pode ser explicada, quer com o habito médio-
oriental de comer gafanhotos, quer com o facto de esse animal ser vegetariano e ndo ter
sangue*”. O «mel silvestre» sublinha que se trata de mel néo cultivado e, por isso, ndo sujeito
nem ao manuseamento humano nem ao dizimo*™®.

Finalmente, nesta indicagdo sobre o que Jodo Baptista «comia» no deserto (Mc 1,6cd)
surpreendemos uma «referéncia discreta» a Elias, designadamente, ao passo que se segue a
renovacgéo da alianga com Israel no Monte Carmelo (1 Rs 18,30-45). A eliminagdo fisica dos
profetas de Baal (1 Rs 18,40) desencadeia por parte de Jezabel uma perseguicdo de morte
contra o profeta de Israel (1 Rs 19,2), que se vé forcado a «andar pelo deserto» (1 Rs 19,4),
extenuado e com fome. E ento que o «anjo do Senhor» vem ao encontro de Elias, ordenando-
Ihe:

471 Ex 28,1-43; Lv 8,7-9.13; 16,4. Nessas descricdes, a par do verbo «vestir», refere-se também o cinto como
parte da veste sacerdotal. Ver infra Contexto Biblico de Mc 1,9.

472 E hem plausivel que, historicamente, a dieta de Jodo no deserto fosse efectivamente & base de «gafanhotos e
mel silvestre» e que a principal razdo teoldgica subjacente fosse a da observacao estrita da pureza ritual, no quadro
de uma vida de ascetismo. Idéntica preocupacdo em Mt 3,6, a luz de precedentes como o de Judas Macabeu e
companheiros (2 Mac 5,21-26). No texto sobre os Macabeus, relata-se a retirada para o deserto por parte de um
grupo de judeus, no rescaldo da pilhagem do Templo, em 165 a.C., por Antioco Epifanes. Refere o texto que Judas
Macabeu e 0s seus companheiros «viviam a maneira dos animais selvagens, e iam subsistindo com ervas, para ndo
se contaminarem» (2 Mac 5,27).

473 Cf. Ex 3,8; Js 5,6. A promessa de uma «terra onde corre leite e mel» corresponde a mais de um terco das
cerca de sessenta vezes em que o mel é mencionado no AT. Embora também fosse conhecido o mel segregado por
fruta (de uva, tdmara ou alfarroba), tanto no AT como nas quatro referéncias no NT estd em causa provavelmente
o mel de abelhas. A proverbial dogura do mel é comparada a palavra de Deus, em Ez 3,1-3; SI 18,19; 119,103; Sir
24,20; 49,1; Ap 10,9-10. Cf. W. MICHAELIS, «uéL», 552; J.A. KELHOFFER, The Diet of John the Baptist, 196-197.

474 Sobre «gafanhotos», cf. Lv 11,20-23; e sobre a aceitagdo implicita do «mel» como alimento puro, cf. Lv
20,24. A possibilidade de comer gafanhotos constitui uma excepgao a proibigdo geral de comer «insectos alados»
(cf. Dt 14,19). O termo usado por Mc 1,6 corresponde a um dos quatro tipos de gafanhotos em Lv 11,22 LXX; o
termo correspondente no TM é hapax legomenon. Outra lista de gafanhotos encontra-se em JI 1,4. Cf. JA.
KELHOFFER, The Diet of John the Baptist, 41-42; J. MILGROM, Leviticus 1-16, 664.

475 J.A. KELHOFFER, The Diet of John the Baptist, 43-54, cita numerosos testemunhos da Antiguidade — e,
designadamente, da literatura judaica — que mostram até que ponto o gafanhoto era apreciado.

476 2 Cr 31,5 da a entender que o mel doméstico estava sujeito ao dizimo. Cf. Collins, 145.
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«Levanta-te, come, pois muito longo é para ti o caminho». E levantou-se, comeu e bebeu
e, na forca daquela comida, andou quarenta dias e quarenta noites até ao monte Horeb,
o monte de Deus (1 Rs 19,7-8)*"".

Roupa e alimento no evangelho: o exemplo de Jo&o Baptista
No evangelho, a complementaridade entre a roupa e o alimento é retomada em dois textos
marcados pela evocacdo de Jodo como figura de asceta. Na sequéncia sobre as controvérsias
na Galileia, imediatamente a seguir a controvérsia levantada pelos «escribas dos fariseus»
sobre o facto de Jesus «comer» com «pecadores e cobradores de impostos» (Mc 2,16-17), surge
a controvérsia sobre o jejum, em pleno centro da sequéncia:
180s discipulos de Jo&o e os fariseus estavam jejuando; e vieram perguntar-lhe: «Porque
¢ que os discipulos de Jodo e os discipulos dos fariseus jejuam e os teus discipulos ndo
jejuam?» °Disse-lhes Jesus: «Acaso podem os aios do noivo jejuar enquanto o noivo
esta com eles? Durante o tempo em que tém o noivo com eles ndo podem jejuar. ®Dias
virdo, porém, em que lhes sera arrebatado o noivo, e entdo hdo-de jejuar nesse dia.
2INinguém cose um remendo de pano novo sobre um vestido velho [...]. 2?Vinho novo
em odres novos (Mc 2,18-22).

Mais do que os termos usados em Mc 1,6, ressalta neste texto a expressdo «os discipulos de
Jodo», como referéncia indirecta a Jodo Baptista, reiterada na pergunta feita a Jesus (2,18). O
tema do alimento surge aqui realgcado através do tema do «jejum», seu contrario, e, mais
indirectamente, através da mencao do «vinho» por Jesus (2,22). E 0 mesmo Jesus que, no inicio
da parabola introduz o tema da veste, ligando-o a seguir ao do alimento e salientando, através
dessa coordenagdo tematica veste/alimento, a importancia da figura do Noivo no presente
escatologico*™®,

Ainda no contexto do ministério de Jesus na Galileia, encontramos um segundo texto
pertinente. Salienta-se ai que os Doze, «enviados» por Jesus em missdo, hdo-de distinguir-se
pelo vestido e a comida que levam «para o caminho»:

Ordenou-lhes que nada levassem para o caminho, a ndo ser um cajado: nem p&o, nem
alforge, nem dinheiro no cinto; mas que calcassem sandélias e ndo vestissem duas
thnicas (Mc 6,8-9).

S&o aqui evidentes os contactos com a descricdo exterior de Jodo Baptista, através da referéncia
a0 «cinto» e ao verbo «vestir»*"°. Da mesma raiz é também o verbo «calgar» usado em conexdo

477 Este alimento miraculoso n&o ¢ inédito no ciclo de Elias (cf. 1 Rs 17,6.15-16. E amplamente reconhecida a
fuslo desta narrativa com motivos associados a histdria de Moisés: além do tema do alimento miraculoso, s&o
notérios também os temas da revelagdo na montanha, peregrinacdo de quarenta dias pelo deserto, etc. Contudo,
«Elias ndo é um novo Moisés», como mostra M. CoGaN, | Kings, 456-457.

478 Cf. C. Quispe LoPEZ «La nueva alianza en la secuencia de Mc 2,1-3,6», 116.123; Michael TAIT, Jesus, the
Divine Bridegroom, in Mark 2:18-22.

479 Em Marcos, o verbo «vestir» é aplicado unicamente para caracterizar a Jodo Baptista (1,6), os Doze em
missdo (6,9) e Jesus na Paixdo (15,20). Todavia, as expressdes «pélos de camelo» (em 10,25, o termo «camelo»
surge em relagdo indirecta com indumentaria, mediante o termo «agulha»), «cinto de couro», séo todas especificas
da caracterizagdo, neste passo do evangelho, de Jodo como o profeta Elias redivivo. Por outro lado, se os termos
«gafanhoto» e «mel (silvestre)» sdo hapax em Marcos, 0 mesmo ndo acontece com o0 verbo «comer». Marcos
distingue-se por apresentar proporcionalmente a mais alta percentagem de utilizacdo do verbo e seus sindnimos (27
das 158 ocorréncias no NT). Em estreita ligagdo com o verbo esta a pessoa de Jesus, que «come com os ...
pecadores» (2,16), e no final «come» a ceia pascal com o traidor (14,18) e com os seus discipulos (14,22). Além de
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com «sandalias» — embora se ndo aplique a figura de Jodo, o termo «sandéalias», surge logo a
seguir na boca dele, quando anuncia a vinda iminente do «mais forte» (Mc 1,7).

Paralelamente a Jodo Baptista, «enviado» escatologico de Deus a preparar o «caminho do
Senhor» (1,2), também os Doze sdo «enviados» por Jesus e hdo-de distinguir-se por aquilo que
comem e vestem*®, Este perfil apostélico de austeridade no vestir e frugalidade no alimento —
a referéncia a comida vem no termo «péo» (6,8) —, além de convidar a uma comparagdo com
a descrigdo exterior de Jodo Baptista, contrasta no mesmo contexto narrativo com a opuléncia
exibida pela corte de Herodes por ocasido justamente do «banquete» em que se ditou a morte
do Baptista (Mc 6,17-29).

Em sintese: tanto a dieta frugal de Jodo Baptista como a sua veste austera remetem para a
figura de Elias, o profeta israelita da renovagdo da Alianga, aquele cujo retorno é profetizado
por «lsaias» no inicio do evangelho (Mc 1,2-3). Em pleno centro do evangelho (Mc 9,9-13),
Jesus ira autenticar de forma explicita esta identificacdo de Jodo Baptista com Elias*!,

O mais forte do que Jo&o é o Messias Redentor

O enunciado enigmatico com que Marcos praticamente resume a pregacao de Jodo Baptista
— «ndo sou capaz de, inclinado, desatar a correia das sandalias dele»*¥? —, embora compareca
de forma semelhante em todos os evangelhos e em Actos*®, nem por isso revela um sentido
imediatamente transparente ao leitor moderno. Salientam-se trés elementos em todas as
ocorréncias*®*:

- 0 gesto de «desatar a correia das sandalias»;

- 0 termo técnico que vertemos por «capaz»*8;

comer com, Jesus d& de comer as multiddes (6,41; 8,6-7) e, no contexto da Ultima ceia pascal, d&-Se a comer aos
Doze («Enquanto comiam, tomou um péo ... e deu-o aos discipulos dizendo: “Tomai, isto € 0 meu corpo”», 14,22).

480 No Serméo da Montanha em Mateus, antes ainda do envio dos Doze em missdo, Jesus ja ensina os discipulos
a distinguirem-se pela ndo preocupagdo com comida e vestuario, condi¢do necessaria para darem prioridade ao
Reino (6,31-33; cf. Lc 12,29-31).

481 Também Mt 17,10-13; 11,13-14. Cf. esp. Standaert, I, 80. No ambito do Contexto Biblico de Mc 1,14a
voltaremos a este ponto da caracterizagdo evangélica de Jodo a luz de Elias.

482 Interpretando-a em sentido moral, a maioria dos comentadores modernos traduzem: «eu ndo sou digno de
desatar a correia das suas sandalias». Com base em escassos indicios como 0s que propdem STRACK — BILLERBECK,
1,121; Ip., I1, 557, entendem os Autores que as palavras de Jodo Baptista evocam a atitude de humildade de quem
se considera menos digno do que um escravo em matéria de actos servis como o de lavar os pés ao seu amo.

483 Cf. Mt 3,11; Lc 3,16; Jo 1,27; e na boca de Paulo em Act 13,25.

484 |_. ALONSO SCHOKEL, Simbolos matrimoniales en la Biblia, 110, nota: «[p]oucos textos aparecem cinco vezes
no NT». N&o obstante as variantes («desatar»/«levar»; «sandalia[s)]/«correia das sandalias [dos pés]»; «inclinado»,
em Mc 1,7), todas as referéncias neotestamentarias a este topos exibem as seguintes constantes, que formam entre
si uma unidade estavel de sentido: (1) as personagens sédo sempre Jodo Baptista e o outro ao qual o Baptista alude;
(2) o predicado inclui em simultaneo a nogéo de «ser/ndo ser alguéms e a de «ter capacidade para»; (3) o enunciado
sobre as sandalias faz parte de um discurso que integra as seguintes oposi¢des ou correlagdes: (a) eu baptizo com
agua / Ele baptiza com o Espirito; (b) vou a frente / vem atras, (c) ndo sou capaz / Ele supera-me; (d) ndo sou o
messias / € Ele o messias (cf. Mc 1,1).

485 Segundo P. PROULX — L. ALONSO SCHOKEL, «Las Sandalias del Mesias Esposo», 2 n. 3, o sentido juridico
do termo vem expresso na correlacdo «mais forte» / «ndo capaz», «duas figuras juridicas que ligam como
correlativos dois sujeitos pretendentes a um mesmo direito positivo: 1) Se N tem um direito mais forte, X nao é
suficientemente, ou eficazmente, detentor desse direito; 2) Se N é o primeiro na série, X ndo tem direitos
equivalentes».

O adjectivo ioyvpdc («forte») usado por Jodo Baptista comparece na LXX para qualificar a Deus em contextos
que enunciam a Sua justiga (p.e., 2 Sm 22,33.48; Jb 22,13; 36,22-23); no mesmo sentido, Ap 18,8; 4,11-5,2. Por
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- aimplicacdo de que a enigmatica personagem vindoura é figura masculina, e «mais forte»

do que Jodo.

No inicio do Quarto Evangelho, onde o enunciado surge narrativamente expandido e
teologicamente aprofundado (Jo 1-3), € possivel identificar melhor a realidade a qual se alude.
Do «testemunho de Jodo» (Jo 1,15.19) sdo particularmente relevantes para 0S N0ssos
propositos dois momentos:

BFoi este o testemunho de Jodo quando lhe enviaram os judeus de Jerusalém sacerdotes
e levitas para lhe perguntarem: «Tu quem és?» °Ele confessou e ndo negou, e
confessou: «N&o sou eu o Messias» [...] 2*Ora, havia enviados dos fariseus.
Perguntaram-lhe: ®«Ent&o porque baptizas, se ndo és tu o Messias [ ...]?» 2°Respondeu-
Ihes Jodo: «Eu baptizo com agua; no meio de vos esta quem vos ndo conheceis, >’aquele
que vem atras de mim, a quem ndo sou equivalente para lhe desatar a correia das
sandaliasy. [...] °No dia seguinte, viu Jesus vindo ao seu encontro e disse: «[...] *Este
¢ aquele de quem eu disse “Atrds de mim vem um vardo que surgiu a minha frente pois
antes de mim estava Ele”» (Jo 1,19-20.24-27.29-30).

PEntdo surgiu uma controvérsia sobre purificagdo entre os discipulos de Jodo e um
judeu. %Foram ter com Jodo e disseram-lhe: «Rabi, aquele que estava contigo além
Jorddo, aquele de quem deste testemunho, ei-lo a baptizar e todos vdo até ele».
2’Respondeu-lhes Jodo: «Um homem nada pode receber se ndo Ihe for dado do Céu.
Vs mesmos sois minhas testemunhas de que eu disse: “N&o sou eu 0 Messias; sou
antes o enviado a Sua frente”. 2°0 que tem a noiva é o noivo; 0 amigo do noivo, presente
e & sua escuta, alegra-se imenso com a voz do noivo. Tal é pois a minha alegria, [e ela]
é completa» (Jo 3,25-29).

Num primeiro momento, as mais altas autoridades religiosas de Israel colocam oficialmente
a Jodo Baptista questdes sobre a sua identidade e a natureza da sua funcdo (Jo 1,19.25). A
resposta de Jodo a primeira questdo, sobre a sua identidade, torna claro, de forma paulatina, o
fundo juridico daquilo que est4 em jogo. Jodo comeca por definir a identidade dele préprio
pela negativa e por contraposicio («N&o sou eu 0 Messias», v.20). E na resposta a segunda
guestdo, sobre a natureza do seu ministério, que Jodo recorre ao enigma «desatar a correia das
sandalias», contrapondo 0 Messias a ele proprio e a sua missdo de baptizar (v.27)%®.

Como entender esta resposta enigmatica? Um caminho seguro de resposta surge na réplica
que, num segundo momento, 0 mesmo Jodo Baptista da aos que o interrogam sobre o baptismo
de Jesus (v. 25-29). Também ai, e pela terceira vez, se salientam os contornos juridicos do
enigma a decifrar. Com efeito, através do enunciado de Jodo, alusivo ao contexto nupcial
mediante os termos «noivo(a)»/«amigo do noivo» (v. 29), as anteriores questfes sobre a sua
identidade e misséo relativamente a do Messias vindouro ficam definitivamente centradas no
ambito do direito matrimonial®®’.

seu lado, na expressdo «ndo sou capaz» o sentido juridico evidencia-se a luz de Mt 8,8-9 (Lc 7,6-8): o centurido usa
a mesma expressdo grega de Mc 1,7 e justifica-se em seguida recorrendo ao exemplo dos graus de «autoridade» (cf.
1 Cor 15,9; 2 Cor 3,5-6). Jo 1,27 e Act 13,25 usam a variante sinénima &&voc, que P. PROULX — L. ALONSO SCHOKEL,
«Las Sandalias del Mesias Esposo», 4 (d), perspicazmente vertem por «equivalente a», ilustrando com exemplos
como Lc 23,41 e Ap 16,6, onde é notdrio o sentido juscriminal de «castigo equivalente ao crime».

486 «O Baptista responde aos doutores da Lei com um enigma (um hida ao gosto sapiencial)», L. ALONSO
SCHOKEL, Simbolos matrimoniales en la Biblia, 112.

487 P, PROULX — L. ALONSO SCHOKEL, «Las Sandalias del Mesias Esposo», 7-8.
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A esta luz se torna claro que os trés elementos que encontramos nas cinco referéncias do NT
a afirmacdo de Jodo Baptista aludem a uma figura concreta do direito matrimonial judaico.
Trata-se da “lei do levirato”.

O mais forte a luz do levirato

Os seus contornos encontram-se bem recortados na definicdo de Alonso Schokel: «A
instituicdo do levirato faz parte da instituicdo matrimonial, estabelece precedéncia e
substituicéo, supde uma morte, realiza-se com um rito (halisa)»*®. O levirato é, antes de mais,
um costume consagrado na Lei*®®. Prevé-se em Dt 25,5-10 que, se entre irmdos que vivam
préximo, um deles vier a falecer sem deixar descendéncia, seu irmao tomara a vilva por esposa
e 0 primogénito desse novo casamento serd considerado, para efeitos juridicos, filho do
falecido. Exprimindo justa preocupac¢do com uma situacdo de tragédia familiar, a Lei permite
que o irmdo assegure descendéncia a seu irmao e resgate da infamia social e da miséria a jovem
vilva sem filhos. Com o levirato, ndo s6 tem continuidade a linhagem do falecido e da sua
«casa», como também se garante o lugar da jovem viliva na «casa» do marido*®.

S&o apenas dois os exemplos concretos desta instituicdo no AT*®!: as histdrias de Tamar (Gn
38) e de Rute, duas vilvas com origens estrangeiras que, aparentadas mediante o respectivo
vinculo matrimonial e a maternidade, entram na genealogia messianica de David (Rt 4,17-18).
A cananeia Tamar desposa 0 primogénito de Juda e, morto este, também seu irmdo Onan.
Ambos morrem precocemente sem deixar descendéncia. lronicamente, iria caber a Juda
consumar o levirato: sem que seu sogro a reconhecesse, Tamar logrou seduzi-lo e conceber
dois gémeos, um dos quais Peres, avoengo de Booz, o herdi do livro de Rute (Rt 4,17-18).

O exemplo de Rute e Booz é particularmente elucidativo para 0s nossos propdsitos. Na
intriga do livro de Rute, o primeiro dos atributos de Booz é justamente aquele em que
transparece o termo que Jodo Baptista aplica a vinda de Jesus «depois» de Jodo:

488 Simbolos matrimoniales en la Biblia, 124.

489 Tanto no ambito biblico como no extrabiblico (halacha e haggada), o acto de «desatar a sandalia» e a nogéo
de «ser capaz» de tal acto concernem ao objecto e ao sujeito de um direito. P. PROULX — L. ALONSO SCHOKEL, «Las
Sandalias del Mesias Esposo», 11-12. Nas p. 16-22, mostram os Autores de que modo «sd a tradicdo do levirato
explica as variantes» nas cinco ocorréncias da afirmacdo de Jodo Baptista. Desde a publicacdo deste estudo
fundamental, tem aumentado o nimero dos Autores (entre eles, R. MEYNET, Luc, 163-164) que reconhecem a
importancia de uma interpretacdo que saliente a alusdo a lei do levirato, na esteira alias de representantes maiores
da exegese patristica latina (Jerénimo; Cipriano; Ambrdsio, Gregorio Magno; Beda, Rabano Mauro, etc.). Ignoram
esta interpretacéo, e seguem a de tipo moral, autores como Origenes, Agostinho e Jodo Criséstomo (cf. P. PRouLx
— L. ALONSO SCHOKEL, «Las Sandalias del Mesias Esposo», 12-16).

4% Em Lv 18,16 e 20,21, todavia, interdiz-se liminarmente o casamento entre irmdo e cunhada. Os rabinos
reconciliam a contradigéo entre o Deuterondmio e o Levitico ao afirmarem que o Levitico enuncia o principio geral,
ao passo que a lei do Deuterondémio apenas se aplica ao caso de um homem casado que morre sem descendéncia.
Josefo justifica este costume com as suas vantagens praticas para a sociedade, como eram a protec¢do da jovem
viliva e da sua descendéncia, bem como a conservagédo do patrimonio familiar. Cf. R. de VAux, Ancient Israel, 37;
R. KALMIN, «Levirate Law», 296-297.

491 Ambos dificeis de interpretar e que s6 de forma imperfeita correspondem a lei deuterondmica, como salienta
A. WENIN, O livro de Rute, 56. J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, interpreta a luz do
levirato o nascimento da humanidade a partir, ndo de Caim o primogénito de Addo e Eva, mas de Set o terceiro
filho concebido «em lugar de Abel, que Caim matou» (Gn 4,25). Através, portanto, de seu irmédo Set pdde Abel
sobreviver numa descendéncia “solidariamente” gerada pelo irméo nascido para o “substituir”; descendéncia, essa,
que iria culminar em Noé, de quem descende Abrado e, a partir de seu neto Jacob, o povo de Israel.
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Noemi tinha um parente [&vrp, vardo — acrescenta a LXX] por parte do seu marido
[LXX: dvnp]; era um vardo [LXX: avnp] forte em valor [LXX: avnp duvatog toyii], da
familia de Elimelec, e de nome Booz (Rt 2,1).

Booz é «um vardo forte em valor» e, por isso mesmo, ele proprio se fara eco perante Rute
da opinido generalizada que reconhece a moabita estatuto idéntico ao de Booz: «sabem todos
as portas da minha cidade a mulher de valor que tu és» (Rt 3,11) Ao ser caracterizado com o
termo «vardo» (e ndo com o termo «homemy), Booz é imediatamente introduzido no campo
semantico da conjugalidade®?. Como observa A. Wénin, «forte em valor» designa, a maior
parte das vezes, um bravo herdi de guerra como os que pululam no livro dos Juizes; aplicada
a figura de Booz, tal expressdo ndo parece assentar bem na figura de Booz. O termo «forte»
qualifica-o antes como «um homem cheio de mérito, de valor, e possuidor de um certo estatuto
social», significado reforgado, alias, pelo do seu nome préprio em hebraico: «nele esta a
forga»*®,

Booz ¢ caracterizado também como “redentor” (go’él) de «Rute, a moabita, mulher do
defunto» (Rt 4,5), e partilha essa condi¢do com um outro vardo anénimo (3,12) “**. Perante os
ancidos da cidade, Booz trava com o primeiro titular do direito de resgate o seguinte didlogo
sobre a propriedade desse seu parente:

4«Se vais resgatar, resgata. Mas se ndo vais resgatar, diz-mo para que eu saiba, pois ndo

h& outro sendo tu para resgatar, e eu a seguir a ti». O homem respondeu: «Eu farei o

resgate». Replicou-lhe Booz: no dia em que compres este campo da mdo de Noemi,

também terds comprado Rute, a moabita, esposa do defunto, para elevar o nome do

defunto sobre a sua heranga». ®Respondeu o redentor: «N&o posso [...], resgata para ti

tu o meu direito de resgate pois ndo posso resgatar. [...] 8 Compra-a para ti». E tirou a

sandélia (Rt 4,4-6.8).
Um dos titulos daquele que exerce este direito de resgate €, precisamente, o termo go el (4,6),
«de um étimo que significa “comprar de volta ou redimir” [...] mas que fundamentalmente
significa “proteger”»*®, Com efeito, segundo o costume israelita, 0 go el era um redentor, um
protector e defensor dos interesses do individuo e do grupo. A regulamentacéo do levirato
prevé a possibilidade de o parente se furtar a essa obrigacdo moral, fazendo uma declaracdo
perante os ancidos no tribunal da cidade; isso, no entanto, constituiria um acto desonroso*.
Nesse caso,

°A cunhada aproximar-se-a dele, na presenca dos ancidos, desatar-lhe-a a sandalia do

pé e cuspir-lhe-a no rosto dizendo: «E assim que se ha-de fazer ao homem que ndo

492 P, PROULX — L. ALONSO SCHOKEL, «Las Sandalias del Mesias Esposo», 29 n. 19, observam que Booz é por
diversas vezes «vardo, marido», tal como o marido de Noemi; correlativamente, Rute, nas suas rela¢des com Noemi,
é designada sete vezes com o termo «noiva, nora» (voudn).

49 Depois de aduzir 1 Sm 9,1 (Quis, pai de Sadl); 1 Rs 11,28 (Jerobodo) e 1 Cr 9,13 como exemplos desta
acepc¢do, A. WENIN, O livro de Rute, 14.52, comenta também o facto de em 1 Rs 7,21 “Booz” ser nome de uma das
colunas do Templo de Salomao, «uma alusdo — escreve Wénin — que se esclarece no fim do relato [de Rute], quando
povo e ancidos falam em edificar a casa de Israel».

494 A lista de descendentes de Peres incluira também Jessé e David (Rt 4,12.18-22; 1 Cr 2-4), e Jesus (Mt 1,3).

4% R, DE VAUX, Ancient Israel, 38. O termo g6 'él é particularmente frequente (13 vezes) no livro de Rute.

4% Sobre o sentido do rito, correm no AT duas versdes: uma que assinala o seu caracter infamante (Dt 25; Is
20); a outra, porventura mais antiga, considera-o um gesto de aquisicao (Rt 4; cf. Gn 14,23; 38). P. PRouLX — L.
ALONSO SCHOKEL, «Las Sandalias del Mesias Esposo», 19.
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edifique a casa de seu irmdo». °E chamar-se-4 a esse homem em Israel “casa do
descal¢ado” (Dt 25,9-10).

A atitude de rectiddo de Booz em relagdo ao primeiro go el € uma ilustragdo desse costume,
enquanto mostra que o direito do go ‘el previa uma certa ordem de parentesco, especificada em
Lv 25,49 e claramente presente na expressao de Booz «eu a seguir a ti» (Rt 4,4). Todavia, no
livro de Rute, o caso torna-se mais complexo, porquanto o que estd em causa sao duas leis
distintas, aqui amalgamadas pela Unica vez no AT: a do levirato (Dt 25,5-6) e a do resgate de
patrimonio familiar (Lv 25), que ndo prevé casamento leviratico do go’e/ com uma vilva sem
filhos. Ora, no livro de Rute, o argumento de Booz com o primeiro go’el € o de que este tem,
ndo s6 o direito de redimir a terra de seu parente defunto (Lv 25,25-28), como também a
responsabilidade moral de proteger — desposando-a — a villva do seu parente sem filhos*’.
Como o primeiro go el se recusa a isso, Booz «resgata o direito de resgate»*%®: ele fica com a
terra, desposa a mulher e da-lhe um filho que, por sua vez, sera chamado go el de Noemi, mée
do defunto, i.e., 0 seu defensor eventual (Rt 4,14).

A narrativa de Rute combina, assim, o costume do levirato com o dever moral que incumbe
sobre 0 go’el: o dever de resgatar da viuvez estéril uma parente sua. Mediante o gesto de
descalcar a sandalia (Rt 4,7-8)%°, o parente de resgate simboliza a transferéncia de direitos
sobre a propriedade do defunto que nédo deixara descendéncia®® e mostra publicamente que
renuncia a receber Rute como esposa — essa «moabita, mulher do morto», como faz questao de
sublinhar publicamente (4,5). Ao leitor ndo causa espanto que, a provocar esta ac¢ao juridica
e 0 seu desfecho justo, tenha sido o proprio Booz — muito mais do que Noemi — na esperanca,
nado so de desposar a jovem Rute, com a qual ele se comprometera na célebre cena nocturna na
eira (3,6-18), como também na de suscitar uma descendéncia a Maalon — mas sem meter mao
na sua heranga — e assim se substituir aos filhos defuntos de Noemi nos deveres inconsumados
de a honrarem com uma descendéncia. As testemunhas do acto ndo deixam de reconhecer o
«valor» de Booz, que ficara por isso mesmo para sempre inscrito na linhagem de antepassados
proveniente desde Israel e Juda. O narrador imita-los-a na genealogia em que menciona Booz,
e ndo Maalon, como pai de Obed e antepassado de David (Rt 4,9-10.17)%1,

497 A, WENIN, O livro de Rute, 57, entende ser essa sobreposicéo do dever de solidariedade ao direito de resgate
o verdadeiro espirito da Lei em Lv 25,25-28: «é para obrigar ao respeito da lei um go ’é/ tentado a esperar a morte
da vilva de Elimelec para Ihe receber a heranga». Para mais aspectos juridicos, ver infra, neste capitulo do nosso
estudo, os oraculos de Deutero-lsaias sobre a figura divina do “redentor”.

No AT o termo go el conhece também um uso religioso onde se salienta, relativamente a Deus, a nogéo de
solidariedade e de proteccéo. Assim, Deus surge como go ‘el dos érfaos (Pr 23,10-11), dos pobres (Sl 69,19; 72,14)
e dos justos provados (Sl 19,15; Jb 19,25). Deus é gé el de Israel quando salva do exilio (Ex 6,5-6); SI 74,2; Jr
50,34). Como iremos ver, nenhum outro profeta ou livro do AT recorre a este termo, neste mesmo sentido, como
faz Deutero-Isaias, que o aplica a accéo salvadora do Senhor em favor do seu povo.

4% C. WIENER, O Segundo Isaias, 36.

49 Cf, R. DE VAUX, Ancient Israel, 21-22.

500 Cf. J. BLENKINSOPP, «Deuteronomy», 105.

501 Cf. A. WENIN, O livro de Rute, 58. Em 1 Sm 22,3-4 1&-se que David, quando fugia do rei Saul, deixou seus
pais sob a proteccédo do rei de Moab — um possivel indicio de que David esta relacionado com Moab. Cf. J. ViLCHEZ,
Ruty Ester, 40 n. 14.
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O divino redentor vem resgatar Sido-Jerusalém

Os oréculos de salvagdo de Deutero-Isaias aplicam de forma inovadora a figura juridica do
go el arelagdo de Deus com o Seu povo exilado®?. Fazendo inclusdo com o oraculo inaugural
gue anuncia a Jerusalém e Juda a vinda do «Senhor Deus com forga», o oraculo culminante
mostra que essa vinda €, na verdade um reencontro nupcial, conforme indica a aplicacdo da
linguagem juridica do «resgate/redencéo» e do vocabulario do parentesco intimo®%:

Nao recordes mais o oprébrio da tua viuvez. SPois o que te desposa é aquele que te fez
— 0 seu home é Senhor dos exercitos — e 0 que te resgata é o Santo de Israel. Deus de
toda a terra sera chamado. ®Pois como esposa abandonada e angustiada no espirito o
Senhor te chamou. Uma esposa da juventude: seria rejeitada? — diz o teu Deus. "Por um
curto momento Eu te abandonei, mas com grande compaixao vou reunir-te [...], &com
uma benevoléncia sem fim vou compadecer-me de ti — diz 0 que te resgata, o Senhor.
[...] °Pois isto para mim é como [nos dias — LXX] de Noé: jurei que as aguas de Noé
ndo voltardo a cobrir a terra [... ‘°A] minha benevoléncia para contigo nunca cessara
nem a minha alianca de paz serd abalada — diz o que tem compaixao por ti, 0 Senhor.
[...] ¥Todos os teus filhos serdo ensinados pelo Senhor e sera grande a prosperidade
[das tuas filhas — LXX] (Is 54,4-10.13).

Perante o clima de desolagéo reinante entre os exilados, a mensagem do profeta vai culminar
no quarto cantico do Servo (52,13-53,12)%% e, imediatamente a seguir, nesta composicao
concéntrica (Is 54,1-17) centrada na ideia de que «Deus volta-se para [Sido-Jerusalém]»
(v.7-10)°%5, A boa nova de um «novo vinculo com Deus» (v. 7-8) é identificada na segunda
parte (v. 9-10) como uma «Nova Alianca», indissoluvel, de paz e prosperidade. A enquadrar
esta mensagem central surgem, nos extremos, 0 «anincio de novos esponsais» (v. 4-6) e um
retrato de Jerusalém mae e esposa.

Ao anunciar, pois, que Deus «resgata» Sido-Jerusalém com infinita «benevoléncia
[hesed]»>® (v. 5.8), o profeta recorre a linguagem leviratica do parentesco para descrever a
accdo salvifica de Deus®’. Quer neste oraculo culminante, quer ao longo de todo o texto de

%02 Transcrevemos dois dos principais: «Nada temas Jacob [...] eu proprio te auxilio — oraculo do Senhor — o
teu redentor é o Santo de Israel» (Is 41,14); «Dissipei as tuas iniquidades como uma nuvem, e os teus pecados como
uma névoa; volta para mim, porque eu te resgatei» (44,22). Sdo 17 ao todo as referéncias: além das que indicdmos,
ver também 43,1.14; 44,6.23.24; 47.,4; 48,17.20; 49,7.26; 51,10; 52,3.9; 54,5.8.

503 Em Lv 25, a figura juridica do géé/ corresponde antes de mais a um parente préximo, que intervém num
conjunto circunscrito de situacdes desesperadas, a saber: (1) quando um homem ficou reduzido a escraviddo (Lv
25,49-50); (2) se um homem se vir for¢ado a vender a propriedade dos seus antepassados (25,25); (3) quando um
homem morre de morte violenta, 0 go el de sangue tem o dever de vinganca (Nm 35,19).

504 A estreita relagéo entre o quarto cantico do Servo e o capitulo culminante de Deutero-Isaias é salientada na
interpretacdo holistica de B.S. CHILDS, lIsaiah, 426, 430. Sobre a figura do Servo em Is 53 e suas repercussdes
biblicas, cf. P. BEAUCHAMP, «Lecture et relectures du Quatrieme Chant du Serviteur : d’Isaie a Jeany», 220; J.D.
LoureNco, O sofrimento biblico. ‘Releituras hermenéuticas’ de Isaias 53.

505 A expressdo é de K. KRupp, “Das Verhaltnis Jahwe-Israel im Sinne eines Ehebundes”, apud C. WIENER, O
Segundo lsaias, 24. Para outra proposta recente (i.e. v. 1-10 // v. 11-17), cf. R. ABMA, Bonds of Love, 85-109.

506 Conceito relacional que denota a boa vontade (expressa em actos de solicitude) entre individuos e entre eles
e Deus, num contexto de Alianga, 0 termo assume a conotagao de lealdade e refere-se a actos em conformidade com
(e afirmando a existéncia d”) essa relagdo. Cf. R. ABMA, Bonds of Love, 89, na esteira de M. Buber.

507 Todavia, se é certo que em alguns casos 0 gé ‘el tem de dar algo em troca para cumprir o seu dever, quando
se trata do Senhor é claro que Ele nada deve aqueles que escravizaram lsrael sem nenhum direito a fazé-lo. E o que
sublinha Is 52,3 («Fostes vendidos por nada, sereis resgatados sem pagar»), mostrando que tanto o termo «resgate»
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Deutero-lsaias, a imagem conjugal constitui a imagem central em torno da qual as demais
imagens de parentesco se organizam®%. Isso mesmo indica a personificacdo feminina de
“Jerusalém-Siao” com que implicitamente se refere o povo: ontem devastada, humilhada e
abandonada pelo esposo, ela ouve uma maravilhosa promessa de noivado (49,16-18) que
culmina na consumacdo de uma unido nupcial, em alianca inabalavel e rica de fecundidade
(cap. 54). O antigo cenério conjugal — de «oprébrio» conjugal, expresso no adultério e na
viuvez estéril, na desilusdo e na colera do esposo abandonado — chegou a sua Gltima cena: a da
reconciliacdo, com a consequente reconquista da honra da esposa®®. Com o exilio houve de
facto rejeicdo, mas ndo houve da parte do Senhor um acto formal de reptdio (50,1)%%. O divino
go’el vem salvar Israel da escraviddo num novo éxodo do Egipto; Ele vem na capacidade de
Noivo e na forga da Alianga eterna e inabalavel firmada com sua esposa (v.9), como que
obrigado por dever sagrado de «benevoléncia» a intervir com todo o Seu «poder» criador e
redentor em favor do Seu povo esmagado, privado de liberdade, sem descendéncia, morto®::,

O baptismo no Espirito e a renovagao escatologica do coragéo

Jodo Baptista proclama também que, tal como ele «mergulhara em &gua» o povo de Deus,
O que vem «mergulhara no Espirito Santo» 0 novo povo de Deus®*?. Usando linguagem muito
semelhante a da profecia de Jodo Baptista, no oraculo sobre a promessa de regresso dos
exilados de Israel, Ezequiel conjuga o tema da «agua» que purifica com o tema do «espirito»
purificador, ambos em fungéo da santificacdo do nome do Senhor.

22Fala a casa de Israel: «Assim fala o Senhor Deus: N&o é por causa de vds que vou agir,
6 casa de Israel, mas por causa do meu santo nome, que v4s profanastes entre as nagoes
onde entrastes. 2*Vou santificar o meu santo nome [...] e saberfo as na¢des que Eu sou
o Senhor [...] ao ser santificado entre vos diante dos olhos delas. 2*Eu vos retirarei das
nacles, e recolher-vos-ei de todos o0s paises e vos reconduzirei a vossa terra.
ZDerramarei sobre vos agua pura e ficareis purificados; de todas as vossas impurezas e

como o verbo «redimir», além de se revelarem irremediavelmente insuficientes para exprimir as relagdes de
parentesco entre o Senhor e 0 Seu povo, introduzem também uma ideia de transac¢do comercial que é estranha a
aplicacdo a Deus da nocéo de g 'el, podendo mesmo deforma-la.

508 Aqui, tal como no resto de Deutero-lsaias, o procedimento de Deus para com o Israel exilado é, certamente,
0 de um pai para com os filhos, porquanto Israel é «obra das minhas méos» (45,11) e por isso «eu nunca te
esqueceria» (49,14-15). No entanto, prevalece a imagem esponsal, conforme salienta K. Krupp, Das Verhéltnis
Jahwe-Israel im Sinne eines Ehebundes, que considera o vinculo matrimonial como o ponto de referéncia fulcral
de Is 40-55 — apud Watts, 100 n.55.299. Na esteira de Krupp, L. ALONSO SCHOKEL, Simbolos matrimoniales en la
Biblia, 119.124; C. WIENER, O Segundo lIsaias, 15-16.29-30.

509 Cf. R. ABMA, Bonds of Love, 98.

510 «Fis o que diz o Senhor: “Onde esta o libelo de repiidio de vossa mie, pelo qual eu a repudiei? Ou entdo a
qual dos credores eu vos vendi? Por causa dos vossos crimes fostes vendidos e por causa dos vossos pecados vossa
mée foi repudiada» (Is 50,1). Combinam-se aqui, aplicadas ao povo eleito, duas imagens relacionadas entre si: a da
esposa repudiada e a dos filhos que se tornam escravos do credor. Se é certo que os filhos escravizados podiam ser
resgatados em qualquer altura (cf. Ne 5,1-13), 0 mesmo n&o acontecia com uma esposa repudiada por meio de um
documento: nédo podia ser recebida como esposa (Dt 24,1-4; Jr 3,1). Deutero-Isaias salienta que a Unica saida era a
da generosidade de Deus. Cf. C. WIENER, O Segundo lIsaias, 30.

511 A aplicagcdo em Marcos do tema isaidnico do novo éxodo é extensamente estudada por Watts, que, nas p.
100 e 299, reconhece a centralidade do tema leviratico do “resgate”.

512 Neste ponto da proclamacéo de Jodo Baptista, todos os evangelistas (e Act 11,16) referem a oposicdo entre
agua e o Espirito Santo; todavia, nem Marcos nem Jodo aludem ao fogo escatoldgico do juizo, de que fala Ml 3,2
(cf. Mt 3,12; Lc 3,17).
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de todos os vossos idolos eu vos purificarei. 2Dar-vos-ei um coragdo novo, e um espirito
novo eu darei entre vos; arrancarei o coracdo de pedra da vossa carne e dar-vos-ei um
coracdo de carne. ?’Darei 0 meu espirito entre vés e farei que nos meus preceitos
caminheis e que os meus juizos guardeis e pratiqueis. E habitareis na terra que dei a
V0ss0S pais € sereis 0 meu povo e eu serei o vosso Deus. [...] lEntdo recordar-vos-eis
dos vossos maus caminhos [...]. **N&o é por causa de vés que vou agir», diz o Senhor
(Ez 36,22-28.31-32 LXX).

Salta a vista, desde logo, a alusdo a temas que ja encontrdmos em outros grandes profetas:
0 tema do novo éxodo (Is 40-55) e o da Nova Alianga (Jr 31,31-34). Dificilmente se
compreende este oraculo sem cair na conta, também, de um aspecto que Ezequiel exprime na
introducdo retrospectiva sobre a vida de Israel antes da catastrofe (36,16-21), a saber, a nogdo
de que os israelitas foram expulsos da terra por haverem-na manchado com a sua conduta,
sintetizada no par “derramamento de sangue/idolatria”®, Em Gltima analise, o que esta em
causa, tanto no pecado como no castigo e na salvacao de Israel é «a honra do meu santo nome»
(v.21). E essa, de resto, a propria linha de forca por detras de toda a historia de Israel®*.

O oraculo de salvagdo (v. 22-32) comeca justamente por afirmar isso mesmo: o
repatriamento de Israel tera lugar, ndo por mérito de Israel, mas «por causa do meu santo
nome» (v. 22). A importancia fulcral desse repatriamento vem realgcada no centro da
composicao quiastica (v. 24-28): o Senhor promete, acima de tudo, uma renovagdo interior (v.
26). O processo dessa renovagdo inicia-se com o derramamento de «agua pura» (v. 25), acto
exterior muito comum no sistema ritual israelitico, conforme vimos®'®. A renovacédo culmina
num dom simultaneamente material e espiritual: a infusdo de «espirito novo», quase
fisicamente equivalente a um transplante de coragdo; i.e., «uma disposicdo genuinamente
receptiva, um interior espiritualmente vivo»®¢, O dom do divino espirito é que permitira uma
verdadeira, e quase fisica, metamorfose do «coracdo de pedra» em «coragéo de carne»®'’. O
resultado desta nova iniciativa divina ndo é diferente, nem do que anunciara Moisés aquando
da alianca de Moab (Dt 30,6-8), nem do oraculo da Nova Alianga (Jr 31,33); o coracdo de
Israel ficara habilitado a observancia dos mandamentos, que serdo a sua fonte de vida. Desse
modo, a alianca ser, finalmente, uma realidade entre o povo de Deus: «e sereis 0 meu povo e
eu serei 0 vosso Deus» (Ez 36,28)°8. Fiel a teologia sacerdotal expressa na alianga eterna de
Deus com Noé (Gn 9,15-16) e com Abrado (Gn 17), Ezequiel ecoa aqui, € em forma parabdlica
no seu longo capitulo 16, a nogdo de que Deus, como divino go’él, jamais se esquece das
prerrogativas que Ihe confere a antiga Aliancga, e quer mesmo estabelecer uma relagdo com a
Sua infiel e amnésica esposa, assente desta vez numa nova e eterna Alianca: «Eu, pelo

513 A metafora de base é a do sangue menstrual que contamina através do contacto (Ez 36,17; cf. 7,19-20) Aqui
(cf. também 22,4), o sacerdote-profeta que é Ezequiel reflecte a teologia sacerdotal do Levitico, insinuando que,
com o seu comportamento, Israel ndo s6 se ndo distinguiu dos anteriores povos de Canad (Lv 18,24-25), como a
violagdo em causa atinge acima de tudo leis rituais sobre pureza, concebidas, conforme salienta J. BLENKINSOPP,
Ezekiel, 165, para «reflectirem a santidade de Deus», devendo por isso ser encaradas na sua totalidade como «uma
forma de imitatio Dei especifica de Israel».

514 Cf. Ez 20. A desonra do nome divino através do comportamento de Israel, é narrada no cap. 16. Ai, Deus
age para com 0 seu povo, ndo s6 como seu criador e salvador, mas também como seu Esposo e seu go ‘él.

515 Em particular, cf. Lv 14,52; 22,4-6.

516 J, BLENKINSOPP, Ezekiel, 168.

517 Cf. Ez 11,19. Sobre o espirito divino como agente de transformacdo interior, cf. Ez 37,14; 39,29; Is 44,3;
59,21; JI 3,1-2; também Rm 8,15-16.

518 A formula da Alianca é recorrente em Ezequiel (cf. 11,20; 14,11; 34,31; 37,23).
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contrario, lembrar-me-ei da minha alianca contigo nos dias da tua juventude e pactuarei
contigo uma alianca eterna» (cf. Ez 16,60)°%°.

Em conclusdo, as tltimas palavras de Jodo Baptista trazem para primeiro plano o conjunto
de temas que fomos encontrando no lugar simétrico do passo e no seu centro: 0 novo éxodo
(v. 2-3.5ab), a Nova Alianca e o perdao (v.4), a no¢do de que todo o Israel se arrependera (v.5).

4. INTERPRETACAO

Jodo, profeta e baptista

O evangelho inicia in medias res, com um acontecimento historico preciso e Unico: o
acontecimento-Jodo. O seu aparecimento, porque firmemente ancorado nas Escrituras
judaicas, sé se explica em Deus. Jodo representa o inicio do cumprimento definitivo de um
designio divino, ja testemunhado pela geracdo do éxodo e reiteradamente actualizado pelos
profetas da esperanca. Esse designio é o da nova e definitiva intervencdo do Senhor nos
destinos do Seu povo subjugado. Este clardo biblico projectado sobre Jodo logo a abrir o
evangelho, além de entrosar a figura do Baptista com as figuras maiores da historia da salvagéo,
permite também que a sua persona se agigante diante do auditorio e lhe suscite a necessidade
de esclarecer a real dimensdao histérico-salvifica do seu ministério escatoldgico. Quem é e 0
gue fazia o precursor de Jesus no deserto?

Ao reiterar-lhe 0 nome te6foro (4 e 6), o evangelista dd um primeiro sinal de que, para as
multidées que acorriam ao deserto, este profeta judeu constituia uma mediagdo pessoal da
“misericordia” do Senhor para com Israel, da Sua “inclinagdo com ternura” para lhe falar ao
coracdo®®. A caracterizacdo evangélica de Jodo ndo contradiz, antes aprofunda, o seu
onomastico. Jodo € acima de tudo profeta escatoldgico e, nessa qualidade, precursor do
messias redentor que conduzira Israel a posse definitiva da terra prometida. Aparecendo a
pregar no limiar da terra prometida, é ele o «anjo/mensageiro do Senhor» que com Moisés zela
pela fidelidade de Israel a Aliangca com o seu Senhor. Todavia, em contraste com o que se
anunciara no livro da Lei acerca do «anjo do Senhor» (Ex 23,20) e no ultimo dos Profetas (Ml
3,1) acerca do «anjo da Alianca» que precede o Dia do Senhor, nada h& na misséo de Jodo que
indique a iminéncia da execucdo do juizo divino sobre o povo pecador. Antes pelo contrario:
no cumprimento do seu ministério de «preparagdo do caminho», Jodo anuncia o «perddo dos
pecados» e, através do rito de imersdo, como que antecipa ritualmente um grande Dia de
Perdédo, destinado ndo apenas a Israel mas também (possivelmente, pelo menos) a todos os que
de algum modo “regressarem” ao Jorddo em atitude interior de “arrependimento’®?.

519 A relacgdo desta mencdo dupla de aliancas (Ez 16,60), quer com a alianca de Moab estabelecida antes da
entrada na terra (Dt 29), quer com a Nova Alianca anunciada por Jeremias (31,31-34), é realgada por J.
BLENKINSOPP, Ezekiel, 169. Registamos 0 seu comentario: «Esta promessa de uma nova base na relagdo [...] cria
uma dialéctica entre a ideia de continuidade e permanéncia (“a alianga eterna”) e a nogdo de que podem surgir novas
situacdes que reclamem novas aliancas [dispensations]»; e também a observacédo de P. BEAucHAMP, «Un paralléle
problématique: Rm 11 et Ez 16», 230: «na base do esquema da nova alianga, ou da repeticdo da alianca [...]
encontra-se o acto criador, um acto que ndo se baseia em outra coisa sendo nele mesmo».

520 Cf. R. MEYNET, Luc, 55.

521 Enquanto interpretamos o duplo sentido origininario de petdvolo («regresso» fisico, e «arrependimento»
moral), também vamos aplicar a Mc 1,4 a observagdo de R. MEYNET, Luc, 153, acerca do «perdao dos pecados» no
paralelo lucano (Lc 3,3). Este Autor afirma que, ao ndo qualificarem a quem se destina o perddo, ambos os
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Aparecendo como profeta do deserto, Jodo personifica também, actualizando-a, a «voz»
deutero-isaiana «do que brada no deserto» com a boa nova, destinada aos exilados de Jerusalém
e Jud, de que chegara ao fim o castigo e a humilhacgéo pelos seus pecados contra a Alianga.
Tal como o profeta exilico, também Jodo tem como destinatario primordial um auditério de
Judé-Jerusalém perante o qual actualiza a mensagem deutero-isaiana acerca de um novo éxodo
de libertagdo. A «preparacao no deserto» do «caminho do Senhor» equivale, na exortagdo de
Jodo, ao “regresso” do povo ao deserto em atitude de “arrependimento” para uma purificagao
nacional em vista da iminente vinda do Senhor. Com essa mensagem, o Baptista sugere, mais
uma vez evocando o tema deutero-isaiano do novo éxodo, que o Israel actualmente ocupado e
despoticamente governado pelo conluio das autoridades romanas com as judaicas (Herodes e
as préprias autoridades religiosas) esta a reviver os ultimos dias de uma multissecular
experiéncia de escravidao e exilio, ndo ja no estrangeiro (Egipto, Assiria, Babildnia ou Pérsia),
mas na propria terra que o Senhor lhe deu em heranga.

Para preparar e antecipar ritualmente o final de uma era de opressado de Israel na sua prépria
terra, Jodo concebe um gesto tipicamente proprio da tradigdo profética: anuncia um «baptismo
de conversdo» e administra-0 a0 seu povo no deserto. A palavra e 0 gesto de Jodo
correspondem, na realidade dos factos, a convocacdo do povo de Deus para um éxodo
simbdlico materializado no retorno macigo ao deserto e ao Jorddo. Ai, gracas a eficécia e
autenticidade da sua palavra profética — comparavel a de profetas que “falam em nome do
Senhor” (cf. Dt 18,22), como Moisés, Elias, Deutero-Isaias — Jodo logra reunir em seu redor
um Israel penitente. Tendo atravessado o Jorddo em direccdo a Jodo e voltado a atravessa-lo
em sentido leste-oeste sob a guia do profeta (mas desta vez — e ao contréario do que sucedera
com Josué, Elias e Eliseu — sem que as aguas se dividissem e permitissem uma passagem a pé
enxuto), Israel regressa a sua terra como nacdo ritualmente purificada, consagrada e
santificada em vista do iminente regresso do Deus Santo para junto do Seu povo. Como tal, e
em contraste com o ritualismo e o sectarismo dos qumranitas ou 0 nacionalismo messianista
dos zelotas, a ac¢do de Jodo configura um genuino rito de passagem comunitario,
indispensavel quer a reaquisi¢do pacifica da terra pelo povo de Deus, quer a uma vida em
plenitude e em reconciliacdo fraterna na terra, livre de toda a opresséo inimiga®?.

Jodo, baptista e profeta, assinala o inicio do cumprimento pleno das promessas e das
profecias que foram avivando a esperanca de Israel ao longo dos séculos. No entanto, mais que
um cumprimento mecanico de quanto anunciara algum profeta histérico como o «profeta
Isaias», salientado pelo evangelista, o Baptista personifica o cumprimento da verdade eterna
da palavra de Deus acerca da salvacdo, uma verdade da qual as escrituras sagradas de Israel
d&o testemunho e da qual «lIsaias» fora arauto qualificado quando o Senhor parecia haver-se
eclipsado e Israel, exilado, parecia ter cessado de existir como Seu povo®?. Numa palavra, o
aparecimento de Jodo atesta a eficacia (performativa) da palavra de Deus: desde o inicio da
Biblia até ao inicio do evangelho, Deus diz a Sua vontade eterna e faz brotar no tempo o efeito
criador e redentor dessa vontade feita Palavra na boca dos Seus profetas.

evangelistas indicam que ndo se destina exclusivamente a Israel, induzindo o leitor a pensar que o perddo anunciado
por Jodo concerne também aos pagaos.

522 Acolhemos aqui a tese de C. BRowN, «What Was John Doing?», 45-46.

523 Cf. B.S. CHILDs, Isaiah, 303.
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Jodo baptiza para o perdao dos pecados

Enviado adiante do Senhor, Jodo personifica a misericordia divina (zesed) que, caminhando
a frente do Senhor (Sl 89,15), ja torna tangivel a Sua presenca no seio do povo pecador. O
sentido do ministério do Precursor contém uma antecipa¢do do Grande Dia do Perddo
definitivo anunciado pelos profetas ao povo da Alianga. SO a luz dessa relagdo de Alianca
(nupcial) entre Israel e o Senhor se tornam inteligiveis a natureza e dimenséo, quer do pecado
de Israel, quer do perddo dos pecados antecipado pelo ministério de Jodo.

Acerca do pecado de lIsrael, recordamos a voz profética que denuncia nesse pecado a
violag&o do primeiro e primordial mandamento da Lei: «<Amaras o Senhor teu Deus...» (Dt
6,5). Estabelecido justamente para preservar a relagdo de amor eterno e exclusivo com o «Deus
Unico» (Dt 6,4), é esse 0 mandamento que ressoa em fundo, quer nos profetas do canone
deuteronomistico (Josué — 1-2 Reis), quer nos profetas que anunciam a Nova Alianga
escatoldgica (lsaias, Oseias-Jeremias e Ezequiel). Todos eles surpreendem na historia do
pecado de Israel varios dos ingredientes narrativos de uma tragédia amorosa: de um lado, o
pathos com que o Senhor criou, redimiu e, finalmente, desposou Israel em vista de uma alianca
eterna®?*; do outro, a resposta de Israel com pecados contra o amor, i.e. pecados do coracao,
como a rebeldia e a infidelidade, o adultério e a propria prostituigdo contra o tnico Senhor de
Israel.

Tendo-se afastado progressivamente do seu Deus, ao ponto de, exilada, quase ter sucumbido
como nag&o consagrada ao Senhor, urgia regressar as origens, no deserto, onde —na linguagem
de Ez 16 — o Senhor dera a luz, amamentara e desposara a virgem Israel, mas sem ainda se
haverem consumado as nlpcias da definitiva unido de coracdo entre o Senhor e 0 Seu povo-
Esposa. Contudo, para Israel se restabelecer no amor, ndo bastava regressar fisicamente ao
deserto, em resposta & pregacdo do profeta Jodo: era-lhe indispensavel, também, recordar tudo
de novo, i.e., repassar pelo coragdo a voz do Senhor e o seu rib de amor e reconciliagio
anunciando a iminéncia de um perdéo eterno e sem os antigos limites. Era necessario a Israel
0 éxodo interior, uma peregrinagdo comunitaria de coragdo contrito que, mercé da nova
travessia ritual do Jorddo em procissdo de regresso a terra sob a guia do profeta-sacerdote,
criasse na alma e no corpo do Israel interiormente reunificado uma disposi¢éo de vida nova
desde o coragéo (metanoia), permitindo inclusivamente que do interior de Israel pudesse brotar
a iniciativa do amor®®,

O povo de Deus reconhece em Joéo o Seu Anjo precursor

Nesta afluéncia macica ao Jordao, que Marcos salienta no centro do passo, evidencia-se em
primeiro lugar o acolhimento fervoroso do povo de Deus a pessoa e a pregacdo de Jodo
Baptista. Longe de constituir uma mera hipérbole, o uso do termo «todos» vinca, pela primeira
vez, algo que o evangelho ir4 coerentemente reiterar no relato do martirio de Jodo (Mc 6,14-
29) e na primeira controvérsia de Jesus com as autoridades em Jerusalém (11,27-33), a saber:
o facto de que Jodo era conhecido de todos os judeus — povo, autoridades religiosas de
Jerusalém (11,27.31), e autoridades politicas da Galileia (6,21). Era efectivamente unénime,

524 Cf. Abraham F. HEsCHEL, The Prophets, esp. 299 e 619-625.

525 Cf, Jr 31,22. P. BEAUCHAMP, «Accomplir les Ecritures», 429, mostra como o tema da unido homem-mulher
é transversalmente configurador do relato biblico no AT, onde se relata, ndo tanto a histéria de Israel, quanto «a
relagdo de Israel com o seu comego» em Deus e nas NagOes, relacdo essa «chamada a consumar-se [s ‘accomplir]
num encontro nupcial» (437-438).



126

em todo Israel, o reconhecimento da sua autoridade divina, pois «todos consideravam Jodo um
verdadeiro profeta» (11,32). Nessas e nas restantes referéncias de Marcos a Jodo, no entanto,
0 reconhecimento da autoridade do Baptista e da origem divina do seu ministério aparece
restringido apenas a esfera judaica. E este um aspecto maior em que a divina autoridade do
Precursor, circunscrita a esfera judaica, contrasta com a de Jesus, reconhecida por judeus e ndo
judeus — é exemplar neste sentido o reconhecimento da Sua divindade pelo centurido romano
no polo simétrico do Evangelho (15,39). Deste modo parece salientar Marcos que o ministério
profético de Jodo se destina primordialmente ao povo de Deus, designadamente, a preparagédo
de Israel para a vinda do seu Senhor (1,2-3).

Descrevendo a saida de todo o povo (e a de Jesus, conforme veremos em 1,9) ao encontro
de Jodo com a terminologia biblica do inicio e do final do éxodo (Ex 13 e Js 3-4), 0 evangelista
indica que, nessa saida de todos ao encontro do anjo do Senhor, se consumavam em favor do
povo de Deus promessas originais ainda por cumprir, designadamente, a vinda do anjo do
Senhor destinada a preparar a Sua vinda. E se era preciso preparar o caminho do Senhor, isso
implicava que 0 mesmo Senhor-que-vem ou tinha deixado de estar na terra ou nem sequer la
tinha verdadeiramente estado. Na mesma linha, a referéncia a ida de toda a Judeia e Jerusalém
ao Jorddo implica que a terra ficava vazia em vista de um retorno e uma nova conquista®?®.
Ora, tanto o retorno como a recuperacdo da terra estavam iminentes, conforme se depreende
da caracterizagdo de Jodo como mensageiro escatologico em Mc 1,2-4.

Amanhecia assim um novo “dia do Senhor”, assinalado, acima de tudo, pelo cumprimento
das profecias sobre a vinda definitiva do préprio Senhor para junto do Seu povo. Naquela voz
gue brada no deserto, reconhece pois o povo a figura do enviado escatolégico do Senhor,
aquele que ritualmente prepara no deserto a reconducdo de todo o povo a terra pela méo
poderosa do seu Senhor, em ordem a definitiva consumacéao do éxodo e da alianca. Neste anjo
do Senhor que é Jodo, o povo encontra, ndo o anjo da alianca que haveria de aplicar as
maldicGes da alianca ao povo pecador (cf. Ex 23,21) e o juizo as autoridades de Juda (cf. Ml
3,1), mas a figura do Elias escatoldgico na sua misséo de reconciliacdo de todos os israelitas
entre si e com o Senhor que aparecera subitamente (Ml 3,23 LXX). Nessa missdo elidnica ao
servico do perddo e da purificagdo do coracdo de todo o povo em vista do amor exclusivo ao
Deus Unico, Jodo Baptista tem um éxito pleno, comparavel ao de Elias, que lograra reconduzir
a casa de Israel ao culto do Deus Unico e verdadeiro, reconhecendo como «Deus, aguele que
Ihes converte os coragdes» (1 Rs 18,37.39).

O auditdrio do evangelho ndo pode, enfim, subestimar o grandioso efeito visual e litdrgico
desta peregrinacéo colectiva focalizada na figura de Jodo. E ele uma primeira meta deste novo
éxodo, que ird culminar no ministério de Jesus; é ele, também, o centro em torno do qual um
povo originariamente disperso se retine, qual rebanho junto de seu pastor e sacerdote, em vista
de um novo calendario do culto comunitario, inaugurado numa espécie de nova festa de
Azimos, a festa com que se inaugura o calendario pascal judaico®?’.

Nesta linha, o facto de a propria terra habitada («Judeia» e Jerusalém), surgir aqui como
sujeito do verbo «sair» (Mc 1,5a) exprime certamente uma ironia: quem «sai» rumo a Joao e
ao Jord&o é o proprio centro religioso e hegemdnico de Israel: a Juda da tribo de David e da

526 Interpretacéo coincidente, também aqui, com a tese de C. BROWN, «What Was John Doing?», 47-48, e R.L.
WEBB , John the Baptizer and Prophet, 364. Cf infra a nossa interpretacdo de Mc 1,9.
527 Cf. supra os nossos comentarios a Ex 13,3-4.8 no ambito do Contexto Biblico de Mc 1,5.
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casa real nele fundada, a Cidade do Templo do Senhor em Sido, a cidade da casa de David e
Salomao. Como que substituindo-se ao Templo de Jerusalém, que estes primeiros reis haviam
construido para acolher a Arca da Alianca e todo o culto relacionado com a expiacgao do pecado
de Israel, o «rio Jordao» assemelha-se a «fonte aberta para a casa de David e para os habitantes
de Jerusalém, para a purificacdo do pecado e da impureza» (Zc 13,1). Numa palavra, o Jorddo
recentra o culto de Israel na purificacdo dos pecados, tornando de algum modo obsoleto o culto
sacrificial do Templo; e, neste contexto simultaneamente cultual e escatoldgico, Jodo surge
como o sacerdote que oficia um rito de ablugdo a Israel impura em vista do encontro, na terra
prometida, com o seu Unico Senhor.

O povo de Deus tem a iniciativa no amor

No mesmo quadro da resposta do povo ao querigma do Baptista, a confissdo colectiva do
pecado no Jorddo coloca todo o episdédio num contexto simultaneamente litlrgico-pascal e
messianico. Ao evangelista interessa frisar que, na confissao publica de arrependimento pelos
«seus pecados», estad envolvida toda a comunidade de Israel, representada por Juda-Jerusalém.
Israel, a quem os profetas compararam a esposa adultera, surge em Mc 1,5, ndo sé arrependida,
como também disposta a voltar realmente, i.e. de coragdo, ao amor pelo seu Unico Deus e
Senhor. A manifestacdo concreta dessa disposi¢do interior do povo inicia-se com a
peregrinacdo e culmina na confissdo dos pecados, levada a cabo no Jorddo e ndo, como seria
de esperar, no Templo de Jerusalém. Peregrinacdo ao Jordéao e confisséo dos pecados no Jordao
sdo, portanto, dois gestos exteriores com os quais 0 evangelista indica ao seu auditdrio o inicio
do cumprimento da profecia de Jeremias acerca da restauracao de Israel e Juda.

Através dessa regeneracdo divina, operada no coragdo do povo penitente reunido, Israel
haveria de recuperat a condi¢do do primeiro amor, a condi¢do de «virgem Israel», de que fala
o aludido oréculo de Jeremias (Jr 31,21). A luz deste profeta, a «virgem Israel» que se desloca
ao Jordao para ai se purificar mostra que a iniciativa de amor é, doravante, dela prépria. Neste
seu vaivém amoroso, nesta iniciativa de deixar a sua casa para voltar aquele lugar natural do
reencontro com o seu Senhor — o deserto —, Israel mostra disposi¢do para «cortejar» 0 seu
Senhor (Jr 31,22). Sempre a luz do oréculo de Jeremias, esta iniciativa amorosa de Israel é
«algo novo sobre a terra» — uma novidade absoluta! — pois a ordem estabelecida pelo préprio
Criador era a de competir ao homem «deixar» tudo para «se unir a sua mulher» (Gn 2,24).

Nessa mesma linha se entende que, em notavel contraste com as prescrigdes do Levitico,
seja 0 povo a confessar 0s seus pecados, e ndo o sacerdote em nome do povo (Lv 16,21). Na
circunstancia referida em Mc 1,5, esse sacerdote s6 poderia ser Jodo. Ora, no Jord&o, é o
proprio povo penitente a dirigir-se directamente ao préprio Deus, como que huma intimidade
recuperada em que o sistema sacrificial do Templo parece ficar suspenso, e em que parece
dispensada a propria mediagdo de Jodo.

Jodo a luz do esperado regresso de Elias

Jodo Baptista exerce no deserto um ministério assinalado pelo fenémeno de todo o povo
reconhecer-lhe autoridade de profeta auténtico em cuja voz ressoam os apelos da voz divina a
conversdo. Mas o profeta e habitante do deserto que Jodo € ndo pode confundir-se com nenhum
dos piedosos (e, ndo raro, inflamados) judeus que, como o Mestre de Justica de Qumran, se
auto-exilavam no mesmo deserto junto ao Jorddo a fim de ai reunirem, isolada do resto de
Israel, a comunidade dos herdeiros auténticos da Alianca e dos «convertidos de Israel»
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escolhidos para preparar o caminho do Senhor no deserto®?. Se o evangelista mostra Jodo neste
inicio do Evangelho circundado por «todo» Israel penitente e reconciliado as portas da terra
prometida é algo que o auditério podera compreender no quadro da esperanca de um retorno
do profeta escatoldgico, tradicionalmente identificado com Elias e anunciado nas derradeiras
linhas com que se encerra o canone profético da Biblia de Israel (M1 3,23)%%°.

O evangelista mostra a associagdo de Jodo a figura esperada de Elias nos escassos tragos
com que pinta para o seu auditdrio a aparéncia exterior de Jodo®®. Surgindo como eremita, a
sua subsisténcia, tal como outrora a de Elias no deserto, é a base de alimentos providenciados
directamente pela natureza criada por Deus: alimentos ritualmente puros, como o gafanhoto e
0 mel silvestre, em vez de alimentos impuros, como seriam certos animais contaminados pelo
contacto humano. Por outro lado, endossando, como Elias, uma veste de pélos e cingindo-se
com um cinto de couro, que também o aproxima do Tisbita, Jodo vive a condigdo do profeta
gue, ardente em zelo pelo seu Senhor, se exila da sua terra, onde os profetas sdo perseguidos e
assassinados por aqueles mesmos — rei, sacerdotes e demais autoridades — a quem o Senhor
confiara a Sua vinha®®. Ao combinar a indumentaria pobre com uma dieta frugal, da qual
certamente faria parte também o jejum e a observancia rigorosa das prescri¢des da lei acerca
da pureza dos alimentos, Jodo revela no corpo um estilo de vida radical, identificado com a
austeridade do deserto e com a condicao de profeta escatoldgico cujo ministério é totalmente
em funcdo do seu povo pecador e do seu messias. Um estilo e um ministério, portanto, que s6
aparentemente contrastam com o estilo e o ministério de Jesus, o qual ndo jejuara (Mc 2,18)
nem receard qualquer contaminagdo ao comer «com pecadores e cobradores de impostos»
(2,16), i.e. 0 mesmo povo a quem o Precursor servira.

Vestido e cingido a maneira de Elias, alimentando-se & maneira também do Tisbita e,
conforme vimos (1,4-5), exercendo func@es rituais tipicamente sacerdotais como aquelas
reservadas ao anjo do Senhor identificado no final do AT com o Elias escatoldgico (purificacdo
e preparagdo do caminho do Senhor, em vista de um culto santo e do perdao dos pecados de
Juda-Jerusalém): tal é o aspecto exterior do Baptista. E esse mesmo sinal exterior constitui um
cddigo de alusdes através do qual Marcos justifica perante o leitor o éxito do acontecimento-
Jodo junto do povo de Deus. O mesmo povo de Deus que aguardava o cumprimento da
promessa acerca de Elias mostra discernir neste tecido inconsutil constituido pela palavra, pela
veste e pelo jejum de Jodo no deserto, a chegada do Elias escatolégico prenunciador do Dia do
Senhor. Embora o seu aparecimento ao povo ndo seja no Templo, conforme profetizado em
MI 3, Jodo aparece cingido de cinto e de uma espécie tosca de manto, i.e. nas vestes de
verdadeiro profeta-sacerdote e com fungdes similares as do Templo, porquanto pregava e
administrava a Israel um rito de purificacdo dos seus pecados. O seu jejum no deserto € apenas
prendncio da — preparacao para a — iminente festa das ntpcias do Noivo com a Sua esposa (Mc
2,18-19).

528 Cf. S. AusiN, «O deserto e 0 Mar Morto», 58.

529

530 Marcos reserva para Jesus a afirmagéo explicita de que Jodo é Elias (9,9-13). Recorde-se que, em contraste
com os Sindpticos, em Jo,1,21, Jodo Baptista nega qualquer associagdo com Elias.

A distingdo entre “dizer” (telling ou diegesis) e “mostrar” (showing ou mimesis) enquanto dois modos de expor
€ comum nos manuais da Analise Narrativa. Cf. p.e., M.A. PoweLL, What is Narrative Cristicism?, 52-53; D.
MARGUERAT — Y. BOURQUIN, Per leggere i racconti biblici,76.

531 Cf. Mc 6,17-29, e 12,2-8.
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Jodo (Elias) anuncia ao povo reunido a vinda do Messias-Noivo

Em pleno ambiente de purificacdo do coracdo, a comunidade do povo de Deus surge reunida
e de certo modo reconciliada entre si e com o Senhor gracas ao ministério de Jodo, tendo
escutado a voz profética que atraiu Israel ao deserto para ai lhe “bradar” ao coragdo. O discurso
em Mc 1,7-8 constitui a Unica elocucdo de Jodo no evangelho, e é notdrio da parte de Marcos,
ao reiterar o verbo “anunciar” com que no NT se indica o querigma de Jesus e da primitiva
Igreja, o esforgo de assim indicar que o ministério profético do precursor €, no seu todo, parte
integrante do tempo cristdo do “antincio” de Jesus e da exortagdo a conversdo do coragao.

O querigma de Jodo sublinha uma contraposicdo entre ele proprio e O-que-vem. Embora
todos os evangelhos atestem esta mesma contraposi¢cdo, em Marcos o fundo enigmatico das
breves palavras do Precursor aparece levado ao extremo. Com efeito, ao contrario do Quarto
Evangelho, onde Jodo se contrapGe ao Messias ap6s uma interpelacdo do seu auditorio judaico,
em Marcos o0 Baptista anuncia de motu proprio que vai suceder-lhe «o mais forte», e articula
com esse tema da posterioridade o motivo juridico do direito leviratico, aliando-o ao enigma
da correia da sandalia. O auditorio original de Jodo (i.e. Juda e Jerusalém) e o de Marcos
surgem assim confrontados com um discurso acerca do Messias que, a0 mesmo tempo que O
anuncia e revela, encobre numa nuvem de mistério aquilo mesmo que dEle vai sendo revelado.
Trata-se, na verdade, da primeira manifestacdo do conhecido topos que atravessa este
Evangelho de 1és-a-1és: o segredo messianico, extensivo aqui a pessoa do préprio arauto desse
segredo®®2. Quem ¢ Jodo perante Aquele que Ihe vai suceder com um ministério assinalado
pelo dom do Espirito Santo? Tal é o ndcleo do querigma do precursor, um querigma misterioso
proferido no deserto perante a comunidade penitente de Israel. Como tal, s6 podera ser
perscrutado pelo coracdo devidamente sintonizado com o testemunho da Escritura evocado
pelo profeta.

No anlncio do «mais forte» que Ihe sucedera, Jodo ndo s6 confirma o cumprimento de
profecias messianicas que Marcos vé compendiadas em «lsaias» (1,2), como também Lhe
realca as Suas prerrogativas especiais. Conquanto Jodo O preceda no tempo, 0 Messias s0 vira
«depois» na medida em que Jodo foi enviado «a frente» a preparar-Lhe o caminho. Donde, ndo
sendo ele mesmo 0 Messias, a condi¢do de Jodo é a de enviado em fungdo do povo de Deus e
do seu messias, tal como o haviam sido, cada qual a seu modo, todos os verdadeiros profetas.
Jodo, porém, é o tltimo desses enviados a Israel, ja que o tempo messianico sera imediatamente
a seguir a Jodo. Ou seja, mais do que enunciar uma mera sucessao horizontal e cronoldgica,
Jodo reconhece a sua condigdo de “anjo”, i.e. de “enviado do Senhor” nas vestes de profeta
anunciado e de precursor do messias de Israel; nessa capacidade, afirma também a iminéncia
da consumacdo plena de todas as profecias de Israel. A prioridade dO que vem a seguir a Jodo
da-se, assim, em relacdo aos profetas e ao Baptista. Excluida qualquer sombra de competicdo
entre dois mestres de Israel, estd em causa a passagem de uma época para uma nova época: a
primeira foi assinalada pelos profetas e os mestres de Israel, a0 passo que a nova época se
anuncia como a chegada do Messias. Messias, esse, que serd muito mais que um profeta que

532 Voltaremos ao tema do “segredo messidnico” no contexto da Interpretagdo da Sequéncia.
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vai pregar a conversdo: o Messias que esta a chegar a Israel é, na pregacgdo do préprio Jodo, o
Messias-Noivo, Aquele que com pleno direito vem renovar a alianga-matriménio com Israel®,

Nesse sentido aponta a mencdo das sandalias do Messias, com que Jodo implicitamente
convoca o direito matrimonial israelita®4. Mercé da alusdo a Rute e Booz — avoengos de David
—num quadro edificante de realizacao do direito leviratico, Jodo afirma que a figura do Messias
vindouro, sem deixar de ter contornos davidicos, reconduz-se as suas origens na Lei e na
historia de amor entre Deus e 0 Seu povo. Com efeito, a histéria da relacdo do Messias
escatoldgico com o povo vai ser, ndo mais um relato politico-militar pontuado pela intriga
palaciana e o adultério, como sucedeu com David e a sua casa, mas uma histéria de amor
conjugal a imagem da relagdo protagonizada pelos avoengos de David, o judeu Booz e a
moabita Rute; uma relagéo totalmente assente no amor esponsal, na responsabilidade para com
a sua “casa”, no cumprimento da Lei. A imagem de Booz e da sua “forga” (lit. «nele esta a
forca»), também no Messias-Noivo «esta a forca» do redentor «mais forte». Uma forca que o
Messias vindouro fara valer junto do povo, ndo pelo poder da espada e a custa de divisGes em
sua prépria casa, mas apenas pelo poder do servico e da palavra, capazes de expulsar de Sua
casa 0s demonios e de restituir a vida plena pelo perdao de todos os pecados (cf. Mc 3,24-28).

Ciente das prerrogativas do Messias-Noivo, Jodo limita-se a anunciar a Sua chegada a Israel-
Noiva que, em longa caminhada de peniténcia e purificacdo, Lhe veio ao encontro. Em tal
contexto “pré-nupcial”, jamais ocorreria ao profeta realizar o rito leviratico de desatar ao Noivo
a correia das sandalias e reclamar para si a Esposa, usurpando ao Messias o direito a Sua Esposa
e condenando-o ao oprobrio de a Sua “casa davidica” passar a chamar-se, a face da Lei e da
histéria de Rute, “casa do descalgado’®. Outros — como Herodes, o adultero e tirano do seu
povo (6,14) — irdo confundir o Baptista com 0 Messias, mercé de uma ideia deformada de
Messias. Mas nao certamente por culpa de Jodo, o qual, mal abre a boca no inicio do evangelho,
logo esclarece qual a sua verdadeira condi¢do em relacdo ao Messias: ele ndo é concorrente ao
titulo de Messias-Noivo; ele é o amigo que chegou antes do Noivo para Lhe apresentar,
purificada de coracdo e convertida ao amor, a Esposa de que so Ele é, por direito divino, o
Gnico titular legitimo. Também Booz chegou antes, mas o outro parente é que «é 0 primeiro
com direito». O que vem a seguir a Jodo ndo ¢, pois, um qualquer “filho de homem”, mas sim
«o Senhor» (Mc 1,3) ou, nos termos do direito matrimonial israelita, o “vardo”, i.e. “o marido”,
aquele com o direito de tornar fecunda a esposa sem filhos (Is 54,1).

Rompendo definitivamente com a espiral do pecado passado, o Messias-Noivo ira, na
antevisdo de Jodo Baptista, “mergulhar” no Espirito Santo o povo da Sua heranga. Com o dom
do Seu Espirito criador, que sé se consumara plenamente quando Ele exalar o Gltimo suspiro
de vida, o0 Messias “mergulhard” a Esposa na Sua amorosa entrega de corpo e alma. Tal como
no inicio da criagdo, também na aurora da era messianica comparece o binémio agua-Espirito
criador que purifica e torna fecunda a Noiva do Messias. Destino de entrega espera 0 Messias

533 Michael TAIT, Jesus, The Divine Bridegroom, in Mark 2:18-22, sublinha que, no quadro do AT e da literatura
judaica, esta imagem nupcial aqui transferida para Jesus predica exclusivamente do Senhor, e nunca do Messias.

534 Cf. L. ALONSO SCHOKEL, Simbolos matrimoniales, 113-114.

535 L. ALONSO SCHOKEL, Simbolos matrimoniales, 124, ilustra este ponto com uma citagdo do comentario de S.
Jer6nimo a Mt 3,11: «Quod Christus sponsus sit, et Johannes non mereatur sponsi corrigiam solvere, ne vocetur
domus eius juxta legem Moysi et exemplum Ruth domus discalciati»). Relativamente aos outros aspectos
constituintes do levirato, 0 mesmo Autor argumenta que os mesmos se dilatam na reflexao teoldgica de Jo 1-3.
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Noivo; um destino que, gracas ao dom do Espirito Santo , abrird & amada Esposa e aos seus
filhos um caminho de vida eterna®®.

Além de enunciar a condicdo do Baptista perante o anunciado Messias-Noivo, o discurso
“leviratico” de Jodo acaba também por implicar a condicdo do povo-Noiva perante o seu
Messias. E qual é essa condi¢do? Precisamente aquela que o levirato pressupde: uma morte e
uma viuvez sem filhos. Tal é a condicdo de Juda e Jerusalém-Sido na descricdo metaférica de
Isaias 54: uma condi¢do conjugal de «esposa abandonada e angustiada no espirito» (Is 54,6),
de viliva exilada na prépria terra e, por isso, coberta do oprébrio de ndo ser dona de uma terra,
nem esposa de um marido, nem mae de seus filhos, nem senhora de um nome e de um futuro.
E dessa condigdo, dolorosa porque também estigmatizante, que a comunidade do Israel
histérico ou escatoldgico esta para ser resgatada®’. O Messias-levir de Israel surgira, também,
como Messias “resgatador” (go'él) que ndo hesita em readquiri-la para Si. Apesar de uma
situacdo inicial de morte, que o quadro leviréatico evocado por Jodo sublinha, é necessario que
a vida prossiga.

A essa luz, que no fundo é a do amor e da vida, se compreende que a vinda do «mais forte»
surja, na verdade, como um “retorno” «ao que era seu» (Jo 1,11). Como que recordando 0s
dias felizes do primeiro amor, o Senhor de Israel cede a um impulso de “conversdo” a Sua
esposa infiel. Alias, quando Ele chegar e retomar da mao mediadora de Jodo o povo-Esposa-
Israel que lhe veio ao encontro no deserto, esse povo compreendera a partir das Escrituras que
comegou por Ele o proprio impulso de “conversdo” que esta na origem do envio de um
mensageiro Seu precursor®®, Como tdo bem salientara Oseias, 0 primeiro a dar o exemplo em
matéria de conversdo de coracgao é o proprio Senhor de Israel que, confrontado com o reiterado
“adultério” de Israel e com a sua incapacidade de “voltar” ao seu unico “marido”, mais nao faz
sendo excogitar um modo de “voltar” ao primeiro encontro com o Seu povo. Desarmando-Se
de condenagOes e castigos, o Senhor atrai Israel ao deserto para ai incondicionalmente a
cortejar uma ultima vez, confiante de que Ihe ira recuperar o amor, com uma ablucdo que Ihe
realce a beleza perdida e, sobretudo, com uma palavra de perddo que a fira no seu centro mais
pessoal — 0 coracdo. Pois, «o Unico remédio para o coracéo é a palavra»®®°.

536 Acomodamos aqui a tese global do estudo de J.O. CARVALHO, Caminho de morte, destino de vida.

537 Na origem, incluiu o pecado mortal da traicdo ao amor, porquanto a primeira infidelidade de Israel na terra
prometida é o da violagdo da lei do kerem, relatado em Josué 7,24-26 (cf. Os 2,17).

538 Cf. Ex 23,20; Is 40,3 Ml 3-4, Mc 1,2-3.

539 R. VIRGILI, Os aposentos do amor, 133.






CAPITULO IlI
TERCEIRO PASSO

«Veio» Jesus, de Nazaré, e «foi baptizado por Jodo» (1,9)

1. TEXTO

Kol éyéveto év ékelvalg Tolc Muépale MABev Inoodg amd Nalapetr thg Fadtdoiog kol
EBatiodn eig tov Topdavny LMo Twdvvou .

°E sucedeu [que], naqueles dias, foi Jesus, de Nazaré da Galileia, ser também baptizado, no
Jorddo, por Jodo.

1.1 ASPECTOS GRAMATICAIS

kel €yéveto év éxelvaig Tl Nuéparg MABer Incodg (9ab)

Sao quatro em Marcos as construgdes com kat éyéveto («e sucedeu [que]»: 1,9; 2,15.23;
4,4). Trata-se de uma expressdo com que se introduz a narragdo de um acontecimento. Em
hebraico biblico, € comum ela ser introduzida pelo verbo “ser” usado com waw conversivo
(way®ht), vertida pelos LXX mediante a construgdo impessoal kol éyéveto®. A expressdo
comparece de modo reiterado (14 ocorréncias) no relato da Criagéo (Gn 1-2,4a).

A expressdo temporal év éxetvarg talc nuépatc («naqueles dias») completa a anterior e, tal
COmMo nessa, 0 seu timbre é genuinamente biblico. Frequente na LXX, a mesma expressao verte
a correspondente hebraica bayyamim hahém, que serve para indicar, do ponto de vista do
narrador, a passagem solene para um novo episddio®?2. Por influéncia do hebraico e do grego
biblico dos LXX, éketvaig («aqueles») tem aqui valor de adjectivo®®. Afirma-se deste modo a
singularidade de um momento e do seu protagonista, i.e. 0 momento da irrupcéo de Jesus na
historia de Israel, da qual se salientou antes o tempo de Jodo e o das profecias (Mc 1,2-8).
Verifica-se, no entanto, uma nuance de coordenacéo temporal, seja no plano gramatical, seja
no plano narrativo. Importa notar que, no inicio da ora¢do, a conjuncéo «e» (kat) € usada como

540 A despeito de uma leve hesitagdo quanto a licdo da expressao inicial kel &yévero («e sucedeu [quel», 9a), a
tradicdo textual reporta com impressionante unanimidade a noticia do baptismo de Jesus. As correcgdes de B 2427
pc (omissdo de kal), ou ade © (omissdo de éyéveto, «aconteceus), e a de W aur ff2 sa™sbo Pt (¢yéveto &€, «aconteceu,
porémy), parecem todas interpretar no sentido de que Mc 1,9 ¢, ndo uma continuagdo, mas um novo comego. Cf.
Trevijano-Etcheverria, 128.

541 Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 81-86; Blass — Debrunner, § 442.11; W. HACKENBERG, «y{vopaL»,
247; F. BUCHSEL, «yivoual», 682; E.C. JAY, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 320.

542 Cf. Blass — Debrunner, § 291.5, que aduz Mc 1,9 e 8,1 como exemplos. Pesch, I, 162 refere Ex 2,11; Jz
18,31. A utilizagdo da mesma expressdo em Mc 13,24 (discurso apocaliptico sobre o fim do tempo) leva F.
LENTZEN-DEIS, Die Taufe lesu, 31, a acreditar que se trata de uma férmula liturgizante.

543 Cf. também Mc 2,20; 13,17.19.24; 14,25.
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determinativo de tempo®#; além disso, vem inserida na expressdo hebraizante «e sucedeu»,
tipicamente seguida de oracdo principal com verbo finito no indicativo passado (AA6ev, «foix,
9b). No plano narrativo, de maneira andloga ao que vimos em 1,2.4, entendemos que, também
aqui, a forma verbal éyéveto («surgiu/ sucedeu») envolve um nexo imediato com o passo
anterior, designadamente, com a profecia de Jodo (7-8), e também um nexo & distancia com a
profecia biblica (2-3). Importa pois registar esta conexao — salientada no plano gramatical e
narrativo — entre profecia (2: ke8¢ yéypamtal, ««conforme esta escrito»; 7b: €pyetal, «esta a
chegar») e cumprimento (9a: éyévero, «sucedeu» + Adev, «foi/dirigiu-se»). Voltaremos a este
ponto na Composi¢do e na Interpretacdo. Reflectindo todas estas cambiantes gramaticais, a
nossa traducédo salienta, através de virgulas, a especificidade do novo episddio narrado: «E
sucedeu que, naqueles dias, ...».

fA0ev 'Inocodc émod Nalapet th¢ NoAtdalec kal éBamtiodn eic tov Topddvmy (9bc)

A primeira observagdo concerne o tipo de genitivo aplicado na expressdo tfic ToaAtialog
(«da Galileia»). E um caso de genitivo partitivo, e é aqui usado no intuito de identificar para o
auditorio de Marcos o territério em que se situa aquela que para esse auditorio era, muito
plausivelmente, uma povoacdo desconhecida: «Nazaré». Em grego, este tipo de partitivo
“corografico” leva sempre artigo®®.

Em segundo lugar, entendemos que a conjuncao kel em 9c tem um significado adverbial
reforgativo («tambéms) que, além de gramaticalmente possivel, justamente salienta a relagdo
entre o baptismo de Jesus e o do povo (5cd) >¢. Com base nesta observagdo, podemos, em
seguida, centrar-nos naquela que é a discussao gramatical mais decisiva sobre o versiculo 9.

Além das indicacOes geograficas («Nazaré da Galileia» e «o Jord&o), a descrigdo do caminho
de Jesus envolve também duas preposices de lugar complementares: an6 («de») e eic
(«para»). O elemento surpreendente €, aqui, 0 de ndo serem utilizadas as preposi¢des que seria
de esperar: em vez de ¢k, utilizada no versiculo 10 para indicar “lugar donde” (¢ék tod Vdatog,
«da agua»), vem aqui aplicada a preposicao amo; em vez de ¢v, aplicada no versiculo 5 em
conex&o com o baptismo do povo «no [év t¢] Jorddo», 0 evangelista prefere a preposicéo eic.
Estas observacdes justificam uma cuidadosa explicacdo do sentido destas preposi¢des no
presente contexto.

Quanto a primeira preposicdo (&mo), cumpre notar que, embora no grego do NT ela tenda a
absorver 0s usos classicos de éx, 0 uso desta preposicdo no NT ainda é numericamente superior
ao de amo. Se é certo que ambas podem ser correctamente vertidas por «de», convém, mesmo
assim, recordar que &6 é consistentemente preferida para indicar o lugar de origem em relacdo
ao qual o sujeito se “afasta”; tal € o caso em Mc 1,9b. A preposigdo éx, por seu lado, implica a
nocéo de «sair de dentro para fora»®*; é justamente o que acontece em 10a, quando se refere

544 Blass — Debrunner, § 442 [ponto 4, p. 533: «al com determinacdes temporais»]. E aqui aduzido como
exemplo Mc 15,25 («era a terceira hora quando [keil] O crucificaram») e, numa ulterior especificacdo do mesmo
ponto em § 442.11[p. 536], é aduzido também Mc 1,9.

545 Cf. Blass — Debrunner, § 164.7.

546 Blass — Debrunner, § 442.23. Exemplo: Mc 2,26 (kal [€] éwkev kol [também] toic...).

547 Cf. E.C. JAy, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 41; BFD § 209.5. Referéncias a Jesus como 6 &md
Noafeped [tfic Faitdaiec], «0 de Nazaré [da Galileia]», também em Mt 21,11; Jo 1,45 (mas ék Nalaped, «de
Nazaré», em 1,46); Act 10,38. Ndo nos parecem conclusivas as observacdes generalizantes de M. ZERwicK — J.
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gue Jesus emerge do interior «da [ék] dgua». Este dado gramatical ira ser oportunamente
relacionado com as preposicdes ci¢ (9¢.12.14b) e & (10a), que sdo aquelas com as quais amo
exibe alguma conexdo narrativa.

Em relacdo a alternancia das preposices em 1,5 (¢~ t@® Topdavr, «no Jorddo») e em 1,9
(eZ¢ Tov Topdowvmy, «no [interior do] Jorddo»), ndo seria necessario — ao menos em linha de
principio —atribuir sentidos diferentes a preposi¢des que, em grego helenistico, frequentemente
se apresentam como sindnimas, e que implicam, em regra, um movimento prévio e um repouso
sucessivo®#, Subsiste, no entanto, a questao: porqué esta descricdo do baptismo de Jesus com
a preposicéo eic, em vez de uma descri¢do com év, conforme se viu no contexto do baptismo
do povo (1,5d)? Para responder cabalmente conviria ter presentes, antes de mais, as diferentes
cambiantes de significado que cada uma destas preposi¢fes tem, ora no seu uso em grego
classico®®, ora no uso peculiar que Marcos delas faz>° — um exercicio desproporcionado
relativamente aos nossos modestos objectivos. Mesmo assim, acerca desta alternancia entre év
(5d) e €ic (9¢) no contexto da sequéncia, merecem a nossa atencao as seguintes consideragdes
de ordem gramatical e narrativa.

1. Ap6s comparecer em 1,4c com sentido consecutivo e final («baptismo de conversao
para [eic] a remissdo dos pecados»), a preposicéo eic é reiterada em 9c, desta vez ligada a um
espago e em conexao com o caminho de Jesus; esta mesma conexao com determinados espacos
e com o caminho de Jesus serd reiterada em 12 («para [eic] o deserto») e em 15b («para [eic]
a Galileia»). Ainda no contexto subsequente ao baptismo, a preposicdo ei¢ descreve a descida
do Espirito sobre Jesus (10d). Todas estas quatro ocorréncias parecem comungar do sentido

SmiITH, Biblical Greek, § 87, segundo as quais amo e ék («de») sdo usadas indiferentemente, mesmo quando a
distingdo se imporia, como no sentido de “lugar”. Além disso, a comparagéo sindptica entre Mc 1,9-10 (¢Barntiodn
elc tov Topddvmy Umod Twavvov... aefeivev ék tod Udatog, «baptizado no Jordéo... », e Mt 3,16 (emd Tod Udetoc)
com que estes Autores ilustram a sua observagdo, ndo tem em conta as profundas diferengas de dinamica narrativa
presentes em cada uma das pericopas do baptismo de Jesus (compare-se, p.e., Mt 3,13 com Mc 1,9).

548 E o que afirmam numerosos especialistas, em linha com a frequente indistingdo na Koiné entre ambas as
preposicGes. Cf. Blass — Debrunner, § 205 e 206; M. ZErwick — J. SMITH, Biblical Greek, § 99 («the so-called
“pregnant construction”») e § 106; A. OEPKE, «eic», 433; e, entre 0s comentarios mais recentes, Focant, 67.

549 para o sentido classico de ambas as preposicdes, cf. J. HUMBERT, Syntaxe grecque. Em § 516, refere o Autor

que év e eic, além de uma origem fonética préxima, incluem no seu significado «un changement de position, réalisé
ou seulement congu, qui s’oriente vers un objectif (ei¢ avec [ ‘accusatif de direction)». Contudo, em § 519, acrescenta
o respeitado helenista uma indicagdo indispensavel para os nossos propositos: «sous la forme eic [...] la préposition
implique un mouvement dirigé dans ’espace; mais... ce serai un tort de ne voir, dans les emplois de €ic, que la
réplique, dans le domaine du mouvement, des emplois de év. Entre les uns et les autres il n’y a pas moins de
différence qu’entre le cas concret qu’est le locatif et le cas abstrait qu’est ’accusatif : aussi ei¢ est-il beaucoup
moins engagé dans le concret que év; on sait que la notion de mouvement dérive de la notion de direction abstraite,
fondamentale a ’accusatify. E o autor apresenta exemplos concretos de como «de fagon progressive, la valeur
concrete de mouvement dans I’espace (ou le temps) peut se vider de sa substance pour ne plus indiquer qu’un simple
rapport entre deux termes».
550 Destacamos sumariamente, no evangelho de Marcos, alguns exemplos de utilizagdo da preposicdo eic +
acusativo, com os seguintes tipos de significado: espacial (Mc 16,19: eic tov olpavov, «ao Céux); como indicagdo
geral de designio ou fim (cf. 1,4; 1,44 e 13,9: €i¢ paptipLov alrolg, «para testemunho diante deles»; 13,14: ei¢ o
6pm, «para 0s montes», cf. 3,13; 16,12: eic dypdv, «para 0 campo»; 6,8: ei¢ 680v, «para o caminho»; cf. 10,17; 3,3:
elc T0 péoov, «para 0 meio»); com pessoas ou coisas (4,7.18: el¢ ti¢ axavbug, «entre 0s espinhos»); sentido quasi-
literal em cenas escatolégicas (9,47: eig¢ thv Paoiielar tod 6eod, «para o reino de Deus»; 9,43.45.47: eic tyv
(why... €lg T yéevvay, «para a vida... para a Geenay.



136

classico da preposicao, a saber: «originariamente, ei¢ denotava as mesmas dimensdes espaciais
que év», SO que a sua especificidade em relacdo a preposicao év era a de ser «indicador de
direcgdo para um objectivo [toward a goal]»®L.

Importa retermos este matiz dindmico e teleoldgico da preposicdo eic, porquanto ele é
particularmente sensivel no presente contexto (Mc 1,9.10.12.14) e é também congruente com
as ocorréncias em que, no resto do Evangelho, a preposicado ei¢ surge mais ou menos ligada ao
verbo €pyopat («vir»)®2, Em Marcos, com efeito, esta combinacdo de €pyopat com a
preposicdo eic, além de surgir com uma frequéncia conspicua, ora na forma de verbo
preposicional (eio€pyopat, “entrar”), ora na forma de verbo seguido da preposi¢do eic, €
assinalada pela sua conexdo com 0 caminho e a missdo de Jesus®:. Sdo justamente estas
cambiantes de significado que aparecem no presente contexto: na frase «foi [AABev]... ser
batizado no [eic] Jorddo (9bc); na expressdo katofeivov eic adtov («descendo sobre [eic] Elex,
10c), logo seguida da referéncia a accdo do Espirito sob Jesus, «expulsando-O para [eic] 0
deserto» (12); e finalmente, na indicacdo de que Jesus «foi para [fA6ev eic] a Galileia» (14b).

Estes elementos sdo suficientes para verificarmos que, nestas ocorréncias em que a
preposicao eic surge associada a verbos de movimento, mormente ao verbo €pyopct, ha um
padrdo comum que inclui de forma consistente os seguintes aspectos: a nogdo de cumprimento
de um designio, combinada com a de permanéncia ou repouso®*, a que podera suceder-se um
ulterior movimento; a relagdo com o caminho e a misséo de Jesus (sob a ac¢éo do Espirito) no
Evangelho®®,

2. A observacgdo anterior vai ser agora complementada com o uso que Marcos faz da
preposicao év em conexdo com o baptismo do povo (5d). Tal como no versiculo 9, também ali
se pressupde uma indicacdo prévia de movimento («saia para ele»), a que se segue uma
indicacdo de repouso («eram baptizados por Jodo, no [¢év] rio Jorddo confessando...»)**®. Ao
contrario do versiculo 9, porém, na descrigdo do movimento do povo em direcgdo a Jodo, bem
como na descri¢do do baptismo, faltam os seguintes elementos: ndo ha qualquer indicacao de
movimento ulterior por parte do povo; nesta referéncia a Jodo e ao Jordao falta, sobretudo, uma
afirmacgdo clara de que o povo, ao ser baptizado, era totalmente mergulhado por Jodo no
interior das aguas do Jordao — o Jordao é simplesmente evocado como lugar onde era proferida
a confissdo dos pecados (5d). Este Gltimo ponto é justamente o ponto saliente da descri¢do do

551 \W. ELLIGER, «€ic», 398.

552 Cf. Trevijano-Etcheverria, 125-126 n. 3; J.J. O’ROURKE, «Use of ei¢ and & in Mark», 349.

553 Nas 30 ocorréncias de eioépyopot, 0 verbo surge quase exclusivamente em conexdo com a pessoa de Jesus:
ora descrevendo o Seu movimento de “entrada” nas localidades, nas moradas do povo e no Templo (dez vezes); ora
nos ensinamentos aos discipulos (doze vezes); ora nas Suas palavras em contexto de exorcismo (quatro vezes). Em
relacdo ao uso da preposicéo eic com verbos de movimento, acrescentamos a observacédo de que, nas largas dezenas
de vezes em que € utilizada (60, no minimo), a maior parte das vezes ela é congruente com o uso do verbo €pyopet
associado ao tema do “caminho de Jesus” (veja-se especialmente Mc 1,38: €ic tobto yap &ERABov, «para isto, na
verdade, eu vim»). Mais pormenores em E. MANICARDI, Il cammino di Gesu, esp. 15 e 21.

554 Conforme veremos na critica textus de Mc 1,10d, este aspecto, que é o da permanéncia ou repouso
subsequente a um movimento previamente referido, é particularmente evidente na licdo do cddice Sinaitico em 10c,
gue acrescenta kol pévov («e permanecia [nEle]») a seguir a katoBoivov («descendo»).

555 A, OEPKE, «ei¢», 433, e W. ELLIGER, «ei¢», 399 consideram que em Mc 1,9 (tal como em Mc 13,3), a
preposicao eic aparece em vez de év e que ela evoca uma construgdo gramatical hebraica — sem referirem qual. Cf.
J.J. O’ROURKE, «Use of eic and v in Mark», 349-351.

556 Cf. especialmente M. ZERwick — J. SMITH, Biblical Greek, § 99 («the so-called “pregnant construction”).
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baptismo de Jesus: «foi Jesus... ser também baptizado, no Jorddo, por Jodo». Ou seja, 0
Nazareno foi ritualmente mergulhado no interior das dguas do Jorddo por intermédio de Jodo.
Jesus €, pois, aquele que verdadeiramente foi imerso dentro das aguas do Jordao nas quais o
povo confessara os seus pecados®™’. Na nossa traducéo, a expressao «no Jorddo» surge entre
virgulas de modo a vincar da melhor maneira possivel aquele que se nos afigura ser o
verdadeiro sentido da frase, e que parafreaseamos: «Jesus deixou que Jodo O imergisse
totalmente dentro [eic] das dguas do Jord&do».

O quadro geral que resulta de uma sinopse de 1,5d.9.10 é, portanto, o de uma alternancia
com sentido: a acgdo descrita com év (5d) da lugar a accdo descrita com eic, a qual se inicia
com a imersao de Jesus para o interior das aguas (9¢c: ez¢ rov Topdavnv) para culminar na Sua
emersdo das mesmas &guas (10: éx roi Véatoc, «dax) e dai ser bruscamente conduzido para o
interior do deserto (12: ei¢ rnv épmuov). Fechar-se-a o circulo deste primeiro périplo de Jesus
quando Ele regressar a Galileia (14b: /¢ v Toildaioav).

3. Merece ser aqui tido em conta, também, 0 uso da preposicéo év no contexto narrativo que
antecede o membro 9c. Depois de ser usada com sentido local na narragdo do baptismo do
povo (5d), év comparece na boca de Jodo, em sentido instrumental conforme acima
assinaldmos (8b: év mvelpatL ayly, «com o Espirito Santo»). A preposi¢do év volta a ser
utilizada na introducdo narrativa ao aparecimento de Jesus (9a), desta vez em sentido
cronolégico («naqueles [év...] dias»)®8. Por muito sinénima de eic que & pudesse ser na
Koine, torna-se assim mais compreensivel que Marcos, para evitar confusfes, ndo tenha
reutilizado év em sentido espacial (v t¢ Topdavy, 9): a preposicdo év esta sobre-utilizada no
mesmo contexto, pois comparece em sentido instrumental (év Tveduatt aylw, 8b) e em sentido
cronologico (&v ékelvaig talc Muépolg, 9a).

4. Uma derradeira consideracdo prende-se com a ressonancia, na descri¢do do baptismo
de Jesus, de ecos da narrativa de Josué sobre a travessia do Jorddo pelo povo de Israel. O
principal contacto literario da-se justamente entre a frase ¢Bantiodn eic tov Topdavny (Mc
1,9¢) e o texto de Js 3,15 (LXX), alusivo ao momento em que a Arca da Alianca, transportada
pelos sacerdotes, entra no Jordao. Reza assim o texto:

eloemopetorto ol lepelg ... tov Topdavmy kol ol médec TV Lepéwr OV aipdvtwy Ty
KLBwtov Thc SLadnkne kupiou éBadmony elg pépog Tod VLdetog Tod Iopdavou...

chegaram os sacerdotes ... ao Jord&o e os pés dos sacerdotes que levavam a arca da
Alianca do Senhor mergulharam na margem da agua do Jordio...

Conforme assinalamos na transcri¢cdo, os pontos de contacto sdo, ndo apenas ao nivel
terminol6gico, mas também a nivel gramatical-sintactico. Salientamos os dois aspectos
seguintes:

557 Na sequéncia do ja citado estudo de J.J. O’ROURKE, «Use of ei¢ and &v in Mark», e de observacdes de Pesch,
I, 162, M.F. Trainor (The Quest for Home, 82) salientou este ponto de forma cristalina: «while everyone else is
baptized in the Jordan, Jesus is baptized into the Jordan». Como assinala Gundry, 47, a nuance aqui comunicada
por év e por €ic € a que existe na lingua inglesa entre “in” e “into”.

558 As duas Ultimas ocorréncias da preposicdo év sdo em sentido espacial (év t ¢pfjuw, «no deserto», 13a) e,

como iremos ver, em sentido instrumental ou causal (miotedete év T €bayyeAie, «acreditai no evangelho, 15¢).
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- em Js 3,15, o verbo eiomopetopet («chegar a»), além de evocar o verbo complementar
éxopetopat («sair de»), usado em Mc 1,5a para indicar a saida macica do povo em direccéo a
Jodo, € um verbo de movimento sindnimo de €pyouxt («ir», 9b) e é composto da preposicado
elg; tal como vimos em relagdo a Mc 1,9a, também em Js 3,15 o verbo eilomopetouat precede a
descricdo da accao subsequente;

- a perifrase éadmoav eic pépog tod Ldatog tod Iopdavov... («mergulharam na margem da
agua do Jorddo») é obviamente sindénima de ¢pantiodn eic tov Topdavny («[foi Jesus] ser
baptizado no Jorddo», Mc 1,9c), porquanto ambas utilizam, quer o verbo Bamtw («mergulhar»)
que é idéntico a patiCw («baptizar»), quer a preposicdo eic a preceder a referéncia as aguas
do Jordéo.

Em concluséo: a surpreendente aplicacdo da preposicao eic no versiculo 9 reconduz-nos ao
contexto (biblico-teol6gico e narrativo) em cujo dmbito melhor se entende o seu sentido
gramatical. Assim, para a expressao kai éBamtiodn eic tov Topdavny ndo vislumbramos
melhor traducdo do que aquela que com clareza veicule a sua dimenséo espacial, conjugada
embora com a dindmica do caminho de Jesus, que se inicia em Nazaré e vai perpassar, quer o
acto do baptismo, quer o momento e o espago baptismais. Propomaos, assim, esta versao literal
do texto acima discutido: «foi Jesus, de Nazaré da Galileia, ser também baptizado, no Jorddo».

2. COMPOSICAO (Mc 1,9)

+ Kal éyéveto &v ékelvag TOLG MUEPOILG
: fABev IH>X0YZX AIIO NAZAPET THE TAAIAAIAZ
kol Patiodn EIX TON IOPAANHN Um0 IQANNOY.
+ E sucedeu, naqueles dias,
: [que] foi JESUS, DE NAZARE DA GALILEIA,
: ser também baptizado AO JORDAO por JOAO.

O terceiro passo tem a extensdo de um segmento trimembre. O primeiro membro (9a) € a
proposi¢do principal, correspondente a conhecida formula introdutéria kol éyéveto («e
sucedeu») seguida de complemento de tempo®%°. Os dois membros seguintes (9bc) sdo oracdes
subordinadas que completam a prépria ac¢do da oracdo principal. O segundo e o terceiro
membros sdo oraces coordenadas, conforme atesta a conjuncdo «e» no inicio do terceiro
membro (9¢). Nestes dois membros é que se destacam os dois protagonistas da cena — ambos
referidos pelo nome — bem como a accéo de cada qual.

Todos os trés membros apresentam uma estrutura sintactica semelhante: verbo no inicio, a
que se segue uma expressdo iniciada por uma preposicao sempre diferente (¢v, 9a; amo, 9b; eig
+ umo, 9¢). Na oracdo principal, a preposi¢do év introduz um complemento de tempo; em
contraste, nas subordinadas, as preposi¢des introduzem um complemento de lugar: lugar donde
(&mo, 9b), e lugar (para) onde (eic, 9c). Deste modo, a composicdo concede grande realce, quer

559 Cf. M. ZERwicK — M., Grammatical Analysis, 101 (lbid., § 389, n.1).
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ao tempo («nagueles [év...] dias»), quer ao espago, referido nas subordinadas; em relagdo ao
espaco, é notdria a progressdo geografica da acgdo de Jesus, salientando-se assim a
complementaridade dos lugares referidos: Ele parte «de [¢m6] Nazaré da Galileia» rumo «ao
[eic] Jorddo». Entre a proposicdo principal e as subordinadas ha também uma relacdo de
complementaridade: & mencdo de tempo («naqueles [év...] dias») esta subordinada a dupla
mencdo do espaco («de [am6] Nazaré» / «ao [eic] Jorddo»).

Termo central da composicédo é «Jesus», que comparece no membro central da composicéo
na fungdo de sujeito das oragdes subordinadas. Merece destaque, em seguida, 0 outro nome
proprio, «Jodo», na funcio de agente da passiva e como ultimo termo do passo. A acc¢do na
voz activa («foi», 9b) corresponde a accdo complementar, na voz passiva («[ser] baptizado»,
9c). Deste modo, Jesus surge como sujeito e, simultaneamente, como objecto da accéo das
oragOes subordinadas. Salienta-se, assim, neste passo central marcado pelo siléncio e pelo
enigma, o0 misterioso encontro face a face dos dois protagonistas e o caracter complementar,
quer da respectiva accao, quer dos dois protagonistas entre si.

A relevéncia conferida pela composi¢do do passo ao factor tempo («naqueles dias»),
referido justamente na oragdo principal, permitir-nos-a ver, num nivel superior de analise, de
que modo a vinda de Jesus de Nazaré e o Seu baptismo por Jodo — realgados no centro da
sequéncia — constituem o auge de um tempo assinalado pelo cumprimento e pela inauguracao
de novos tempos. Cumprimento da profecia biblica (1,2-3) e cumprimento da profecia de Jodo
(1,7b), a0 mesmo tempo que inauguragdo de um tempo centrado na pessoa de Jesus®®.

3. CONTEXTO BiBLICO

Jodo Baptista havia anunciado que «Esta a chegar o mais forte que eu...» (1,7), e eis que
Jesus aparece em cena acorrendo ao baptismo de Jodo, tal como o povo da Judeia (1,5). Por si
mesmos, este e 0S NUMerosos contactos intratextuais do terceiro passo com o passo precedente
indicam, que os dois passos, além de consecutivos entre si no relato evangélico, comungam
também um quadro intertextual de base®®!. Partindo desse pressuposto, iremos em seguida
complementar o intertexto ja identificado ao longo do segundo passo, e salientaremos a
particular incidéncia, em Mc 1,9, da sequéncia sobre a travessia do Jordao (Js 3-4), com que
se encerra a narrativa do Exodo e se inicia a entrada na Terra Prometida.

Jesus saiu, como Moisés no inicio do éxodo
O encadeamento das expressdes «sucedeu, naqueles dias», seguidas do verbo «veio»
aplicado a Jesus, s se encontra no inicio da narrativa do Exodo, aplicado a Moisés:

Mas sucedeu naqueles muitos dias que Moisés, tendo-se tornado grande, saiu para 0s
seus irmdos, os filhos de Israel (Ex 2,11 LXX).

560 A esta relagdo de “cumprimento” existente entre a vinda de Jesus (1,9) e a profecia inaugural de «Isaias»
(1,2-3) se aplica o comentario de P. BEAUCHAMP, «Lecture christique de I’ Ancien Testament», 108, sobre “formulas
de cumprimento (Mc 14,49, p.e.): «O seu peso [nos evangelho] mede-se [...] pelo momento em que [ela surge] e
pelo seu desenvolvimento».

%61 Em particular: os temas interconexos do baptismo e do Jorddo (Mc 1,4.5.8), do caminho e do novo éxodo
(1,2.3); a figura elianica e a moisaica, cuja vinda € anunciada quer na citagdo biblica (Mc 1,2/Ex 23,20/MI 3) quer
na pregacédo de Jodo (Mc 1,7-8).
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Para apresentar o primeiro passo de Jesus no Evangelho, Marcos recorta da LXX as mesmas
palavras com que outrora fora apresentado «naqueles dias»°®?, i.e. na origem da histéria da
salvacdo do povo eleito, o primeiro salvador de Israel: Moisés. «Tendo-se tornado grande»,
Moisés «saiu» a presenca de «seus irméos». Pdde assim testemunhar a opressao a que estavam
sujeitos no Egipto®®®. Encontramos pela segunda vez, ao nivel do intratexto, esta aluséo a figura
de Moisés, uma vez que, em Mc 1,2, a citagdo compdsita inclui o texto de Ex 23,20, onde o
interlocutor de Deus €, precisamente, Moisés. Confirma-se assim, neste breve relato da descida
de Jesus as aguas do Jorddo, uma primordial identificacdo de Jesus com Moisés e com a sua
historia pessoal de salvacgdo iniciada nas aguas de um rio (Ex 2,3.10).

Saiu de Nazaré da Galileia: evocagdo de Naama, o sirio?

Nesta que é a Unica referéncia explicita a «Nazaré da Galileia» em todo o evangelho, indica-
se 0 lugar de onde Jesus parte para ir ao encontro de Jodo e do povo que acorria ao Jordao
desde «Juda» e Jerusalém (Mc 1,5) %%, A formula é analoga a de Mt 21,11, quando as multiddes
de Jerusalém O identificam como «o profeta Jesus, de Nazaré na Galileia», indicando assim
uma proveniéncia insignificante, berco improvavel do «profeta» prometido em Dt 18,15 e, por
isso mesmo, objecto da suspeicdo como a que é verbalizada por Natanael (Jo 1,45-46)%65.

Esta indicacdo de que Jesus provinha «de Nazaré»*®, localidade s6 identificavel pela sua
referéncia a «Galileia» e ao norte de Israel®®, surge, no texto, articulada com a sua descida ao

%62 Nos profetas (Jr 3,16.18; 31,33; 33,15-16; JI 3,1; Zc 8,23), a expressdo «naqueles dias», aplicada ao futuro,
«faz parte da linguagem escatol6gica estereotipada» (Focant, 72). Standaert, I, 86, observa que, ao contrario do seu
uso pelos profetas, em Mc 1,9 a expressdo € precedida do verbo no passado («e aconteceu»).

%63 Seguimos de perto, neste ponto, a analise de Standaert, I, 85-86.

%64 Conforme vimos na Critica Gramatical, esta opcéo é preferivel aquela de considerar que se trata de uma
expressdo «Jesus de Nazaré», na qual estaria em causa a identidade de Jesus, expressa mediante o determinativo
«de Nazaré» ou «Nazareno» (cf. Mc 1,24; 10,47; 14,67; 16,6; Lc 4,34; 24,19).

565 Sobre o tema da origem de Jesus nos evangelhos, cf. Mt 2,23 («Nazoreu», termo de raiz enigmatica, mas
inteligivel em chave messianica a luz dos profetas, em particular Is 11,1; 53,2; 60,21; Zc 3,8; 6,12-13); e também
Jo 1,41-51; 7,27-28.41; 8,42.55; 9,29-30. Se nos outros evangelhos e nos Actos, a aldeia de Nazaré surge como o
lugar em que viveu Jesus durante a Sua infancia e juventude, a indicagdo laconica de Marcos indica apenas que
Nazaré corresponde apenas ao ponto de partida para ir até Jodo, omitindo qualquer informagdo sobre se seria ou
ndo a sua terra natal. Fora dos evangelhos, 0 nome do lugar é desconhecido. Sem que a sua existéncia real possa ser
posta em causa (Légasse, |, 85), Nazaré nunca é referida no AT, nem mesmo em Josefo, no Talmude, ou nos textos
midrachicos. Cf. Standaert, 1, 92-93; Focant, 73; J.T. STRANGE, «Nazareth», 1050-1051.

566 Segundo o classico estudo de F. HAHN, The Titles of Jesus, trata-se de uma das designagdes cristolégicas
mais “baixas” (low christology) do mistério de Jesus. Standaert, I, 91, por seu lado, observa a importancia do titulo
«Jesus de Nazaré» entre tedlogos e misticos cristdos do século XX, no &mbito de uma teologia da Incarnagéo.

567 Tem-se interpretado como equivalente a “circulo” o incerto significado etimoldgico de «Galileia»,
reflectindo de algum modo a realidade geografica dessa regido setentrional da Terra Prometida (a regido
montanhosa do Norte de Israel é circundada por vales, a planicie costeira a Ocidente, a planicie de Jezreel a Sul, o
Jorddo a Oriente e o rio Litani a Norte). No plano social, ao longo da histdria do povo biblico, mesmo apés a
anexacdo pelos assirios e a consequente deportacdo da populagdo do reino do Norte, em 722, os vales da Galileia
foram sempre mais densamente povoados; embora fosse judaica a base cultural da populag&o no tempo de Jesus, é
conhecido o abandono a que a Galileia foi votada por parte dos judeus a partir do século V111 e até ao século 11 a.C.,
i.e. até a nova judaizagdo por parte de grupos de inspiragéo farisaica. Nesse periodo de varios séculos, a populagao
conviveu com povos de diversas culturas e proveniéncias, em aberta simbiose com os vizinhos povos estrangeiros
do Libano e da Siria. No AT, o termo surge sete vezes, duas das quais na expressdo «Galileia das na¢Ges» (Is 8,23;
1 Mac 5,15; também em Js 12,23 LXXB). Durante o ministério de Jesus a regido era governada por Herodes Antipas
(de 4 a.C. a 39 d.C.), filho de Herodes Magno. Mc 6,14 refere-0 como «rei», embora o titulo que realmente lhe
convinha fosse o de tetrarca. Para os Sindpticos, e para Marcos em particular, a Galileia é o lugar dos inicios do
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«Jorddo» (termo formado a partir da raiz yrd, “descer”), o rio cujo escasso caudal esta no ponto
mais baixo da Terra e cuja principal importancia estd em definir a fronteira entre o territorio
de Israel e as nagOes estrangeiras.

A ida de Jesus ao Jordao justifica uma comparacdo com o episodio biblico de Naaman (2
Rs 5):

- embora sirio, i.e. estrangeiro e inimigo, também ele é oriundo do Norte, e digna-se ir a
presenca de Eliseu, o sucessor de Elias em Israel, e aquele cuja autoridade como profeta do
Senhor ficara confirmada logo desde o primeiro prodigio que realizou: o de dividir as aguas
do Jordéo para as atravessar (2 Rs 2,13-14);

- a este general do rei de Aram ordena o profeta Eliseu que desca a banhar-se sete vezes no
Jorddo» (2 Rs 5,10) para se curar da lepra, essa doenca tdo grave como a morte (cf. Lv 13-14);

- vencida a indignacgdo inicial por se tratar de um gesto demasiado banal num rio
insignificante, diz o texto, «Naaman desceu e mergulhou sete vezes no Jord&o, segundo a
palavra de Eliseu, e a sua carne tornou-se como a carne de uma criancinha e ficou limpo» (2
Rs 5,14);

- a cura, sinal de uma transformagcdo interior mais profunda, conduz este estrangeiro a fé no
Deus de Israel; com efeito, Naama determina-se a prestar-Lhe culto como Deus Unico de «toda
a Terra» (5,15).

Transparece deste episodio, em primeiro lugar, uma clara «tendéncia universalista» inerente
ao ministério de Eliseu®®®. No entanto, o que para 0s nossos propdsitos mais importa salientar
na possivel alusdo de Mc 1,9 a figura de profeta do século VIII é o facto de no ciclo de Eliseu
encontrarmos espelhado um modelo de profeta moisaico. A par do episodio referido e dos
diferentes relatos sobre o seu poder taumatlrgico, Eliseu é caracterizado como profeta a
maneira de Moisés, de modo particular nos episodios também localizados junto ao Jorddo. E
justamente ai que Elias transfere para Eliseu a sua autoridade como profeta do Senhor (2 Rs
2,1-12); é ai, também, que, sequidamente, Eliseu atravessa o Jorddo a pé enxuto como Josué
(2 Rs 2,13-14). Os Autores estdo de acordo em considerar que esses episodios tém como
modelo a transferéncia de poder de Moisés para Josué (Nm 27,18-23; Dt 34,9) e a travessia do
Jordao no final do éxodo (Js 3,13-17)%°. O relato deste segundo acontecimento é justamente o
texto-chave do reportério biblico evocado pelo baptismo de Jesus no Jordao.

ministério de Jesus (Mc 1,15; cf. Lc 23,5 e Act 10,37) e da missdo pos-ressurreicdo aos gentios (16,7). Cf. S.
FREYNE, «Galilee (Hellenistic/Roman)», 895-899; R.E. CLEMENTS — G.J. BOTTERWECK, «g8y», 427; Donahue —
Harrington, 64.

568 K W. WHITELAM, «Elisha», 473.

569 Cf. esp. W. RoTH, Hebrew Gospel. Cracking the Code of Mark, 92-93; K.W. WHITELAM, «Elisha», 472; J.
BLENKINSOPP, A History of Prophecy in Israel, 76; R.R. WILSON, Prophecy and Society in Ancient Israel, 203.206;
J.L. SicrE, Profetismo en Israel, 257, ao afirmar que «Elias € um novo Moisés», sublinha indirectamente que o seu
sucessor é um profeta moisaico a maneira de Josué.
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Jesus no Jordao qual novo Josué no final do éxodo?

O nome de «Jesus», além da j& referida carga etimoldgica de que se reveste em hebraico
(Mc 1,1), evoca também o do homénimo sucessor de Moisés: Josué®’®. Moisés anunciara um
sucessor «como ele» em Dt 18,15, e 0 cadnone biblico mostra que, efectivamente, coube a Josué
«filho de Nun» (Js 1,1-5) chefiar o povo na travessia do Jorddo para se apoderarem da Terra
Prometida. Ora, tanto na presente cena do baptismo de Jesus como na do baptismo de Juda-
Jerusalém (Mc 1,5) a accéo decorre no Jorddo, esse lugar recheado de memdria histérico-
salvifica onde se define a fronteira com o deserto e 0s outros povos, lugar que é também porta
de entrada na Terra Prometida®’. Que a primeira travessia do Jord&o no final do Exodo, narrada
nos capitulos 3-4 do livro de Josué, é um episddio aludido pelas cenas baptismais de Marcos
pode-se corroborar com 0s seguintes excertos dessa longa sequéncia:

YJosué [...] e todos os filhos de Israel foram até ao Jorddo e la acamparam antes de
atravessarem. [...] 3Josué disse ao povo: «Santificai-vos [purificai-vos, LXX], pois
amanhd o Senhor vai operar maravilhas entre vds». E Josué disse aos sacerdotes:
«Tomai a Arca da Alianca [do Senhor, LXX] e ide adiante do povo». Eles tomaram a
Arca da Alianca [do Senhor, LXX] e foram adiante do povo. 'E disse 0 Senhor a Josué:
«Neste dia vou comegar a exaltar-te a vista de todo o Israel, para que saibam que assim
como estive com Moisés, assim estarei também contigo. 8Tu é que ordenaras aos
sacerdotes que levam a Arca [da Alianga, LXX]: “Quando entrardes na [LXX] margem
da agua do Jord3o, deter-vos-eis no Jorddo”. °E disse Josué aos filhos de Israel: «[...]
Com isto ficareis a saber! Pois o Deus vivo estd no meio de vos [...]. *Eis a Arca da
Alianga! O Senhor de toda a Terra vai atravessar adiante de vds o Jorddo! Tomai pois
agora para vos doze homens das tribos de Israel, de cada tribo um homem... “*E
sucedera que, mal as solas dos pés dos sacerdotes que levam a Arca [da Alianga, LXX]
do Senhor, o Senhor de toda a Terra, poisem nas aguas do Jordao, as aguas do Jordao
apartar-se-do [...]. *E aconteceu que, quando 0 povo saiu das suas tendas para
atravessar o Jorddo, com os sacerdotes a levarem a Arca da Alianca [do Senhor, LXX]
adiante do povo, °e quando os [sacerdotes, LXX] que levavam a Arca [da Alianca,
LXX] entraram no Jordao e os pés dos sacerdotes que levavam a Arca [da Alianca do
Senhor, LXX] mergulharam na margem da agua [do Jorddo, LXX] (com efeito, o
Jorddo transhorda de todas as suas margens durante toda a época da colheita),
6detiveram-se as aguas que desciam de cima [ ...] e as que desciam para o mar de Araba,
0 Mar de Sal, apartaram-se completamente. E o povo atravessou em frente de Jericé.
E mantiveram-se firmes em terra seca no meio do Jordao os sacerdotes que levavam
a Arca da Alianca do Senhor; e todos os filhos de Israel atravessaram em terra seca até
que completamente toda a nag&o atravessou o Jord&o. [...] O povo saiu do Jord&o no
décimo dia do primeiro més (Js 3,1-17; 4,19).

Analogamente a expressdo «naqueles dias» (Mc 1,9a), o relato da travessia do Jorddo
encerra com uma indicagdo cronoldgica muito precisa: «décimo dia do primeiro més» (Js 4,19).
Com essa expressdo, Josué refere um momento solene do calendério litargico de Israel, quatro
dias antes da celebracdo da Pascoa (Js 5,10-12) e, portanto, no mesmo dia em que cada familia
de Israel escolhia um cordeiro com um ano de idade, macho e sem defeito, para ser morto ao

570 Em grego, os nomes de Jesus e Josué sdo efectivamente homdnimos, significando literalmente «o Senhor

evoca, ha origem, o grito da parturiente: «Senhor, ajuda!». Mais tarde, deu-se a contracgdo do nome para Yésiia ,
que a LXX translitera para Incodc.
571 Conforme assinalado supra, analisamos aqui elementos de Contexto Biblico comunsaMc 1,5 e a 1,9.
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anoitecer do décimo quarto dia. Ou seja, 0 magno evento de Js 3-4 é reconduzido ao inicio do
Novo Ano na Primavera, para indicar que se encerrara, nesse momento, um periodo da historia
de Israel — o éxodo — e se inaugurava um novo periodo®’. O quadro narrativo subsequente
mostra que o novo periodo € o da vida na Terra Prometida, um tempo em que Israel recorda,
na celebracdo anual da Péascoa (5,10), o seu nascimento como povo do Senhor®?,

Mas o mais evidente nucleo de intertextualidade entre as duas cenas baptismais de Marcos
e a cena da entrada na Terra Prometida encontra-se em Js 3,154, Ai se diz que os pés dos
sacerdotes que levavam a Arca mergulharam na agua do Jorddo. Do mesmo modo, nas cenas
baptismais do evangelho, ndo apenas «todo» o povo (1,5¢) mas também o préprio Jesus (1,9c)
foram (literalmente) mergulhados dentro do Jordéo por Jodo Baptista®”.

Uma sistematizacdo das correspondéncias entre o retrato biblico de Josué e as figuras de
Jesus e Jodo em Mc 1,1-15 oferece o seguinte quadro:

- além de comungarem o mesmo nome, Josué e Jesus sdo descritos como «forte» (Js 1,6.18;
Mc 1,7);

- na qualidade de “sucessores”, ambos prosseguem a divina missdo do seu antecessor —
Moisés e Jodo Baptista, respectivamente — e, através deles, é levada a cumprimento uma
promessa divina: Josué introduz os filhos de Israel na terra de Canad, levando-os a atravessar

572 Cf. R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 185; R. DE VAUX, Ancient Israel, 484-493 (esp. p. 485, sobre a
festa da Pascoa no ambito do calendario judaico). Sem partir directamente deste paralelismo com o texto de Josué,
Standaert, 1, 47-48.88-89, considera que, no seu todo, o texto de Marcos constitui uma catequese preparatoria da
Pascoa junto de cristdos habituados a escutar a versdao dos LXX; nessa qualidade, o evangelho inclui
espontaneamente a tipologia Jesus/Josué, em parte devido a homonimia. A mesma tipologia surge na Carta aos
Hebreus (Hb 3,7-4,14), e sera recorrente entre os Padres, onde abarcara também a tipologia Jordao-baptismo, Terra
Prometida-Reino de Deus. Cf., em particular, ORIGENES, Homilias sobre Josué. Embora marginalmente, o estudo
monografico sobre Mc 1,1-15, de Trevijano Etcheverria, 165 n. 172, também parece reconhecer em Mc 1,9 um
midrache cristdo sobre Js 3-4.

573 Cf. também Ex 12,3.6. R.D. NELSON, Joshua, 70.

574 Consideramos Js 3,15-16 o centro da sequéncia correspondente a 3,1-4,19. Idéntica opinido no comentario
de R.D. NELSON, Joshua, 57: «quase tudo 0 mais no texto aponta para este fio da intriga».

575 S80 dez os lexemas que Mc 1,5.9 comunga com Js 3,1-17 LXX, como mostra a tabela seguinte:

Js3-4 Mc 1
34 ropeteade [ Topeleabe S[eE]emopedeto
17 mavtwv [uidv TopamA]/mag [6 Aadc] mioo [Tovdaia] / [Tepocoivpital] mavteg
15 ¢Badmoav éBamtifovto
7 tov Topdovny év 16 Topdavy TOTOUG

*kk *k*x
Zkal &yéveto [petd tpeig] fuépag / Kal éyéveto év ékelvaig L

7 &t fuépa tady TG MuepaLS

TInoolc ... & ... fiABooar €w¢ tod Iopddvou MABev “Inoobe ato [...] ei¢ tov Topdavny

88y cloérdmre...[uépouc tod Udartoc] Tod Iopddvou
15 kol ol méSec TV Lepéwv ... EPadmonv

. i , koL EBotiodn
€l pepog ... tod lopdavou

[eic tov “Topdavmy] OTO Twavvou.

Ascende a vinte 0 nimero de termos ou expressdes de Js 3,1-17 também presentes na sequéncia de Mc 1,1-15.
Salientamos, indicativamente, os seguintes: 6ed¢, «Deus» (trés vezes em ambos 0s textos); kiptog, «Senhor» (sete
/ uma); «caminho», 666¢ (duas em ambos); os verbos de movimento [6ia]Beivw (quatro vezes em ambos),
[éva]Beivw (uma em cada) e katafaivew («descer», quatro vezes / uma); opdw, «ver» (uma em cada qual); TAnpdw,
«cumprir» (uma vez em cada qual); &yviCw, «santificar-se» (uma vez) / &yuog, «santo» (Uma).
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0 Jordao, cujas aguas se detém a sua passagem (Js 3,16-17) como outrora o mar dos Juncos se
abrira para deixar passar a geracéo anterior em fuga do Egipto (Ex 14; Js 4,23)%7¢;

- a sua missdo como «salvadores» de Israel inicia-se ritualmente no Jorddo, mas s6 apos ter-
se concluido a misséo salvifica do seu antecessor (Js 1,2°7; Mc 1,9.14);

- essa missao junto do Jorddo consiste, primeiramente, numa “santificacdo” ritual de «todo»
0 povo (Js 3,5; Mc 1,5) como preparagdo para se apresentarem diante do Senhor (Js 3,5; Mc
1,3.7-8) %'8; a missdo é globalmente caracterizada como “servigo™’,

As observagdes seguintes permitirdo, adicionalmente, sondar o sentido da intertextualidade
entre as cenas baptismais de Marcos (1,5.9) e as figuras biblicas a cuja luz aquelas hdo-de ser
compreendidas.

Uma anélise atenta do texto de Js 3 com vista aos objectivos no nosso estudo revela que,
através do uso reiterado de «Arca» (nove ocorréncias), de «Jorddo» (0it0)%®, «agua» (sete) e
de «atravessar» (sete)®!, o que se salienta é principalmente o facto e 0 momento em que o povo
atravessa o rio a pé enxuto gragas a presenca da Arca da Alianca transportada pelos sacerdotes
até ao meio do Jordao ela miraculosamente sustinha o curso das dguas, como que desafiando-
0. Esse facto e esse momento é que permitiram que, em seguida, e ja sob a chefia de Josué,
Israel penetrasse definitivamente na Terra Prometida para dela se apoderar, ndo ja como um
simples cl, i.e. @ maneira dos Patriarcas seus antepassados, mas como «nagao» que tem o
préprio Deus Unico por seu Unico soberano (Js 3,17; 4,1)%%2. Na perspectiva histérico-salvifica

576 \veremos (a propdsito de «arrependei-vos...» / «chegou o reino » [Mc 1,15], e na Interpretacéo de 1,9) de
que modo Jesus prossegue a missdo profética e sacerdotal de Jodo e em que sentido levou a consumagao as
promessas divinas a Israel.

577 Em rigor, Josué entra em cena como comandante militar ja em Ex 17,9; i.e. quando, ainda as ordens de
Moisés, a quem servia desde a juventude (Nm 11,28; cf. Ex 24,13; Js 1,1), lhe foi confiada a missdo de combater o
inimigo jurado de Israel, os Amalecitas, enquanto Moisés intercedia no monte pelo povo. E notéria no livro de Josué
a énfase na nogdo de chefe ideal, que conta com a colaboragéo do Senhor e do exército celeste, em conexdo com o
tema da cadeia ininterrupta de comando (Js 1,7-8; 4,10; 11,11-14.20.23): do Senhor para Moisés, da Tora de Moisés
para Josué, de Josué para o povo. Cf. R.G. BOLING, «Joshua», 1008; R. MEYNET, Morto e risorto secondo le
Scritture, 59-62.

578 R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 163, interpretam a ordem de Josué «Santificai-vos» (Js 3,5 LXX) no
sentido de «tornai-vos ritualmente prontos», i.e. observando prescri¢des como as da abstinéncia de actividade sexual
e de certos alimentos, bem como a participagdo em ritos de purificacdo (cf. Ex 19,10-15; Nm 11,18; 2 Sm 11).
Compreende-se esta purificacéo ritual do campo e dos guerreiros (também referida em Dt 23,13-15 e Js 7,13) a luz
da nocéo de que a conquista da Terra envolvera directamente a presenga do Senhor em favor de Israel, implicando
por isso a preparagao requerida para se aceder a presenca do Santo.

519 Cf. Ex 24,13; Js 1,1; Mc 1,7.

580 Vinte e oito ocorréncias em Js 3-4.

%61 Dezoito ocorréncias em Js 3-4.

%82 No AT, “nacio” (gOy) e “povo” (‘am), embora possam naturalmente surgir como conceitos complementares,
ndo sdo exactamente sinonimos. “Nagdo” possui uma forte conotagdo de entidade politica, territorial e linguistica,
ao passo que “povo” salienta os vinculos familiares e raciais de um grupo. No corpus deuteronomistico, em que o
livro de Josué se integra, Israel nunca é definido teologicamente como uma “nagéo”; é antes, acima de tudo, o “povo
do Senhor” e é, nessa qualidade, 0 mediador do Deus Unico junto das nagdes que O ndo reconhecem. Todavia, na
perspectiva deuteronomistica, o “povo” de Israel, que comegara como um s6 povo da Alianca («reino de sacerdotes»
e «nagdo santa», segundo Ex 19,6, e desde o éxodo «na¢do forte e numerosa», segundo Dt 26,5, sendo por isso
mesmo detentor de obriga¢des morais, politicas e religiosas Unicas, segundo Nm 23,9; Dt 9,14), tornara-se um gdy
como 0s outros, sem a identidade Unica que lhe advinha do seu culto ao Deus Unico, acabando ironicamente por
perder, a nivel politico e territorial, o estatuto de “nagdo” (cf. Dt 18,9; 1 Sm 8,5.20; 2 Rs 17,11.15.33). Cf. R.G.
BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 172; R.E. CLEMENTS — G.J. BOTTERWECK, «gdy», esp. 429.
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de Josué, a travessia do Jordao configura a primeira das «maravilhas» que o Senhor vai realizar
no meio do povo (3,5), um sinal que servira para Israel «saber»: saber que «o Deus vivo esta
no meio de nés» (3,10) e saber que «assim como estive com Moisés, assim estarei também
com [Josué]» (3,7)°%. Ao leitor atento ndo escapara a evidéncia de que, tanto nestas palavras
divinas como nas de Josué, ressoa linguagem idéntica aquela que encontramos entre o Senhor
e Moisés na teofania da sarca ardente e no Sinai. Podemos assim concluir que o passo do livro
de Josué, ao mesmo tempo que se integra na unidade narrativa «De Chitim a Guilgal» (Js 3-
4), na verdade é um texto-charneira que assinala, simultaneamente, o final da viagem do Exodo
e o inicio da penetragdo na Terra Prometida®“. Ele pressupde a narrativa de uma cadeia de
dons divinos a Israel que culminara no dom da terra de Canad para ai prosseguirem a vida com
0 Senhor como seu Unico soberano: o dom da libertagdo da escraviddo no Egipto e o dom da
sua constituicio como povo eleito mediante a Alianca do Sinai (Exodo); o dom da sua
conducéo através do deserto ao longo de uma geracdo (NUmeros); o dom da renovacao da
aliangca em Moab (Deuteronomio).

O facto de no &mbito de uma narrativa homogénea — como € a deste inicio do livro do livro
de Josué (Js 1,1-5,12) — se concentrarem referéncias a Arca da Alianca e aos «sacerdotes que
a levavam»°®® mostra que toda a épica da entrada na Terra e do inicio da conquista foi um
acontecimento essencialmente litirgico, uma «conquista ritual» miraculosamente
desencadeada pela procissdo da Arca a cabeca do povo®®, Esta procissdo ascensional da Arca
na Terra Prometida inicia-se «hoje» (3,7)%' no acontecimento da descida ao Jorddo (lit. «o que
desce») e dai prosseguira até Jericd (6,1-21), que assinala a primeira conquista numa longa
sucessdo de guerras contra todos 0s povos que ocupavam o pais. Muito tempo e muitas
vicissitudes depois, a procissdo da Arca culminara na sua entronizagdo no monte Sido em
Jerusalém (2 Sm 6)°88.

583 Ressoam aqui, tal como no inicio (Js 1,5), estas palavras de apoio divino ao lider, também dirigidas
originariamente a Moisés na cena da sarca (3,12). Josué fica assim colocado numa categoria semelhante a Moisés
e, no futuro, apenas igual aos reis David e Josias. A expresséo «ficareis a saber» (Js 3,7.9) é s6 usadaem Nm 16,28,
onde Moisés assevera que foi o Senhor quem o enviou. O significado do verbo hebraico yd ‘ vai desde “comprender”
a “ter experiéncia”; mas, neste texto, relacionado com uma liturgia de alianga, ele traduz um acto de reconhecimento
das relagdes entre o Senhor e Israel. Cf. R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 164.

584 Cf. R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 153-181.

%85 De um total de vinte e seis ocorréncias ao longo do livro, a concentragdo dessas referéncias a Arca em Js 3-
6 é elucitativa: oito delas em Js 3, oito em Js 4, oito em Js 6 (cf. ainda Js 7,6 e 8,33). Um quinto do livro é consagrado
a travessia do Jorddo e a preparativos para a primeira batalha no oasis de Jericd. Cf. R.G. BOLING, «Joshua», 1003.

%86 R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 31, que citam a este respeito (p. 63) a tese de M. Noth sobre as fontes
de Josué: acredita o célebre Autor alemao que, na base de Js 2-9, estdo, em geral, sagas etioldgicas ligadas a lugares
especificos, tendo como seu ambiente original o santuario de Guilgal (no territério de Benjamim); terdo sido
integradas no livro de Josué durante o exilio.

587 Em Js 3,7 ressoa Ex 14,21-22 e 15,8. Como notam R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 159-160, por detras
das numerosas referéncias cronoldgicas em Js 3-6 estd um nicleo extenso de acontecimentos cultuais, de forma
que, através da fonte litdrgica subjacente ao texto, comunica-se que «O milagre do Mar Vermelho realiza-se de
novo no presente, no culto» (p. 168). Os mesmos Autores salientam (p. 33) que vém na mesma linha textos proto-
apocalipticos como Is 40,3-6, 51,9-11 e 52,7-12, em que se anuncia o retorno do Divino Guerreiro a Sido pela
estrada preparada para o retorno, trazendo consigo os cativos que libertou através das suas vitoriosas conquistas. A
procissdo culmina na celebracgdo do reinado do Senhor.

588 Cf. R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 31.
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Jesus com 0 Seu povo, como a Arca entre 0 povo

A «Arca da Alianca do Senhor» transportada pelos sacerdotes (Js 3,14-17) domina,
efectivamente, a cena da travessia do Jorddo. Mas, como entender a relagdo entre, por um lado,
a Arca e a figura de Josué, e, por outro, a Arca e 0s sacerdotes que a transportam? Qual a
génese e a importancia deste objecto sagrado que o livro de Josué aqui refere pela primeira vez
(3,3)? Qual a sua relagdo com o sacerddcio em Israel? E que significava a sua procissao a frente
do povo de Deus, sob a chefia de Josué? A resposta, que a seguir daremos quase que a modo
de excurso, ird oportunamente esclarecer a cena evangélica de Mc 1,9.

Antes de localizar e entrar no texto que mais cabalmente responde as questfes, cumpre notar
que o termo «Arca», ndo obstante as suas diversas designacdes no AT %, mantém uma relagéo
inequivoca, quer com a Alianca, quer com o sacerdocio levitico, quer ainda com figuras de
comando, de entre as quais sobressaem Moisés, Josué e David>*°. Além disso, o texto canénico
distingue claramente o ministério de Josué do ministério a Arca levado a cabo pelos sacerdotes
levitas no deserto®*; o facto de reservar para o sucessor de Moisés a designacédo de «ministro
[m’saref]» de Moisés sublinha isso mesmo (Js 1,1)%%2. E justamente nessa condi¢io que Josué
actua desde o inicio, em particular quando ele acompanha Moisés ao monte de Deus (Ex 24,13)
e gquando “serve” na tenda do encontro ao longo dos quarenta dias de permanéncia na presenca
do Senhor (33,11); esse seu “servigo” a Arca culmina no momento em que, sob o comando de
Josué, a Arca entra na Terra®2, O texto delimitado por estas duas referéncias forma a seccéo
de Ex 25-31, a qual se compde de sete discursos divinos através dos quais Moisés recebe o
projecto celeste da construcdo do Tabernaculo bem como as diversas instrugdes sobre o culto
levitico em Israel®®. Ndo sobrestimaremos a importancia dessas instrucdes divinas no ambito
do Pentateuco se salientarmos que tais instru¢fes correspondem ao contetdo principal da
revelacdo a Moisés no monte Sinai, a qual no final se consignara nas duas tabuas de pedra
«escritas pela mao de Deus»; por outro lado, cumpre realcar que, para Moisés e Josué, este
encontro face a face com o Senhor de Israel constitui 0 cume da missdo de Moisés e da sua
experiéncia religiosa®®.

Constituido de sete sequéncias, o primeiro discurso (25,1-30,10) surge focalizado na
sequéncia central sobre o sacerdote Aardo e os seus descendentes (27,20-28,4) e tem a
delimita-lo a inclusdo entre Ex 25,8 («e assim habitarei no meio deles») e Ex 29,45 («e
habitarei no meio dos filhos de Israel»). Nesta complexa construgéo retdrica e teoldgica, cujo
sentido se sintetiza na ideia de que a Morada a construir é antes de mais o lugar da morada do

%89 Tipicamente associado com a nogio de “alianga”, o termo “arca” ( ’drén, cerca de duzentas ocorréncias no
AT) praticamente s6 aparece no Pentateuco e, sobretudo, na Historia Deuterondémica (oitenta e duas ocorréncias).
Nos textos poéticos e litlrgicos, as referéncias a Arca, que representava a presenca real do divino, podem ser
reconhecidas na mengdo do nome divino ou de expressdes como “morada de Deus”. Cf. C.L. SEow, «Ark of the
Covenant», 386-393.

590 Em ambos os casos se afirma a associagdo a figura de Moisés, dada a sua origem levitica (Ex 2,1) e o facto
de haver desempenhado a funcéo sacerdotal (Ex 24). Cf. M.D. REHM, «Levites and Priests», 298.

591 Cabia-lhes em particular o transporte da Arca, bem como montar e desmontar o Tabernaculo (cf. Dt 10,8;
31,25; 1 Sm 6,15; 2 Sm 15,24).

592 Ex 24,13; 33,11; Js 1,1.

598 No seu discurso perante o Sumo-sacerdote em Jerusalém, Estévao ira referir o servigo de Josué, vinculando-
0 ao servico de Moisés a Arca (Act 7,44-45).

594 Seguimos aqui de perto a analise e as estimulantes conclusdes do recente estudo, elaborado em chave de
andlise retorica biblica, de G. PAximMADI, E lo dimorerd in mezzo a loro.

595 G. PAaxiMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 9.
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Senhor com o seu povo, as sequéncias interiores mostram quais as condi¢@es concretas em que
essa sera possivel, a saber: o beneplécito do proprio Senhor, que decide tornar-se presente no
espaco aniconico deixado aberto por cima da Arca do Testemunho®®; o povo, representado
pelo Sacerdote Aardo, ha-de aproximar-se desta presenca divina com o mais escrupuloso temor
sagrado®®’. Sempre no ambito desta construcéo retérica que vinca a estreita relacdo entre os
quatro objectos sagrados através dos quais no Tabernaculo se realiza a proximidade do Senhor
ao Seu povo, encontramos na primeira dessas sequéncias interiores (25,10-40) uma detalhada
descrigdo fisica dos referidos objectos, dos quais fazem parte:

- a Mesa para os pées «da face» (25,23-30) e do candelabro (25,31-40);

- a Arca (25,10-16) — serd em acécia, revestida de ouro, transportavel e, sobretudo, servira
como receptaculo para o «Testemunho» que o proprio Senhor vai dar®®,

- 0 Propiciatério — em ouro puro, servird como cobertura da Arca®® e, também em ouro
puro, os Querubins figurardo incorporados no Propiciatorio e colocados em posicdo
simétrica®®.

No centro desta composigdo surge a chave de interpretacdo. Trata-se de 25,22, em que se
salienta que o Senhor manifesta a Moisés a Sua vontade de fazer-se presente a Israel desde a
Arca «por entre os dois Querubins» sobre o Propiciatorio. E pois desde a Arca com o seu
Propiciatério que o Senhor vai doravante comunicar a Moisés as suas ordens aos israelitas.
Esta palavra de Deus a Israel é comunicada através da mediagdo de Moisés e provém desde o
centro do dispositivo cultual que é o espaco deixado vazio entre os Querubins®?,

Para 0s nossos propdsitos importa salientar que a Arca da Alianca é o primeiro objecto a ser
descrito pela redac¢do do autor Sacerdotal em Ex 25-31. Embora a Arca receba 0 seu
significado (funcional) daquilo que é “colocado” dentro dela, a sua descricdo salienta,
metonimicamente, que a Arca representa o trono de Deus, soberano de Israel, e serve de
receptaculo das Tabuas que testemunham a Alianca concluida com o povo, ao mesmo tempo
que certificam a fidelidade do Senhor e a sua presenga no meio do povo, guiando-o quer através
do Seu representante (que acede a presenca da Arca), quer mediante ocasionais e intermitentes
teofanias. Em virtude desta ligacdo entre a Arca da Alianca e a presenca do Senhor, pode-se
afirmar que onde esta a Arca ai esta 0 Senhor. A Arca, objecto mais santo da Morada, surge
portanto literariamente caracterizada em conexdo com os temas da Alianga e com a
proximidade providente do Senhor ao Seu povo.

Em posigdo simétrica a da descricdo da Arca encontra-se a sequéncia que descreve as vestes
de Aardo e dos seus filhos (Ex 28,5-43). Através dessa descricdo das vestes sacerdotais
enuncia-se uma teologia do sacerddcio centrada na funcéo do sacerdote Aardo. E ele que, em
certa medida, representa o correspondente & Morada; as suas vestes tém analogias com a

59 Ex 25,10-39 (B) e 28,5-43 (B’); 26,1-27,19 (C) e 29,1-35 (C").

597 G. PaximMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 228.

5% R. DE VAUX, Ancient Israel, 297-302, considera que a fungdo do complexo Arca-Propiciatério tera sido
idéntica, i.e., ser o trono de Deus. Na mesma linha, aparentemente, G. PAximMADI, E lo dimorerd in mezzo a loro,
82.

599 Tinha por fung&o cobrir a Arca e ser instrumento para os ritos expiatorios do dia da expiacéo (Lv 16,1-29).

600 Unidos ao Propiciatorio e & Arca, os Querubins, cumprem a funcéo de guardar e venerar/servir o trono de
Deus. Cf. G. PaAxiMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 84-86.

601 Cf. G. PAxIMADI, E lo dimorer0 in mezzo a loro, 100-101.
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Morada®®. Com estes elementos se adivinha a fecundidade de uma comparagéo entre as duas
sequéncias simétricas (Ex 25,10-40; 28,5-43)%, no quadro geral de uma subseccdo toda
estruturada e centrada na actividade cultual (Ex 25,1-30,10)%*. Limitamo-nos aqui a notar que
as vestes de Aardo exprimem a sua fungdo de «correlativo da Morada»®®: com efeito, a
semelhanca dos quatro objectos mais importantes da Morada, também as vestes do sacerdote
contém elementos em «ouro puro» (peitoral e diadema). No centro de ambas as sequéncias, a
afirmacdo de que o fim dos objectos descritos é o de estabelecer uma mediacdo através da qual
a palavra do Senhor possa ser dirigida ao povo®®. Por meio desta estruturacdo centrada na
actividade cultual, o santuario e a prépria Arca da Alianca estdo em relagdo com o culto, mas
quem surge em primeiro plano sdo os actos de culto e os seus protagonistas; no centro esté,
portanto, ndo o objecto mais sagrado (Arca, com seu espaco vazio do qual o Senhor dirige a
palavra a Moisés), mas a designacéo, pelo nome, dos sacerdotes (28,1) que executam 0s ritos
diarios. O sacerdote israelita, longe de configurar um mero funcionério do culto a divindade, é
aqui instituido em funcéo de um grupo humano no quadro da teologia da Alianca. Ele é um
elemento fulcral da estrutura gque, através do culto, permite o encontro entre o Senhor e 0 seu
povo. Por meio do sacerdote é 0 povo inteiro que se aproxima do seu Deus para escutar as suas
ordens e prescri¢des, comunicadas pelo préprio sacerdote. Representante de Deus perante o
povo, o sacerdote é, simultaneamente, representante do povo perante o Senhor.

Em sintese, o paralelismo entre a Morada e o sacerdote exprime a teologia da Alianga®’. O
nexo fundamental entre a Morada e o Sacerdote é pois a comum referéncia ao tema da palavra,
inserida no contexto da Alianca: o Senhor manifesta-se por sobre a Arca que contém o
documento escrito da Alianca, e f&-lo no intuito de dirigir a Sua palavra aos filhos de Israel; 0
Sacerdote Aardo, envergando o peitoral do juizo e os instrumentos oraculares, encontra-se na
presenca do Senhor como mediador da Sua palavra para Israel. O encontro entre 0 Senhor e 0
Seu povo tem pois como instrumento fundamental a palavra, por Ele manifestada no contexto
da Alianca, e fundamental para interpretar e dirigir a vida do povo e a sua relacdo com Deus.

4. INTERPRETACAO

Como Moisés, Jesus sai ao encontro do Seu povo

Chegou longe, as franjas da remota Galileia dos gentios, a «voz do que brada no deserto»,
uma voz que, na obscura Nazaré, foi interceptada por um individuo que logo se p6s a caminho
do Jordéo. O protagonista do evangelho irrompe na histéria da salvagdo sozinho, em siléncio,
e num quadro de accdo focalizado na Sua humanidade, consubstanciada no Seu nome e na
origem galilaica.

602 particularmente elucidativo o facto de, na veste do Sumo-Sacerdote, o Efod tornar presente Israel perante o
Senhor. Os iirim e 0s tummim, objectos oraculares anélogos as Tabuas da Lei, ao mesmo tempo que simbolizam o
juizo de Deus, indicam que a fungéo Gltima do culto reside no facto de o povo poder ser conduzido por esse juizo,
mediante o sacerdote Aardo. Cf. G. PAxIMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 179-181.

603 Através do verbo «pdor» entram em relagdo o «testemunho» colocado dentro da Arca (25,16), o «pdo da face»
colocado sobre a Mesa do Tabernaculo (25,30), e 0s “iirim € tummim colocados sobre o peito do Sacerdote (28,30).

604 G, PaxiMADI, E lo dimorerd in mezzo a loro, 231.

605 G, PaxIMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 234; cf. 179.

606 G, PAxIMADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 234; cf. 205.

607 G. PAximMADI, E lo dimorerod in mezzo a loro, 234-235.
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A primeira accdo do Nazareno é a de sair da Sua terra e por-se a caminho do Jordao. Ressoa
aqui o momento inicial do éxodo, em que Moisés deixou o ambiente aulico do Egipto, onde
era tratado «como um filho» (Ex 2,10), e «saiu para os seus irmé&os, os filhos de Israel» que
viviam oprimidos pela escraviddo (2,11). Também Jesus deixa a Sua casa para descer ao
encontro da multiddo oprimida pelos seus pecados (Mc 1,5). Saindo da «sua péatria», onde era
conhecido (Mc 6,1.4), Ele «deixa tudo» para tras (10,29): a profissdo que Lhe garantia o
sustento (6,3), bem como todas as relagdes de parentesco, que incluem Sua mée «Maria», seus
irméos «Tiago, José, Judas e Simao», e «suas irmas» (6,3).

Da parte de Jesus em relacdo & Sua familia carnal e ao ciclo de vida ai umbilicado, a
iniciativa de partir supde uma certa ruptura publicamente assumida. O subsequente ministério
na Galileia (1,14; 16,7) e, sobretudo, o regresso a Nazaré (6,1-6) vao mostrar que Jesus partira
para abragar uma vida nova, uma missdo que O conduzird novamente até junto dos Seus,
mesmo que os Seus O incompreendam (cf. 3,21) e acabem por rejeitar (6,4). Nesse Seu
regresso a Nazaré, Jesus € um homem radicalmente transformado, porquanto vai ao encontro
dos Seus na qualidade de «profeta» (6,4) e acompanhado pelos «Seus discipulos» (6,1). Como
tal, € Ele o exemplo vivo de que «ndo ha ninguém que tenha deixado casa, irmaos, irmas, méae
[...] por causa do Evangelho, que ndo venha a receber cem vezes mais, agora neste tempo, em
casas, irméos e irméas, maes» (10,29-30). Decisivo para esse alargamento e redefinicdo das
relacOes familiares €, simplesmente, «fazer a vontade de Deus» (3,35). Por outras palavras, a
nova familia de Jesus, que sobrevird com a proclamacdo do evangelho de Deus, sera uma
(nova) criacdo de Deus e subsistira na medida em que os seus membros centrarem nEle a sua
vida®e8,

No Jord&o o cumprimento do Exodo: consideracdes candnico-teoldgicas

Esta irrupcéo do Nazareno na historia da salvagdo a maneira de Moisés e do inicio do éxodo
articula-se, também, com o momento final de Moisés e do éxodo, narrado no final do
Deuteronémio e no inicio do livro de Josué. Com efeito, depois de conduzir o seu povo para
fora do Egipto e de o guiar através do deserto, Moisés morre aquém do rio Jorddo, no limiar
da Terra Prometida. Por outras palavras, a hora da morte de Moisés, estava ainda por cumprir
a outra metade da missdo que, no episodio da sarca-ardente, o Senhor Ihe confiara: «conduzir
[Israel] para fora [do Egipto] para introduzi-los numa terra boa» (Ex 3,8; cf. Dt 26,8-10).
Caberé a Josué, o auxiliar e sucessor de Moisés, conduzir a nova geracéo dos filhos de Israel
na travessia do Jorddo rumo a conquista da terra. No entanto, como perspicazmente observa
N. Lohfink, Josué sé é sucessor de Moisés para levar ao cumprimento o encargo Unico e
exclusivo de Moisés, de que reiteradamente falam o Deuteronémio e o livro de Josué:
conquistar a terra e reparti-la pelas tribos de Israel®®. Estava em jogo a realizagdo cabal do
projecto divino para Israel, que s6 Moisés — o primeiro e 0 maior de todos os profetas de Israel,
com quem o Senhor conversava face a face (Dt 34,10-12) — devia ter levado a cabo: o milagre
de alcancar a terra que o Senhor dava ao Seu povo. Moisés, porém, ndo atravessa o Jord&o; e
0 mesmo sucedera com a geracao inteira do éxodo. Esta fractura na existéncia de Moisés e nos

608 A semelhanca do que afirmamos, observa S.P. AHEARNE-KROLL, «Who Are My Mother and My Brothers ?»,
11 e 18-19, que Jesus ndo preconiza o corte de relagbes familiares como condigdo necessaria ao ingresso na Sua
familia escatolégica. O Autor acrescenta que tal corte, a acontecer, € uma das consequéncias possiveis do
seguimento de Jesus.

609 N, LOHFINK, All’ombra delle tue ali, 14.
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inicios da histdria de Israel como nacéo era consequéncia directa do poder do pecado, e reflecte
uma misteriosa solidariedade na culpa e na incredulidade (Dt 1,32.37).

A morte prematura de Moisés nas vésperas do cumprimento da promessa tem uma
importancia tal que, tanto no plano literario como no teoldgico, ela condiciona a estrutura
fundamental do cénone biblico no seu todo e, em consequéncia disso, influencia também, e de
forma radical, toda a existéncia judaico-cristd®?. No plano literario, a Tora narra uma
proto-histéria que, surpreendentemente, se interrompe no Jordao; ou seja, da ac¢do divina em
gue Deus criou 0 Seu povo — 0 éxodo — a Toré& contém apenas a primeira metade. Da outra
metade ocupa-se o resto do canone biblico, sem solugdo de continuidade com a Tora®*. No
plano teoldgico, esta segunda metade do éxodo, que a Tora apenas apresenta como projecto e
promessa, surge comentada no resto do cdnone de forma “polifénica” e com diversas
alternativas. Uma delas é a do bloco literario encabecado no canone pelo livro de Josué — 0s
Livros Historicos ou Profetas Anteriores (Js — 2Re) — onde o Deuteronomista mostra que a
historia da conquista e posse da terra levada a cabo por Josué redunda num fracasso, porquanto,
no final da obra deuteronomistica (1-2 Reis), Israel encontra-se novamente fora da sua terra,
exilado®!?. O que atesta uma consciéncia clara de que, mesmo vivendo ou tendo vivido na sua
terra, Israel comunga de certo modo o destino de Moisés, que morre sem atravessar o Jorddo e
sem receber o dom divino da terra.

Tal é a situacdo permanente de escuta em que a sinagoga se coloca perante os livros
sagrados, uma situacdo de escuta que ndo difere daquela em que se encontra o auditério de Mc
1,9. Ao seleccionar a descida de Jesus de Nazaré ao Jord&do como Sua primeira ac¢éo historico-
salvifica e ao coloca-la no centro do “inicio do evangelho”, o evangelista esta a vincar que a
sua versdo da historia de Jesus se articula primordialmente com o éxodo, interrompido nas
margens do Jorddo por morte de Moisés e em consequéncia do pecado colectivo de Israel.
Nesse limiar histdrico e geografico de Israel, onde apareceu Jodo Baptista a cumprir a sua
missdo profética e sacerdotal de preparar Israel para a iminente vinda do Senhor, justamente
ai se assinala o inicio histérico do acontecimento-Jesus, o ponto de partida da Sua peregrinacao
terrena desde as profundezas da terra até as alturas da cidade santa de Jerusalém, onde, qual
nova Arca reentronizada e reveladora da autocomunicacgao divina ao Seu povo, ira revelar (ja
n&do a partir do espago vago entre os dois querubins por cima da Arca) a nova face da divina
Presenca e do Seu exorbitante perdao aos pecadores. Esse ponto de partida, que é a pessoa de
Jesus a caminho do Seu povo penitente reunido no Jorddo, como que compendia todas as
vicissitudes de Israel desde o éxodo até esse momento.

Em que sentido se podera entender a iminente consumacédo do éxodo que se prefigura na
descida de Jesus ao Jordao? Partindo da intertextualidade com Js 3-4 e da homonimia entre o
tipo e o antitipo (i.e. Josué/Jesus), serd uma consumacado a maneira da que alcangou Josué, i.e.
uma conquista com a consequente expulsdo e submissdo de povos estrangeiros? Para saber a

610 Como demonstra, de forma profunda e persuasiva, N. LOHFINK, All’'ombra delle tue ali, 15-30.

611 Neste ponto, N. LOHFINK, All’'ombra delle tue ali, 17-24, mostra as ligagdes “candnicas” entre o derradeiro
capitulo da Tora (Dt 34) e o inicio dos grandes blocos literarios do AT (Js 1 e 2 Rs 22-23; Is 1 e Ml 4; Sl 1-2 e S
146-150). No tocante as relagBes entre os blocos literarios posteriores a Tord, sublinha o Autor que, em
contrapartida, «o canone ndo é linear» (p. 22).

612 Analogamente, a forma final do corpus profético (e, em particular, Ez 20), afirma que Israel vive no limiar
da terra, avistando-a de fora, pelo que a verdadeira entrada na terra € um acontecimento futuro. Cf. N. LOHFINK,
All’ombra delle tue ali, 17-21. Cf. também, 99-100 (no cap. «Conquista della terra o ritorno in patria? In che modo
si afronta oggi la lettura del libro di Giosué»)
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resposta, 0 auditério de Marcos terd de prosseguir caminho com Jesus no evangelho. De
qualquer modo, 0 mesmo auditorio ja sabe gque, se 0 sucessor de Moisés € o primeiro a quem
se deve aplicar a profecia moisaica de que o Senhor suscitara um «profeta como Moisés» em
cuja boca o Senhor pora as Suas palavras (Dt 18,15.18) e se 0 seu retrato biblico o caracteriza
como «salvador» de Israel, o certo é que, com o tempo, a obra de Josué acabou por se revelar
caduca: a sucessiva histdria de Israel, e designadamente a que culmina no Segundo Livro dos
Reis, mostra de que modo o povo da Alianca foi deitando a perder o dom da terra e a relacéo
com o Senhor assinalada pelo caracter imediato da fé e mediada unicamente pelo “profeta”®®,
Por outras palavras, se o Baptista é de certo modo figura moisaica e elidnica, e se Jesus vem
ao encontro dele, sera que o Nazareno homénimo de Josué é profeta a maneira do sucessor de
Moisés? Serad ele o profeta escatolégico como Moisés, prometido por Deus, aquele que
definitivamente libertara o Seu povo da escravid&o e o reconduzira ao servico do Deus vivo®4?

Os siléncios do texto sdo reveladores de que, desde o inicio do evangelho, no centro das
preocupacdes do evangelista esta 0 enigma da identidade de Jesus, um ponto de que se ocupam
explicitamente os restantes passos deste inicio do Evangelho®®. Entretanto, um primeiro sinal
sobre a identidade de Jesus esta dado, com 0 Seu nome e 0s seus primeiros passos: 0 Nazareno
entra na histéria como profeta moisaico que vai ao encontro de Jodo Baptista, o profeta
elianico.

Jesus e Jodo face a face

A accéo de sair da Sua pétria e por-se a caminho do Jord&o culmina, num segundo momento,
no gesto ritual de se submeter ao baptismo de Jodo. O auditério atento reconhecera aqui dois
aspectos: um que decorre do intratexto (Mc 1,4-5), e outro do intertexto (Js 3-4). Por um lado,
na medida em que também Ele é baptizado no Jord&o, o Nazareno fica doravante com o Seu
destino ligado ao ministério do Seu precursor e a multiddo penitente da Judeia e Jerusalém;
por outro, a luz da cena biblica da travessia do Jorddo (Js 3-4), o gesto de Jesus adquire uma
ulterior profundidade. Comecemos por evidencia-la.

Analogamente a solene travessia do Jorddo descrita em Josué como um acto litlrgico que
inaugura um novo ciclo (cf. Js 4,19), o baptismo de Jesus insinua o inicio ritual de um novo
periodo na histoéria da salvagdo: o periodo escatoldgico da consumacao do éxodo e da passagem
definitiva para uma nova vida. Com efeito, no momento em que é mergulhado no Jordao, Jesus
actualiza de certo modo o0 momento em que a Arca da Alianga se deteve dentro do Jordao
abrindo a Israel passagem segura para a terra prometida®'®. Neste Nazareno imerso no Jorddo
esta (literalmente) presente o “Senhor que salva”, e, embora a Sua presenca no meio do Seu
povo seja ainda desconhecida da multidao, ela ndo é mais uma presenca invisivel e mediada,
como nos tempos de Josué e da Arca da Alianca, em que pontificava a instituicdo sacerdotal.
A perspectiva de Marcos € pois a de que, na pessoa humana de Jesus de Nazaré recomeca a

613 E ndo por um aparelho de estado, como sucede «em todas as nagdes» (1 Sm 8,5), conforme nota N. LOHFINK,
in All’ombra delle tue ali, 100 (cap. «Conquista della terra o ritorno in patria? In che modo si afronta oggi la lettura
del libro di Giosué»).

614 Cf. Standaert 85-87. Na p. 52, o Autor recorda a importancia messianica do célebre oraculo de Dt 18,15.18,
designadamente, em discursos protocristdos como os de Pedro e Estévéo (Act 3,22; 7,37).

615 Conforme escreve P. BovArTi, «ll centro assente», 118, o centro do texto, longe de ser «um buraco negro da
interpretacdo», corresponde antes ao «néo dito» que abre ao intérprete o seu espago de liberdade.

616 Esse momento ficou assinalado com a erecgdo de doze pedras como «memorial perene» para as geragoes
futuras dos filhos de Israel (Js 4,4-8).
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novissima procissdo ascensional do Senhor a frente do Seu povo, rumo a Sua entronizacao
definitiva em Jerusalém. E a perspectiva crente de quem vé em Jesus o comego dos tempos
messidnicos, centrados na pessoa de um Nazareno que veio fazer caminho com o povo de
Deus. A avaliar pela realidade conhecida da Palestina do século I, a esperanca que O circunda
é gue Ele conduza uma luta sem tréguas contra os inimigos de Israel, por forma a que cada
membro de Israel possa finalmente disfrutar do sa/ém proveniente de uma vida centrada no
servico ao Deus Unico. Para tanto, as Unicas credenciais que Jesus apresenta no momento em
gue entra na historia sdo apenas duas, ambas estritamente humanas, a saber:

— 0 préprio nome, Jesus, nome que por si mesmo augura a chegada de uma “salva¢do” com
a marca “de Deus”, em vez de uma salvagdo “de homens”, alcancada pela for¢a das armas ou
de aliancas com as poténcias deste mundo. Uma salvacdo meramente “humana” sempre se
revelara fatal para Israel, como bem ilustram, quer o capitulo da “histéria da salvagdo”
inaugurado pelo homénimo predecessor de Jesus, quer a historia mais recente da Palestina do
século I, onde a “salvacao” propugnada por émulos de Josué, como os movimentos
messianicos de zelotas e outros insurrectos anti-romanos, redundou em formas terriveis de
opressdo e aniquilamento de Israel na sua prépria terra e, no final, no arrasamento de Jerusalém
e do seu Templo (em 70 d.C.) 8%7;

—a Sua origem, em lugar tdo obscuro (Nazaré) quanto suspeito de convivio impuro com 0s
gentios (Galileia). Pondo-se também ele a caminho do Jordao, o Nazareno responde a pregacao
do novo Elias e, tal como outrora o sirio Naamd, também ele se submete ao rito preconizado
pelo profeta: um éxodo simbdlico para fora da sua terra rumo ao Jorddo, em vista de uma
comunhdo na purificacdo radical do Seu povo. Sendo Jesus o Unico galileu em foco nesta
descida ao Jorddo, onde se reunira a multiddo penitente de Juda e Jerusalém, a Sua
proveniéncia Unica surge em contraste evidente com a da multiddo. Em contraste com o
baptismo da multiddo, salienta-se a omissdo de uma confissdo dos pecados e a total submersédo
dentro do Jorddo, em cujas aguas a multiddo ritualmente depusera o seu pecado. O auditério
do evangelho é levado a concluir que o Nazareno € o Unico Israelita sem pecado. Oriundo da
“Galileia das nagfes”, Jesus apresenta-se junto do Seu povo penitente reunido em torno de
Jodo, personificando de certo modo todos os baptizandos impedidos de comparecerem neste
reinicio da histéria da salvacdo. Neste galileu que, a semelhanca de todo o povo penitente, é
mergulhado de corpo inteiro nas dguas que de certa forma acolheram os pecados de Israel,
nEle, que mostra ndo ter qualquer convivio com o pecado, é que se concentra o Israel ja
purificado. Néo € pois para receber mais um “baptismo de arrependimento dos pecados” que
Jesus desce ao Jorddo; é antes em total solidariedade de destino com o povo de Deus que Ele
se entrega a uma morte momentéanea, e morte ritual por enquanto, no lugar mais fundo da terra
— as aguas do “rio que desce” para o Mar Morto. Nestas aguas “mortas” do limiar da vida nova
e nesta Sua imersao ritual no pecado, o Nazareno é representante Gnico de todos, enquanto
toma sobre Si os pecados da multid&o.

Os dois unicos protagonistas séo as testemunhas tnicas do baptismo de Jesus no Jord&o
e do mistério que sobre Ele paira. No siléncio deste que é o Unico face a face de Jodo com Jesus
reportado no evangelho, transparece o significado profundo de uma passagem de testemunho
rica de ressonancias biblicas: vém a memdria Moisés/Josué, Elias/Eliseu. Aos pés de Jodo
cruzam-se 0s caminhos de um povo pecador e também o caminho dAquele que, mesmo sem

617 Cf. M. HENGEL, The Zealots, 271-272; C. BROWN, «What was John the Baptist Doing?», 48.



153

ter pecado, veio ao encontro do Baptista como membro Unico de um povo penitente a espera
do Senhor-que-vem. Também para Jodo Baptista este ndo € mais um baptismo: é antes o
culminar de todo o seu ministério preparatorio, assinalado de modo particular pela plena
eficicia da sua palavra profética. Eficacia do anincio da urgéncia de se voltarem de novo para
0 Senhor — e Israel inteiro saiu ao seu encontro! Eficacia, também, da profecia de que estava
iminente a vinda de um mais forte do que Jodo — e a profecia cumpriu-se, com a chegada do
Nazareno sem pecado! Doravante, é Ele quem deve crescer, e Jodo diminuir (cf. Jo 3,30). Pode
estar para breve o final da carreira terrestre do Precursor, como de facto a narrativa vai salientar
(Mc 1,14). Mas isso ndo implica, de modo algum, que caducou a validade daquela pregagéo
profética — sobre o arrependimento urgente dos pecados, sobre a vinda iminente do Senhor —
de que Jodo Baptista € 0o mais eficaz arauto até Jesus. Com efeito, na primeira linha do
guerigma de Jesus (1,15) e dos seus discipulos (6,12) estard o apelo veemente ao
arrependimento e a conversao.

A luz, pois, das profecias — as da Escritura (2b-3) e a de Jodo (7b-8) — o leitor cai na
conta da profunda complementaridade entre os protagonistas, da sua relagdo indissociavel ab
initio, relagdo da qual ambos se mostram cientes. Nas vestes de profeta e precursor, Jodo
interpreta a sua relacdo especifica para com o povo pecador e para com Aquele que «esté a
chegar», e fa-lo na esteira da profecia biblica (1,2-3). Declara-se definido por uma relacéo
entre sujeitos incomparaveis: na vinda de «o mais forte do que eu» descobre Jodo o seu Senhor.
E, enquanto ministro de um rito sacerdotal que visa a purificacdo de um povo impuro para a
vinda do Senhor, Jodo personifica a verdadeira mediacdo escatoldgica: entre a figura e a
realidade, o Antigo e o0 Novo, o povo pecador e o0 seu Senhor Santo, um Senhor que caminha
a passos largos para estar com o Seu povo (3b; 7b). Esta relacdo servo-Senhor ndo deixa de
ser, no entanto, uma relacdo de face a face (2b) entre um e Outro: sendo um o precursor-servo
e amigo do Noivo, e Outro o Senhor, 0 Messias-Noivo que vem na pessoa de Jesus de Nazaré
ao encontro de Israel®®. Amanhecendo o novo nos tempos do antigo, doravante a presenca
rende a figura, um conduz ao Outro. E, no entanto, na serena sincronia do mesmo texto, afirma-
se a continuidade de um sé designio, o do Deus Unico que criou e sustenta 0 mundo, que Se
revelou através da palavra dos profetas e que, no fim dos tempos, vem ao encontro do Seu
povo para o resgatar e Se lhe unir em comunhdo perpétua.

618 mpdowmov, Mc 1,2b. Cf. M. GRILLI, Quale rapporto tra i due Testamenti?, 192-198.






CAPITULO IV

QUARTO PASSO

Jesus é o0 Ungido com o Espirito, o Filho Amado de Deus (1,10-13)

1. TEXTO

Vol €0Bl¢ drapaivwr & tod Bdatog

€ldev oyLlouévoug Tolg obpavoLg Kol
10 TVeduo (¢ TEPLOTEPIY KoTaPaivov
elc adtdv: Mal pwvn eyéveto & TV
olparY:

ol el 0 vidg pov O dyatmTog, év
ool €DdOKNoL.
2Kl €0Blg 10 mreduo adtov ekBiiiel
elc Ty épnuov. Bkal A &v h Eprug
TEOOEPAKOVTO  Tuépag  TeLpa Oevog
Um0 10D ooTaVd, Kol MY PETR TGOV
Onplwv, kol ol d&yyelor Sinkévouy

°E imediatamente, subindo da agua,
[Jesus] viu rasgados 0s céus e o
Espirito como pomba descendo sobre
Ele. E uma voz surgiu dos Céus:
«Tu [é que] és o meu filho, o
amado; [é] em Ti [que] tenho posto o
meu agrado!».
12Mas logo o Espirito O expulsa para
o deserto. °E estava, no deserto,
quarenta dias a ser tentado pelo
Satands. Também estava com as
bestas, mas os anjos serviam-nQO.

0T,

1.1 CRITICA TEXTUAL

ék tod Vdatog (10a)

A substituicdo de éx por amo, em diversos testemunhos da tradigdo textual, pode dever-se a
uma harmonizagdo com o paralelo sindptico (Mt 3,16) ¢%°.

oyLlopévoug Tovg odparvolc (10b)

Na introducdo a teofania (10b), alguns copistas, confrontados com a descri¢éo apocaliptica
dos céus a «rasgarem-se», optam por harmonizar com os paralelos sindpticos (Mt 3,16:
frewxdnoay, «abriram-se»; Lc¢ 3,21: drewydfvat, «abriu-se»)®?, Deste modo, a expressdo dura
oxlopévoug (literalmente: «rasgando-se») fica suavizada mediante a forma verbal AvoLyuévoug
(«abrindo-se»), que, além de mais sindptica, é também menos apocaliptica®.

619 A f11996. 1342. 1506. [E F H A 205. 700. 1424] 91 Cf. K. ALAND, Synopsis, 26.

620 Os copistas em causa s&o sobretudo da tradigdo “Ocidental” (D itt) e da versio georgiana (geo).

621 Trevijano-Etcheverria, 138, acrescenta: «Se a correcgdo remontar ao s. 11 ou 11, ela procura reagir contra a
comprenso mitica do gnosticismo». E nesta mesma linha de argumentacao que o Autor elabora uma argumentacao
relativa aos problemas textuais de Mc 1,10 que se vdo seguir.
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ketoBaivor eig adtédy (10d)

Surgem dois problemas textuais neste membro. O primeiro, atestado pelo codice
Sinaitico®?, consiste no acrescento de kal pévov («e permanecia [n’Ele]») a seguir a
katePoivov. O verbo pévw, tipicamente joanino, comparece no lugar paralelo do quarto
evangelho (Jo 1,33). N&o restam dividas, pois, sobre a intengdo harmonizante.

A variante mais importante é, contudo, a substitui¢do de eic («para/sobre») por én’[adtov]
(«sobre») em diversas testemunhas antigas®?. Atestada pelos outros evangelhos (Mt 3,16; Lc
3,32; Jo 1,32), a licho em causa, além de se harmonizar com a licdo (mais clarificadora) dos
outros evangelistas, mostra-se também sensivel a dificuldade que iria ser suscitada
posteriormente por certas interpretacdes heréticas®®. A licdo que seguimos é suportada por
linhas de tradicéo textual diversas entre si®?,

dwrn €yéveto €k TAOV odpavdy (11a)

Sdo trés as variantes da tradi¢do textual: 1. pwvn éyéveto ék TV odparav («Uma voz surgiu
dos Céus»)®%, 2. & t@v obpavdv (dos Céus»)®?’, 3. dwrm... fkolodn («uma Voz ... se
ouviu»)®?8, Escassamente atestada, a terceira variante é aqui descartada, porquanto ela
representa a tentativa de melhorar as outras variantes mediante uma interpretacéo do sentido
de uma li¢do original na qual a voz celeste ndo ressoa — Mc 1,10b introduz a teofania atraves
do verbo da visdo, €idev, «viu»! — nem é ouvida. A segunda variante, atraente enquanto lectio
brevior passivel de explicar as outras duas li¢des, é provavelmente influenciada pelo paralelo
sindptico (Mt 3,17)°%. A primeira licdo, atestada por numerosas testemunhas antigas e entre si
independentes, configura uma proposic¢éo normal, seja no contexto do passo (Mc 1,11-13), seja
no estilo de Marcos (cf. 9,7). Por esta ordem de razdes, a licdo longa da primeira variante é,
provavelmente, a original®,

& ool ebdoknon (11c)

Como licéo alternativa do contetido da declaracdo divina, diversas testemunhas léem év @
€0d6knoe («no qual...»)®t Em Gltima anélise, esta variante coincide com a profecia de Is 42,1

622 Também por (W) 33 pc lat bo™, e por Origenes. O concordismo (com o texto paralelo de Jo 1,32, neste caso)
é particularmente evidente no codice W: katafaivov amod odparod woel TepLoteptv kal pévov [«descia do céu como
uma pomba e permanecia»]. Cf. Trevijano-Etcheverria, 138.

6235 AL WO 33 91sy Or. A licdo que seguimos é suportada por B D f 13 2427 pc.

624 A amplitude desta correcgéo explica-se pelo facto de ebionitas e gnosticos coincidirem na sua predilecgéo
pelalicdo ei¢ adtov («para/sobre ele»). Esta mesma licdo serve de apoio a interpretacdo adopcionista e a elucubragéo
mitica sobre a descida do ser divino (o Cristo superior) que, no momento do baptismo, entrara em Jesus, separando
assim “Jesus” do “Cristo”. Cf. A. ORBE, La uncion del Verbo, 268, cit. por Trevijano-Etcheverria, 138; Veja-se
também: B.D. EHRMAN, Orthodox Corruption of Scripture, 141-143, cit. por Collins, 134.

625 B D f 13 2427 pc 9n lat sy co

626w A B L (W) f1-1333. 2427

627 x* D f-th

628 @ 28. 565 pc

629 Cf. Metzger, 63; A.M. Buscewml, «Critica Textus», 76;

630 Descartada por Trevijano-Etcheverria, 151 (que prefere a lectio brevior da segunda variante), é esta a licdo
de NA? e, recentemente, também a de Collins, 134.

631 A W 1006. 1506 /E F H 579. 1424) 9 aur b (d) sy "™ co
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(LXX) aludida nesta instancia, e reproduzida nesses termos em um dos paralelos sinopticos
(Mt 3,17).

70 Tveluo adtov ekPadel eig Ty épnuov (12-13a)

A tradicdo textual apresenta variantes de sinal contrério em relagdo a t0 mveduo («0
Espirito») e aév tf €éprjuw («no deserto»). No primeiro caso, acrescenta-se to dyLov («Santo»)
e, no segundo caso, ora se abrevia, ora se expande a expressdo év tfj épmuw misturando-acom
a correccdo introduzida pela primeira variante®®, Quanto ao primeiro caso, a licdo mais longa
(to mvedua to ayLov, «0 Espirito Santo») unicamente atestada pelo cddice de Beza, traduz uma
possivel intencdo de harmonizar, quer com o paralelo lucano (Lc 4,1), quer com a maior parte
das referéncias ao Espirito Santo em Marcos®, Enquanto referéncia ao Espirito Santo, a lectio
brevior e lectio difficilior que é t0 mvedua («0 Espirito») s6 comparece neste passo de Marcos
(1,10.12). Quanto ao segundo caso, nota-se na primeira variante a intengdo de corrigir a
repeticdo da referéncia ao deserto, ao passo que a segunda variante vem expandir a primeira
variante. A nossa opcdo, além de bem atestada pela tradigdo textual, encontra justificacéo,
também, através da analise retérica do tipo de composicéo (concéntrica) formada pela segunda
parte (12-13) do quarto passo (10-13).

A (3 4 4 3 \ o ~
TEOOEPAKOVTH TUEPAG TELpalopevog LMo Tod catovd (13b)
Uma parte da tradicdo textual acrescenta kol teooepdkovta viktag («€ quarenta noites»)®*
a seguir a lectio brevior atestada pela maioria: teaoepakovta Muépag («quarenta dias»). Por
outro lado, algumas testemunhas de importancia secundaria preferem ler suaBéiov a cotavas®.

Nota-se, em ambos 0s casos, a tendéncia a harmonizar o (extremamente sucinto) texto original
de Marcos com os (muito mais prolixos) paralelos sindpticos (cf. Mt 4,1; Lc 4,2).

Kl ol dyyedor dinkbévovy adte (13d)

O termo ol &yyeloL («0S anjos») ndo comparece em algumas testemunhas antigas. A partir
da licdo daqui resultante, poderiamos ser levados a inferir a intencdo de colocar as feras (em
vez dos anjos) a servirem Jesus, evocando possivelmente o topos escatoldgico (e apocaliptico)
de uma restauracdo da harmonia original (cf. p.e. Is 11,6-8)%%,

632 A abreviagdo para ékel («ali») é atestada por f ! 69.205. 565. 700. 1424. 2542 al sy®; por sua vez, a variante
longa éxel év T éprijue € testemunhada por W 9 1506 syP",

633 Mc 1,8; 3,29; 12,36; 13,11 — licBes todas bem atestadas (tal como a ligdo o mvedua em 1,10). Em rigor, o
argumento do paralelo lucano (defendido p.e. por Trevijano-Etcheverria, 171) ndo é sustentavel, se notarmos que
no inicio do paralelo lucano sobre as tentagGes (Lc 4,1) aparecem duas referéncias ao Espirito: na primeira, Jesus
aparece «cheio do Espirito Santo» (mArjpnc mvelpatog dylov, 1a), a0 passo que na segunda diz-se que 0 mesmo Jesus
«era conduzido pelo Espirito [év t¢ mveduati] ao deserto» (1c). Bem atestada pela tradigdo textual, esta segunda
referéncia, que omite aytov tal como no texto de Marcos, é que constitui o lugar paralelo de Mc 1,12.

634 33. 579. 892 pc lat sy™9; Eus. No mesmo sentido Ié f 23, embora invertendo a ordem das palavras para kol
vikTag Tecoepakovte, [«e quarenta noites»].

6350 892. 2542. pc

636 Cf. Trevijano-Etcheverria, 171.
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1.2 ASPECTOS GRAMATICAIS

kel e0Blc (10a.12)

Tipico do estilo paratéactico de Marcos, o uso da conjungdo kat Vvai intensificar-se em 10-
13%7. Veremos ao longo destas observacOes gramaticais que a sua utilizagdo no inicio das
frases nem sempre implica igual valor semantico, e veremos também que isso decorre, quer do
contexto narrativo, quer da sua integracdo em determinadas locugdes. E o caso, também, da
locucdo kel €08Uc®®. Unidas a particula ki («e/mas») encontramos as primeiras duas
ocorréncias do advérbio €060¢ («imediatamente/logo») — essa outra «tipica particula marcana
que, ndo raro, conecta episodios claramente distintos»®*°. Todavia, conforme afirma Juan
Mateos, no seu estudo exaustivo sobre o uso deste advérbio em Marcos, «e080c, e 0S seus
equivalentes em linguas modernas, ndo tem um significado absoluto e uniforme; denota sempre
imediatez, s6 que variavel, consoante lha permite o vinculo que for possivel estabelecer entre
as acgOes que [este termo] conecta»®®, Aplicado a locugdo kol €06i¢ em Mc 1,10a e 12,
significa isto que, nem a proximidade entre ambas as ocorréncias da locucdo, nem o facto de
elas surgirem no inicio da respectiva frase, garantem que a respectiva funcéo sintéctica e o
respectivo significado sejam idénticos. As seguintes observacdes de caracter gramatical e
narrativo corroboram a nossa hipdtese de haver, em 10a e em 12, dois sentidos distintos de kol
€001,

Tal como sucede com muitos outros advérbios, também «061c é, a nivel etimoldgico, a forma
adverbial de um adjectivo: e080c / €08eie. / €080 (2 letra: «direito / directo / recto»)®.
Justamente como adjectivo é que o termo comparece na citacdo biblica inaugural —
literalmente: «fazei direitas [e0Belac] as veredas [do Senhor]» (3c). O sentido do adjectivo é,
ali, claramente espacial-figurativo. A luz da sua etimologia, portanto, a forma adverbial €080c
engloba um sentido local, que pode ser convenientemente vertido por «directamente»®*2,

N&o h& duvida de que, em 10a e em 12, €060c é utilizado na sua func¢do adverbial. Nessa
capacidade, e em conformidade com o significado que Ihe é especifico — a saber, a nocdo de
“sucessao” temporal ou local — ele conecta um antecedente e um consequente, o que permite

637 Chegados a este ponto da narrativa, ja é possivel darmo-nos conta da frequéncia conspicua com que o
evangelista utiliza kel no inicio de cada nova frase (1,5.6.7.9.10.11.12.13). O uso aparentemente mondtono desta
particula indica, também ele, a influéncia das estruturas gramaticais da lingua hebraica no estilo de Marcos. Cf. M.
ZERWICK —J. SMITH, Biblical Greek, § 454; E.C. JAY, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 319-320.

638 A grande frequéncia de 08¢ em Marcos tem gerado ndo poucas divergéncias entre os intérpretes (sintese
de posi¢des, com bibliografia, em Blass — Debrunner, § 102.2). Se na generalidade das ocorréncias no resto do NT
0 advérbio mais néo significa sendo «imediatamente», o seu uso em Mc esta longe de ser claro em cada uma das
suas 39 ocorréncias — ou 42: a oscilagdo das cifras em Marcos depende do texto que adoptarmos. O termo aparece
21 vezes em Mt, e 17 em Lc (16 em Act); seis no quarto evangelho (uma em 3 Jo e outra no Apocalipse) e apenas
uma em Paulo (GI) e na Carta de Tiago. Nao obstante os evangelhos de Mt e de Lc superarem largamente o de
Marcos em extensdo, a frequéncia de €080¢ € claramente muito menor naqueles dois Sindpticos.

639 Cf. Trevijano-Etcheverria, 138. Partindo desta observagéo, infere este Autor uma explicagdo para o facto de
uma corrente da tradigdo textual ocidental ter suprimido €080¢ em Mc 1,10.

640 J. MATEOS, «€000G Y sinonimos», 127.

641 Veja-se E.C. JAY, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 248-249.

642 Este aspecto “local” do advérbio ndo ¢ salientado por dicionarios de referéncia, como p.e., Bauer, 321.
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despertar no leitor a impressdo de uma “sucessio” ®4. Chegados aqui, importa decidir qual o
tipo de “sucessdo” veiculado em 10a e em 12: sera temporal, espacial, ou ambas?

O antecedente da locucdo kal €080¢ em 10a é a accdo referida pelo verbo finito em 9¢ (ket
éBatiodn, «[foi...] ser baptizado»), € o seu consequente directo é a forma verbal finita e¢ldev
(«viu», 10b). Acresce, no entanto, que do consequente faz parte, além do seu consequente
directo (eidev, 10b), também a forma participial dveBoivwr («subindo», 10a), na funcdo de
consequente indirecto. Por conseguinte, através da locucdo ki €080¢, sublinha o narrador a
simultaneidade entre a accdo expressa pelo participio dvefaivor e a accdo expressa pelo
aoristo eidev®*. A sucessdo é aqui imediata, e esta imediatez afigura-se-nos estritamente
temporal, mesmo se a cronologia em apreco é a da linguagem apocaliptica — caracteristica da
cena no seu todo, como oportunamente veremos. Conforme salienta a copulativa ket em 10c,
esta impressdo de sucessao imediata envolve uma multiplicidade de ac¢des: a emersado de Jesus
das aguas (10a), sucede primeiro o rompimento dos céus (10b) e, em seguida, a descida do
Espirito (10cd). Concluimos, assim, que em 10a o evangelista aplica a locucdo kel €060¢ para
vincar uma simultaneidade cronolégica, designadamente, a de gque, uma vez consumada a
submerséo de Jesus por Jodo (9c), «imediatamente [e081¢], subindo da &gua, [Jesus] vius.

Em 12, o antecedente imediato de kal €060¢ € 0 verbo finito com que o narrador apresenta
a irrupcao da voz celeste (kal pwvm €yéveto, «e Uma voz surgiu», 11a). Ao contrario de 10a, 0
consequente de kal €00U¢ &, desta feita, simples: [kal €080¢] 10 Tredua abtov ékBarrer («[...]
0 Espirito O expulsa»). Também aqui a impressao de imediatez parece indesmentivel: a visdo
do Espirito e a audi¢do da voz celeste vai suceder a experiéncia do Espirito que imediatamente
arrebata Jesus para o deserto. Chegados a este ponto, cumpre perguntar se, sobreposto ao
significado cronoldgico, ndo estara também o significado local que, como vimos, esta contido
também na etimologia de €060¢c. Em causa esta apurar se, quando reitera a locucéo kel €060,
o0 narrador esta na verdade a salientar que a ida de Jesus para o deserto é, ndo s6 imediata, mas
também directa, isto é, sem qualquer outra deslocacdo de permeio. A dimensao local de €081¢
parece-nos corroborada no plano sintactico, quer pelo predicado, quer pelo complemento de
lugar: pelo predicado, uma vez que o verbo de movimento (¢kpaiiet) ao qual o advérbio €08l
esta directamente associado € um verbo cuja semantica de deslocacdo vem realgada, ndo s6
pelo verbo radical (BaALeLy, «atirar»), mas também pelo seu prefixo preposicional (¢k, «fora»),
que também indica espaco. A complementar este predicado surgem os restantes elementos
sintacticos da frase: a preposicdo eic («para»), indicadora de espacgo, tal como a sua
complementar ¢x; e, de maneira particularmente vincada, o deserto, destino da deslocacéo de
Jesus.

Uma traducgdo adequada dos versiculos 10 e 12 deverd, pois, vincar esta complementaridade
temporal e local que a mesma locucdo kal €080¢ ai apresenta®®. Daqui a nossa proposta de,
em 10a, verter por «E imediatamente» o valor coordenativo e meramente temporal da locugédo
kol €0B0¢. JA quanto a tradugdo do v. 12, ela deve evidenciar, simultaneamente, a impressao

643 Nesta observagéo e na analise subsequente, seguimos de perto o estudo exaustivo que temos vindo a citar,
de J. MATEOS, «€000¢ Yy sinonimos», 105-139, sobre o uso deste advérbio, em Marcos e no NT.

644 Cf. J. MATEOS, «e080¢ y sinonimos», 120.122.

645 Segundo J. MATEOS, «e080¢ Yy sinonimos», 115-124 e 127, sdo nove as ocorréncias de e080¢ com sentido
local-temporal: Mc 1,28.29; 3,6; 4,29; 7,25; 8,10; 9,15; 11,2; 15,1. Excluida dessa lista esta, portanto, Mc 1,10.12.
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inicial de contraste com a teofania de 10-11 espelhada no verbo éxBaiieL («expulsa»), e o valor
local-temporal da locucdo kal €060c. Neste sentido, entendemos ser necessario: reconhecer
valor adversativo a copulativa kai®®; e referir a vertente temporal no inicio da frase,
pressupondo uma vertente também local no advérbio €06ic, vertente essa dada logo a seguir
pelo contexto, no verbo («expulsa») e no complemento de lugar («deserto»)®4’. Assim, temos:
«Mas logo o Espirito O expulsa para o deserto».

Para o leitor de Mc 1,10-13, a impressdo global daqui resultante ha-de ser a de que, no
quadro histérico do Seu baptismo no Jordao, Jesus vivencia uma experiéncia simultaneamente
sensivel (eldev... pwrn €yéveto, «viu... uma voz surgiuy, 10) e espiritual (to mvedue [...]
ketoPalvor el adtov, «o Espirito... descendo sobre Ele», 10d). Uma experiéncia
profundamente ambivalente, portanto, conforme se verifica desde a leitura do v. 12 («mas logo
o Espirito o expulsa...») em diante (12-13). Indissoluvelmente vinculados a esta
simultaneidade sensivel e espiritual estdo elementos de tempo e de espa¢os — um momento de
revelacdo Unico, posterior ao Seu baptismo (10a)®*®, bem como dois espacos geograficamente
contiguos: o Jorddo (9c.10a) e o deserto (12.13a). Assinalar em Mc 1,10-13a a simultaneidade
de todas estas dimensdes contrastantes €, em nosso entender, a funcao de €061¢, esse «advérbio
conectivo de sucessdo imediata que aparece com tanta frequéncia em Mc»%%°,

€ldev (10b-d)

Né&o obstante a ambiguidade quanto ao sujeito de eidev («viu») entendemos que este verbo
finito da longa oracéo principal (10b-d) s6 pode predicar de Jesus, referido pelo nome no passo
anterior (9)°°. E através do verbo opdw («ver») — no indicativo aoristo, e regendo
sintacticamente dois complementos: o rasgar-se do céu e a descida do Espirito — que o
evangelista retrata, em sintese interpretativa, uma parte da experiéncia pés-baptismal de Jesus.
Com o modo indicativo, indica-se que aquela grandiosa visdo se produziu efectivamente, e,
através do aoristo, refere o narrador, ndo s6 o facto da sua consumagdo no passado, mas
sobretudo que a qualidade ou modo de realizacdo daquela acgdo passada foi fundamentalmente
pontual. Cabe ao leitor 0 6nus de decidir qual o aspecto verbal desta accdo pontual, isto é, se 0
seu caracter pontual passado (aoristo) aponta no sentido de uma visdo simplesmente
momentanea, ou no sentido de uma visao prolongada. Neste Gltimo caso, estd em causa decidir
se o aspecto do aoristo ¢ “incoativo” (a ac¢do contemplada do ponto de vista do seu inicio),
“culminante” (a ac¢ao contemplada do ponto de vista do seu fim) ou “globalizante” (a acgdo

646 Sobre o valor (também) adversativo desta conjuncao, cf. Blass — Debrunner, § 442,

647 Ao verter a mesma locucdo num passo paradigmatico como é Mc 1,29, J. MATEOS, «€0f0¢ Y sinonimos»,
116, sobrepde ao elemento temporal o elemento local do advérbio €080c. Esta é também a solucédo de V. TAYLOR,
The Gospel According to St. Mark, 178 («The meaning of €080¢ may be ‘So then’, but it is also possible that the
intention is to say that the first thing He did on leaving the synagogue was to enter the house of Simon and Andrews),
e adaTOB, NT, Paris 1972 («juste en sortant de la synagogue, ils allérent»).

648 Como bem assinala J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 55, 0 nexo temporal indefinido entre o baptismo e a visao
indica que a visdo néo é efeito do rito baptismal de Jodo.

649 3. MATEOS, «€000¢ Y sinonimos», 109.

650 A outra possibilidade — a descartar — seria a de considerar Jodo como sujeito de eidev («viu»). Cf., entre
outros, Guelich, 32; J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 55.
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contemplada do ponto de vista da sua totalidade)®!. Em nosso entender, aplica-se ao aspecto
verbal de eldev («viu») em Mc 1,10 a definicdo que de “aoristo globalizante” propde M.
Alexandre Junior: «a acgdo é contemplada como evento, em toda a sua totalidade e abrangéncia
[...] como um todo completo e acabado sem qualquer atengdo dada ao tempo que ela levou a
ser realizada. A acgdo pode ter tido objectivamente lugar num momento imperceptivel de
tempo, durante uma sucessdo de eventos, ou num periodo de tempo alargado. O que conta é o
evento em si e a visdo globalizada que dele se tem»®2, Para Marcos, a visdo “globalizante”
que Jesus teve incluia o rasgar-se do céu diante de Si (oyLlouévoug tolg odpavoig, V. 10b), bem
como a descida do Espirito sobre Ele (to mvebua ... katafoivov eig adtéyr, 10¢)%%,

Embora o advérbio €080¢ (10a) e a copulativa kel (11a) possam causar ao leitor a impresséo
de uma simultaneidade desta visdo e da irrupcdo da voz celeste (11a), a construcéo sintactica
— marcadamente independente — das respectivas proposi¢6es ndo deixa duvidas de que se trata
de duas accOes logicamente distintas®®*, conquanto interligadas e até inseparaveis no tempo e
no espago®s,

Toug odpavodg (10b.11a)

E frequente nos Evangelhos o plural de certos substantivos comuns corresponder a
substantivos que, nas linguas vernaculas, estdo no singular por ser esse o sentido original do
termo. E o caso de ovpavol («Céus»), cuja forma plural, reiterada pelo evangelista em 1,10.11
(cf. 12,25 e 13,25), verte o termo hebraico correspondente (samayim), 0 qual comparece
sempre na forma plural®®. E elucidativo o facto de, no grego biblico dos LXX, as ocorréncias
de ovpavol com sentido singular corresponderem sé a dez por cento das vezes em que o termo
surge, e de essas ocorréncias terem em comum com Mc 1,10.11 o estilo solene, bem como a
intencédo de traduzir uma forma de plural majestatico®®’. Nem o sentido obviamente figurado
do termo (“lugar de Deus”), nem o seu caracter arcaizante obrigam a verter no singular.

\ A ~ € \ ~ b ) 4
kol TO mredpa wg mepLatepay katofoivov eig avtov (10cd)

A expressdo comparativa w¢ mepLotepar («como pombax), se for lida apenas com o
substantivo (to0 mvedua, «0 Espirito») e com o participio (ketafeivov, «descendo»), pode ser
tomada em sentido adjectival, i.e. «o Espirito [aparecendo] como pomba», ou em sentido

851 Sobre a nogdo de tempo e de aspecto verbal no aoristo grego, veja-se J. HUMBERT, Syntaxe grecque, § 240;
M.A. JUNIOR, Gramatica de Grego, 263.273-276. Idénticas observacdes, relativamente ao grego biblico, em Blass
— Debrunner, § 331-332; E.C. JAY, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 56.302-304.

52 M.A. JUNIOR, Gramatica de Grego, 274.

653 Ambos os participios aqui utilizados salientam o caracter concomitante e continuo daquelas acgdes com a
accdo regente que é eidev («viu»). Sobre a sequéncia do tempo no uso dos participios, cf. E.C. JAy, Grammatica
Greca del Nuovo Testamento, 200.

654 Contra J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 57, que considera central em Mc 1,9-11 a ac¢do de “ver”. Depois de
subordinar a essa ac¢do — sem qualquer fundamento gramatical — a irrupgéo da voz celeste (11a), conclui: «O ouvir
ja esta contido no Seu ver».

855 \/eja-se a coordenacdo ver / ouvir em Dt 4,32; Is 64,3; ¢f. 1 Cor 2,9; Ap 1,12.

656 O termo surge 17 vezes em Marcos, mas a forma plural sé se verifica nestas quatro ocorréncias. Cf. Blass —
Debrunner, § 141.4. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 191, observa que, neste tipo de termos em plural, estara
em causa «o plural hebraico de extenséo, a ideia de um todo composto de inimeras partes ou pontos separados».

657 Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 192.



162

adverbial, i.e., «descendo como [faz uma] pomba»®®, Quer o contexto sintactico, quer os
lugares paralelos®®, favorecem o sentido adjectival da expresséo. Jesus «viu» (eidev), ndo
apenas o Céu, mas também o Espirito de algum modo comparavel a figura da pomba (c)); isto
é, a construcdo sintactica, regida pelo verbo opaw («ver»), implica uma forma visual do
Espirito: o Espirito «<como uma pomba»®®,

No complemento eic a0tov («sobre Ele») aplica Marcos, uma vez mais (cf. 9c), a preposicao
eic para indicar que Jesus, além de destinatario do Espirito proveniente do Céu, é também o
termo do Seu movimento descendente. A semelhanca do que é frequente na Koiné, a
preposicao eic cobre aqui, quer o significado de érnl («sobre»)®! — uma nuance consentanea
com a aparéncia corpdrea do Espirito, e que vinca a singularidade do Espirito e de Jesus —,
quer o sentido de “movimento em direc¢do a”, que vimos em 9c. A preposicao eic salienta,
assim, quer a nocao de que Jesus, tal como os Céus (i.e., Deus), é lugar do Espirito, quer a
unido reciproca entre o Espirito e Jesus®2. Idéntica unidade sintactico-semantica ira reaparecer
no final do Evangelho, onde o Céu serd o lugar do ressuscitado, o destino derradeiro do
portador unico do Espirito sobre a terra («Jesus foi arrebatado ao [eic] Céu» 16,19).

ob €l 6 vidg pov 6 dyatnTdg, €V col €bdoknow (11c)

A posicdo enfatica do pronome pessoal /ool («tu/ti») no inicio da frase e antes do verbo
sugere uma tradugdo onde a particula de realce «é que» («tu é que és» / «é em ti que») salienta,
de algum modo, a exceléncia de Jesus, por comparagdo com 0s outros protagonistas.

O facto de ayammtoc («amado») levar artigo, indica que se trata de um adjectivo

substantivado em funcao de aposto de vidg («filho»), pelo que pode ser vertido por «“o meu

filho, 0 amado”»°®%,

658 Cf. Gnilka, I, 57.60; L.E. KEcK, «The Spirit and the Dove», 41-67.

659 Cf. Mt 3,16 (td mvebpa ... katofailvor woel meplotepty épyduevov ém adtév [«o Espirito descendo como
uma pomba vindo sobre Ele»]); Lc 3,22 (kataffival to mredue tO GyLov OWHETIKG €L8eL (¢ TepLotephy ém’ adTov
[«descer o Espirito Santo sobre Ele com forma corporal de pomba»]); Jo 1,32-34 (t0 mvedua kotafelvor og
mepLotepav €€ obpavod [«0 Espirito descendo do céu como pombax]); e também Ev. Ebion. (eidev 10 mvedua o
&ylov év €ldeL mepLotepig kaBerBolong kol eloerBolong elg adtéy [«viu o Espirito Santo em forma de pomba que
descia e penetrava nEle»]).

660 Cf. Guelich, 32-33; Pesch, I, 165.

661 Esta nuance €é reconhecida por Collins, 134, quando verte «(in)to him». Cf. também Blass — Debrunner, §
207.3, e em particular os lugares paralelos, que modificam para én’ adtov («sobre Ele», Mt 3,16; Lc¢ 3,22), em
conformidade com o texto biblico (LXX) aqui subjacente, plausivelmente Is 11,2 (¢’ «ltov Tvedpe tod Oeod,
«sobre Ele o Espirito de Deus») e 42,1 (1o mveduc pov ém’ adtéy, «0 meu espirito [estd] sobre ele»), cuja preposicdo
éeml e ndoelc.

662 Marcos afirma que o Espirito «veio a» Jesus (ei¢ adtév), mas ndo Ihe interessa 0 modo como essa unido se
consumou. Sobre o processo dessa unido reflectira claramente o Evangelho dos Ebionitas (frg. 3), conforme indica
a sobrecarga de preposicdes nos verbos de movimento do relato: «o Espirito Santo na figura da pomba que desceu
[keBerB0tomc] € penetrou nEle [kal eloerBolong eig adtov]».

663 Além dos textos biblicos que iremos oportunamente indicar como parte do contexto biblico, o facto de esta
ordem dos termos (substantivo-[pronome-Jadjectivo) ndo surgir testemunhada em grego nao biblico permite inferir,
com E.C. MALONEY, Semitic Interference, 57, uma interferéncia semitica com origem no hebraico ou no aramaico.
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A forma verbal ed66knoo («tenho posto o [meu] agrado») configura um «aoristo do passado
imediato», 0 que implica verter com o presente ou com o passado recente®®*. Este acto que é a
complacéncia divina para com Jesus contempla indiferenciadamente o passado que, de acordo
com o contexto temporal e narrativo acabado de referir (Mc 1,9), envolve a vida de Jesus até
ao momento em que recebeu o baptismo de Jodo. Em principio, portanto, a melhor op¢éo seria
verter ebdokmoe com o passado recente. Na tradugdo, servimo-nos de uma perifrase conhecida,
a qual, em lingua portuguesa, ainda representa o equivalente mais claro para o verbo e\6okéw:
«por o [seu] agrado»®®®, A perifrase, ao ser conjugada no passado recente, como se pretende,
também realga de modo muito convenientemente ambivalente o verbo “ter” e o verbo “por”.
Eis, pois, a nossa proposta: «[E] em Ti [que] tenho posto 0 meu agrado».

70 Tvedua adtov éxPditer (12)

Na descricdo da mudanca de Jesus para o deserto, verificamos uma passagem brusca para o
presente historico, na forma verbal éBaiier («expulsa»)®®. Particularmente frequente em
Marcos, ao contrario dos outros Sindpticos®®’, o efeito deste presente é aqui o de retardar a
accédo®®®, prolongando a cena de modo a que a atencao do leitor se concentre na figura de Jesus,
o filho de Deus ungido com o Espirito. Justamente para realcar estas considera¢@es gramaticais
e narrativas, a nossa tradugdo mantém o presente verbal: «o Espirito O expulsa».

Kal v & Ti) épMuw Tecoepakovta Tuépac TeLpalouevoc b0 Tod cotavd (13 ab)

A forma verbal v («estava») pode desempenhar a funcéo de verbo finito, com o sentido de
«permaneceu», ou formar uma conjugacao perifrastica com o verbo mevpalouevoc no participio
passivo («a ser tentado»). Em favor da primeira possibilidade esta a idéntica expressao (kal A
+ preposicao) em 13b, bem como o facto, ja referido na critica textus, de alguns manuscritos
testemunharem o advérbio ékel («ali») em 13a%°, Consideramos mais decisivas, no entanto, as
seguintes consideracdes em favor da construcéo perifrastica®’:

- 0 estilo perifrastico compareceu em lugar simétrico para, também ai, qualificar a vida
eremitica de Jodo (v ... évdeduuévog ... kol €0blwv, «estava... vestindo... e comendoy);

- consideramos haver uma segunda ocorréncia de conjugacao perifrastica em 9bc (qA6ev ...
kol €Bamtiodn, «foi... ser também baptizado»), onde, tal como em 13ab, também se verificam
indicacOes geograficas («de Nazaré ... ao Jordao»).

664 \eja-se, p.e., E.C. Jay, Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 303, que apresenta Mc 1,11¢c como
exemplo ilustrativo. As traducbes das diversas linguas hesitam entre verter com o presente ou com o passado
recente.

665 «por todo o agrado» € a versdo de Mt 3,17; 17,5; Mc 1,11; Lc 3,22, que lemos na Biblia Sagrada.

666 Com E.C. JAY, Grammatica, 300.

667 Cf. Blass — Debrunner, § 321. Observam estes Autores que Lucas evita 92 presentes historicos de Marcos.

668 Cf. J.H. MouLTON — W.F. HOWARD — N. TURNER, A Grammar of New Testament Greek, 61. Exemplo
particularmente elucidativo é, na cena do jovem que foge despido durante a Paixdo de Jesus, a utilizacdo do presente
em kol kpatodowy abtov («e prendem-no», Mc 14,51). Cf. G. PEREGO, La nudita necessaria, 83-84.

669 Cf. Guelich, 36; Focant, 67.

670 icdo preferida também por Pesch, I, 170.
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Desta forma sintactica peculiar® decorre a extensdo longa da frase: num primeiro membro
(13a), lemos o verbo auxiliar da conjugacdo perifrastica (v ... [mewpalouevoc], «esteve... [a
ser tentado]») e o complemento de lugar (év tf €épriuw, «no deserto»); o segundo membro da
proposicdo inicia com um complemento de tempo (teooepakovta Muépeg, «quarenta dias»),
seguido do participio aposto do sujeito (reLpalouervog, «a ser tentado») e do agente da passiva
(bmo tod oatavd, «por Satandsy). Embora o verbo auxiliar apare¢a no imperfeito “iterativo”
(dv) para indicar uma accédo continuada, a determinagdo da ac¢do narrada por um tempo e por
um espaco bem definidos sugere um sentido pretérito, tal como em 12%72, O caracter
perifrastico da forma verbal permite, no entanto, verter de maneira a conservar, além do
caracter pretérito, também o caracter durativo e continuo da tentacdo. Daqui a nossa proposta
de traducéo literal, onde as virgulas a delimitarem a indicagdo de lugar permitem salientar
melhor a construcdo perifrastica: «E esteve, no deserto, quarenta dias a ser tentado por
Satanas».

Kal Y petd OV Onplwy, kal ol &yyeAol dinkdvouvy adtd (13d)

A repeticdo da locugdo kel A («e estava») em 13a e 13c favorece a leitura de um valor
adverbial na copulativa de 13c (kai, «também»)¢”3. Ambas as formas verbais v («estava»,
13ac) e dinkovour («serviamy, 13d) estdo no imperfeito, o que, tal como na descri¢do da ac¢do
de Satanas (e em contraste com a teofania, onde preponderam os verbos no aoristo), representa
a acgdo continua e duradoura no passado, «denotando igualmente uma acgdo incompleta em
desenvolvimento, e excluindo a nocédo de que o termo da accéo foi alcangado»®’. Contudo,
consideramos que, na traducdo de ambos estes verbos, pode-se manter o imperfeito, seja
porque esta ac¢do ndo surge determinada por um tempo definido, seja porque o imperfeito
permite contrastar a accao de Satanas — determinada no tempo («quarenta dias») e qualificavel
como hostil em virtude da sua natureza («tentacdo») — com a ac¢do nao qualificada das bestas
e a accao favoravel dos anjos. Por outro lado, dado um contexto narrativo em que Satanas (13b)
e as bestas (13c) no centro da composicdo se opdem ao Espirito (12) e aos anjos (13d), referidos
nos membros extremos da mesma composic¢ao, consideramos que a Ultima copulativa tem valor
adversativo, em simetria com 12a, e em conformidade com as mdltiplas nuances de sabor
hebraizante existentes na conjuncdo kai®®. As duas oracdes finais (13cd) desenvolvem e
completam, cada qual em medida diversa, a afirmacdo central sobre a tentacdo de quarenta
dias no deserto, narrada em 13ab. A reiterada utilizagdo do imperfeito ndo permite ao leitor
uma ideia definida da duracdo dos sucessivos quadros de ac¢do. Propomos assim a seguinte
versdo: «Também estava com as bestas, mas 0s anjos serviam-nO».

671 Também verificavel no paralelo lucano: [kal Ayeto év 16 Tvelpatt &v T épripw] Auépec Teooepdiovte
mewpalopevoc LTO ToD SLaBdrov («[e era conduzido pelo Espirito ao deserto] quarenta dias tentado pelo diabo», Lc
4,2).

672 Blass — Debrunner, 8§ 325, definem o “iterativo”: «Uma accdo repetida ou habitual pode ser colocada no
passado mediante o imperfeito: Rm 15,22 [...] «eu fui muitas vezes impedido de ir até vs».

673 Blass — Debrunner, § 442,

674 M.A. JUNIOR, Gramatica, 268 (sobre o Imperfeito).

675 Cf. Blass — Debrunner, § 442 (n.° 1: ki adversativum); E.C. MALONEY, Semitic Interference, 68-69 (2.c)
«ol paratactico a introduzir orac6es logicamente subordinadas»). Exemplo andlogo a Mc 13d é 1Ts 2,18: kal
&vékoprev Muag 0 oatavag («mas [kat] Satands no-lo impediux»]).
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2. COMPOSICAO (Mc 1,10-13)

O quarto passo é composto de duas partes, ambas centradas na pessoa de Jesus, embora sem
O nomearem®’8, Na primeira parte (10-11), é narrada «a descida do Espirito e a revelagéo do
filho». Na segunda parte, (12-13), «o filho amado de Deus é tentado no deserto». OpGem-se,
deste modo, dois quadros onde a figura do protagonista Jesus surge num papel
predominantemente passivo.

Exceptuando a referéncia obliqua ao Jordao e o aceno a uma ac¢do complementar aquela de
Jesus 1a haver sido mergulhado («subindo da &4gua», 10a), quase tudo muda a partir do v.10.
Jodo e o povo recuam na cena. O espago do passo anterior, o Jorddo (9c), vai sendo
progressivamente absorvido pela irrup¢do de um novo espago: o Céu, de onde provém o
Espirito (10c) e a voz celeste (11a). Embora nunca referido pelo nome, sé Jesus conta,
doravante. O préprio tempo, inicialmente evocado através da expressdo «e imediatamente»
(10a), conduz-nos a uma esfera totalmente outra, na qual o préprio tempo narrativo fica como
que suspenso e refém dos acontecimentos sobrenaturais que s6 Jesus «viu» (10b) precipitarem-
se sobre a Sua pessoa. A forma narrativa estritamente descritiva que encontramos nos passos
anteriores (9), sucede assim no novo passo uma nova forma literéria, o género apocaliptico, de
cujo arsenal faz parte esse elemento surpreendente que € a comunicagao entre personagens e
espacos de ordem sobrenatural e transcendente, de um lado, e, do outro, aquele individuo bem
real que é o galileu de Nazaré (9b).

A nossa proposta de autonomizar a narragdo do acontecimento baptismal (9) face aos
subsequentes eventos extraordinarios (10-13) é reforcada pela voz do narrador, quando afirma
que Jesus «[subiu] da agua» (10a) e quando usa a expressao adverbial grega kol €060¢ («e
imediatamente/mas logo...»). O efeito de esta expressdo surgir reiterada numa posigdo de
termo inicial do passo, demarcando o0s seus limites enquanto passo € o inicio de cada uma das
suas partes (10.12), salienta essencialmente que as experiéncias extraordinarias de Jesus
decorrem em momentos subsequentes ao Seu baptismo. Ao nivel da primeira parte (10-11),
sdo apresentadas duas experiéncias sensoriais complementares (ver / ouvir), cada qual
protagonizada por personagens celestes, e ambas concernentes a pessoa de Jesus. A acgdo da
segunda parte (12-13), por seu lado, vai decorrer no deserto, onde, além de Jesus, comparecem
também criaturas terrestres («bestas») e criaturas sobrenaturais, como «0s anjos» e,
principalmente, «Satands». Nem mesmo 0s espantosos contrastes entre as realidades e as
personagens do inicio do passo e as que agora comparecem no versiculo 13 deveriam levantar
quaisquer davidas quanto a delimitacdo do passo. Finalmente, cumpre observar que a partir do
versiculo 14 se retoma um fio narrativo muito diferente daquele que acabamos de ver. O registo
do discurso volta ai a ser novamente descritivo, sobrio e conciso, como no passo central (9). O
evangelista, depois de rematar a histéria de Jodo (14a), narra o regresso de Jesus a Sua Galileia
(14b).

676 O nome néo aparece em 10-13, o que ndo impede de considerarmos esta unidade como um passo. Do mesmo
modo, em Mc 2,1 tem inicio um passo com o pronome referido a Jesus, seguindo-se 0 nome em 2,5. A concordancia
biblica permite, alias, concluir que pouca correlagdo existe entre a escolha do nome Jesus ou 0 pronome € 0 inicio
de sequéncias narrativas. Cf. M.E BORING, «Mark 1:1-15», 57.
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2.1 PRIMEIRA PARTE: «A DESCIDA DO ESPIRITO E A REVELAGCAO DO FILHO» (McC 1,10-11)

- Vol e0Bg avefeivov EK TOY YAATOX
+ EIAEN oy Ll opévoug TOYZ OYPANOYZ
= kol TO MVede WG TEPLOTEPLV Kketafativoy elc abtéy:

+ Ugol 0ONH &yéveto EK TQN OYPANQN-
=  gbel 6 vibg pov 0 GyamnToc,
= & ool €080KNow.

: 1°E imediatamente, subindo DA AGUA
+ VIU rasgados 08 CEUs
= e o Espirito  como pomba descendo sobre Ele.

+ e uma-voz surgiu DOS CEUS:
= «Tu [é-que-]és o meu filho, 0 amado;
= [é-]emTi que-tenho-posto-o[-meu]-agrado».

Para a coesdo da parte concorrem diversas consideragdes, umas transversais aos trés
segmentos, outras apenas comuns a segmentos comparados entre si dois a dois. Logo a
primeira vista, luzem pela composicao fora os seguintes dados:

- 0 pronome «Ele» (10c), correspondente a primeira referéncia explicita a Jesus, comparece
no membro central da composicéo;

- arepeticdo de «os Céus» (10b) / «dos Céus» (11a), e a relagdo, também no plano semantico,
deste termo com o0 termo «agua» (10a); nos respectivos segmentos, estes termos
complementares sdo o terceiro termo do primeiro membro;

- as expressOes preposicionais em lugares simétricos: «[ék tod] da &gua», no inicio da
composicao (10a); «[eic] sobre Ele» (10d), no membro central; «[¢év] em Ti» (11c), no Gltimo
membro;

- arelagdo de complementaridade, no plano semantico, entre «viu» (10b) e «voz» (11a), dois
termos paralelos a distancia e que convocam duas experiéncias sensoriais complementares;

- ha uma relacdo de oposicdo entre a acgdo de «subir» (avepaivwv, 10a), implicitamente
atribuida a Jesus, e a accdo de «descer» (katofeivov, 10d) atribuida ao Espirito mas
direccionada para Jesus;

- nos membros centrais dos respectivos segmentos, encontram-se expressées com a funcéo
sintactica de aposto: «como uma pomba» caracteriza «o Espirito» (10c); «[o] amado»
caracteriza aquele que é declarado «o meu filho» (11b).
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Elementos comuns aos trés segmentos sdo, também, o0s seguintes:

- no plano ritmico, tanto o unimembre (10a) como o primeiro membro dos dois segmentos
seguintes (10b e 11a) apresentam trés termos; no plano morfo-sintactico, os segundos e
terceiros termos sdo um sintagma formado por predicado seguido de complemento de lugar;
assim,

- no plano sintactico, os trés segmentos configuram uma mesma proposi¢do complexa. Em
virtude do termo inicial — o advérbio de tempo «imediatamente» (10a) —, a ac¢do desenvolve-
se numa contextura temporal de simultaneidade®”’. A unidade sintactica da parte (10-11)
resulta, em seguida, do tipo de articulacdo sintactica entre os segmentos. O unimembre (10a)
constitui uma oragdo subordinada participial, cuja oracdo principal é o bimembre que lhe
sucede (10bc); aqui, o verbo «viu» (10b), cujo sujeito implicito é Jesus (9b), tem dois
complementos directos coordenados. Deste modo, a composic¢do confere particular realce a
visdo testemunhada apenas por Jesus, de modo a poder salientar o duplo objecto dessa visao:
a abertura dos Céus diante dEle (10b) e a descida do Espirito sobre Ele (10c).

A unidade sintactica e reforcada através do tipo de accdo atribuida a Jesus ou com Ele
conexa. Quer como sujeito da acgéo («subindo», 10a; «viu», 10b), quer como seu espectador
ou destinatario (10d; 11a), Jesus nunca deixa de estar no centro de toda a acgao, conforme
ilustra o facto de o pronome que O refere «[sobre] Elex» (10d) surgir bem destacado no centro
desta parte. Na mesma linha, o discurso directo no ultimo segmento (11lbc) é todo
cristocéntrico: a referéncia directa a Jesus («Tu... em Ti») sucede a revelagdo da Sua
identidade («és») nos termos subsequentes («o meu filho, [o] amado...»).

Analisado no contexto dos seis membros, o membro 10c é o mais extenso. Com 0s seus
quatro termos, revela uma realidade fundamental: a da descida do Espirito sobre Jesus. O termo
especifico que anuncia essa novidade («sobre Ele [ei¢ adtov]») tem a fungdo sintactica de
complemento de lugar, mas quando considerado no contexto global desta parte, esse mesmo
termo e complemento de lugar que é Jesus ocupa uma posicao intermédia entre os dois outros
espacos referidos: a «agua» (10a, i.e. o rio Jorddo) e os «Céus» (10b.11a). Sugere-se, assim,
que o proprio Jesus faz de espaco de convergéncia, € mesmo de mediacao, entre as duas esferas
gue entre si mantém uma oposicdo natural: a esfera celeste e a esfera humana e terrestre. A
corroborar esta sugestao estao:

- a complementaridade entre as preposicdes «de [¢x]» (10a.11) e «sobre [eic]» (10c);

- a «v0z» surgida «dos Céus», quando declara solenemente que Jesus € o «filho, [0] amado»
e que «em Ti tenho posto o meu agrado!» (11c). Uma vez mais, uma preposicao de lugar (év,
«em») em conexdo com Jesus. De um lado, temos a voz do evangelista a salientar ao seu
auditorio, no centro da composicédo, que Jesus € o lugar para-onde converge o Espirito celeste;
do outro lado, temos a «voz» surgida «dos Céus» a comunicar directamente com Jesus e a
declara-10 lugar-onde se da uma privilegiada relacdo de amor entre os Céus e 0s homens.

A légica subjacente a esta frase complexa que é a primeira parte (10-11) revela-se simples:
0 mesmo sujeito que emerge «das aguas» (10a), e que sobre Si vé abrirem-se «os céus» para
sobre Si poder ser derramado o Espirito e ser proferida uma revelacéo vinda «dos Céus», é
caracterizado como ponto de encontro entre 0s «Céus» e 0 povo que viera as «aguas» do Jordao
lavar-se ritualmente dos seus pecados mediante o baptismo de Jodo. Por si s@, esta Ultima
observacgdo permite concluir que, se «dos Céus» provém «o Espirito» e a «voz» que se dirigem

677 Conforme vimos supra, na anlise gramatical deste advérbio.
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a Jesus, isso € sinal de que o evangelista, através da circunlocucdo «dos Céus» (10b.11a) esta
a referir — mais do que um lugar — Alguém cujo nome nao ousa pronunciar. Salientamos isso
mesmo através da letra maiuscula nas duas ocorréncias de «Céus». Este mesmo pudor do
evangelista em referir o nome de Jesus e o de Deus poderé explicar, certamente, o facto de
Jesus nunca ser nomeado, ndo s6 nesta parte, mas ao longo de todo o passo (10-13). Se,
conforme cremos ter verificado até aqui, a razdo desta omissdo por parte do evangelista ndo
compromete a unidade de acgdo, entdo, a Unica explicacdo para a mesma omissao s podera
encontrar-se huma resposta a pergunta: estard Marcos, desde esta parte da sequéncia, a
confessar a natureza divina de Jesus de Nazaré? A resposta cabal sé serd possivel quando
tivermos considerado esta parte num nivel superior de andlise; isto é, a resposta decorre da
convergéncia de outros dados provenientes da sequéncia na sua totalidade.

2.2 SEGUNDA PARTE: «O FILHO AMADO DE DEUS E TENTADO NO DESERTO» (McC 1,12-13)

(YKol edfig TO I[INEYMA AYTON éxpairet elc T épmuov.
- By Au v Tf) épn)
T €PMNUe
= TegoEpdKOVTY NUEPNS TeLpal Gevog UTo T0D owTavd,
- kol v wete ey Onplwy,
=kal O AI'TEAOI dLnkdévouy AYTQ.
:12Mas logo O ESPIRITO O expulsa para o deserto.
- 1BE estava, No deserto,
= quarenta dias a ser tentado pel’” 0-Satanas.
- Também estava com as bestas,
= mas OS ANJOS serviam- noO.

A segunda parte € composta por cinco membros organizados em trés segmentos: o primeiro
(12) tem a extensdo de um unimembre; o segundo (13ab) e o terceiro (13cd) sdo bimembres; a
repeticdo do pronome referente a Jesus (aitév, «-O») nos membros extremos (12.13d) permite
concluir que se trata do termo extremo desta parte, delimitando-a face a parte anterior (10-11)
e ao passo subsequente (14-15). No centro destes cinco membros encontra-se a referéncia a
provacao de Jesus por Satanas (13b). A extensdo desse membro é comparavel a do segmento
inaugural (12) e & do altimo segmento, o que indica uma relacdo entre os trés segmentos
simétricos; entretanto, intercalados entre estes trés membros mais extensos encontram-se dois
curtos membros com dois termos cada qual (13a e 13c). Ha, na verdade, uma oposicao decisiva
entre o conteddo do membro central (13b) e 0 dos membros extremos: as figuras celestiais do
«Espirito» (12) e dos «anjos» (13d), que fazem de termos extremos, contrapdem-se a figura de
«Satanas» (13b), no membro central desta parte. Nesta mesma linha, salienta-se no segmento
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inicial (12) um espaco (o deserto) e um tempo; este tempo («logo»), indeterminado e ligado a
teofania narrada na primeira parte (10-11), opde-se ao tempo bem determinado («guarenta
dias») com que no membro central da composicao se refere a duracdo da acgdo de Satanas
(13b).

A esta disposicdo ndo é alheia a natureza dos protagonistas e da respectiva accdo. O
unimembre refere que o Espirito «expulsa» Jesus para o interior do deserto (12); esta acgdo do
Espirito € complementada pela acgéo dos anjos, referida no membro simétrico («serviam-nO»,
13d). A estas personagens celestiais e a sua ac¢do positiva em favor de Jesus se opde «Satanas»,
a personagem cuja accao para com Jesus € de sinal claramente negativo («tentado por», 13b).
Coordenadas com Satanas surgem também «as bestas» (13c), cuja presenca e accao,
aparentemente neutrais, serdo melhor interpretadas como sendo realmente de hostilidade (ao
menos potencial), em virtude da sua oposigdo directa ao “servi¢o” prestado a Jesus pelos
«anjos» (13d).

Salienta-se assim uma unidade de acgdo verdadeiramente impressionante. As personagens
terrenas — Jesus e as bestas — nao agem. Jesus, embora esteja presente ao longo de toda a ac¢éo
na qualidade de personagem aparentemente passiva e cuja Unica ac¢do é justamente a de
«estar», € 0 Unico destinatario da accéo das trés personagens nao terrenas (o Espirito, Satanas,
0S anjos).

Para a unidade dos trés segmentos contribui, além da referida oposi¢éo entre as personagens
dos segmentos extremos («0 Espirito» e «os anjos») e as dos membros centrais («Satanas» e
«as bestas»), também o facto de Jesus ser apenas referido nos segmentos extremos, uma vez
mais de forma indirecta (cf. 10d), através do pronome pessoal (12.13d). A reiterada alusdo ao
«deserto», no primeiro segmento (12) e no segmento central (13a), realca um espaco
ambivalente, que para o «ungido» e «filho amado» de Deus se revela inicialmente palco de
accdo adversa (13b) e, finalmente, de accdo favordvel (13d). Destaca-se no centro da
composicao (13b), ndo so a figura de Satanas e o caracter negativo da sua ac¢do, mas também
o tempo de duracdo da provacgdo («quarenta dias») e o caracter continuo e permanente do
assédio de Satanas (13b) e da premonitéria companhia das bestas (13c), indicados pela
repeticdo do mesmo verbo no imperfeito («esteve/estavax», 13ac). Em contraposicao, surge por
um lado a acgdo dos anjos, também ela continua e permanente, conforme indica o imperfeito
temporal de «serviam» (13d); por outro lado, esta também a accéo do Espirito, que, conquanto
misteriosa para o0 auditorio, ndo deixa de se apresentar como uma accdo divina,
verdadeiramente real e presente em Jesus, conforme sugere o presente do indicativo do verbo
«expulsa» (12).
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2.3 O PASSO NA SUA TOTALIDADE (Mc 1,10-13)

: 10E IMEDIATAMENTE, subindo da dgua,
+ viu rasgados 0S CEUS
=e 0 Espirito COMO pomba descendo sobre Ele.
+1E uma voz surgiu DOS CEUS:
= «Tu[éque] és o meu filho, o0 Amado,
= [é]lemTi [que] tenho posto 0 meu agrado».

- 12MAS LOGO o0 Espirito O expulsa para o deserto.
_ 13E estava, no ([eserto,
= quarenta dias a ser tentado pel’ o-Satands.
- Também estava COM as bestas,
= mas 0SANJOS serviam -n’0.

As duas partes de que o passo se compOe apresentam-se parcialmente paralelas:

- ambas tém trés segmentos, um unimembre no inicio (10a. 12), seguido de um bimembre
no centro da respectiva parte (10bcd. 13abc);

- termo inicial é a expressdo temporal «e imediatamente» / «mas logo...» (kal €060c, 10a.12)
através da qual o evangelista se esforca por descrever a accdo divina com categorias
transtemporais, de modo que a teofania e a accdo do Espirito possam configurar um
acontecimento transcendente e inspirador de sagrado temor;

- € idéntica em ambas as partes a estrutura sintactica do primeiro membro: a expressdo
temporal é seguida de verbo («subindo», 10a / «expulsa», 12) e de complemento de lugar («da
agua», 10a / «para o deserto», 12).

Subjacentes a estes paralelismos encontram-se, no entanto, oposi¢cdes fundamentais, de
modo particular no plano da sintaxe, do contetido e da accao.

Se na primeira parte Jesus surge, ora como sujeito da acc¢ao («subindo», 10a; «viu» 10b),
ora como seu destinatario (10c; 11), na segunda parte Ele é uma personagem praticamente
passiva, porquanto sobre Ele recai a acgdo inerente aos trés verbos principais («expulsa», 12;
«[estava a ser] tentado», 13b; «serviam», 13d) protagonizada por «o Espirito», «Satanas», e
«0S anjos», respectivamente. A ac¢do de Jesus — personagem quase passiva nesta segunda parte
— condensa-se simplesmente no reiterado facto de «estar em» (13a) / «estar com» (13c). Por
outro lado, se é certo que, ao longo do passo, Ele nunca vem mencionado pelo nome, nem por
isso escasseiam as alusdes evidentes a Sua pessoa. Além da repeticdo do pronome «Tu» pela
voz celeste no final da primeira parte (11bc), verifica-se também uma tripla referéncia pelo
narrador a pessoa de Jesus, através do pronome (xdtoc, «O»), sempre cOnexo com as
personagens favoraveis: «o Espirito» (10c.12) e «os anjos» (13d).
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Conforme salientam os sinais que antepomos a cada membro, neste passo salientam-se
oposi¢cBes fundamentais, quer entre protagonistas e a respectiva ac¢ao, quer entre 0s tempos e
espagos em que essa accao decorre.

Comecando pelo protagonista Jesus e a Sua ac¢do, 0 Seu éxodo desde «a agua» (10a), em
vez de culminar logo no regresso a Sua Galileia natal (veja-se 9b.14b), leva-o antes a uma
digressdo para os antipodas da «agua», o «deserto» (12-13) onde se da o encontro com aquele
que podia macula-10. Este caminho pos-baptismal de Jesus até Satanas decorre em dois
momentos que, mais do que distintos, sdo sobretudo opostos: 0 momento da teofania e o tempo
da provacéo. Com efeito, o termo «imediatamente/logo» (10a; cf. 12), usado para comunicar
o “tempo indeterminado” das duas manifestagoes divinas em favor de Jesus, € um termo que,
no passo, se opde a «quarenta dias» (13b), o “tempo determinado” de Satanas.
«Imediatamente/logo» salienta assim a simultaneidade de duas teofanias (10b-11) que supdem
0 apagamento de quaisquer limites entre espaco e tempo; em contraste, «quarenta dias» e «no
deserto» sublinham, com todo o vigor realistico, um tempo e um espaco bem determinados nos
quais decorre a accao de Satanés.

Vislumbra-se também uma clara oposicao entre as personagens referidas pelo nome: «o
Satanas» (13b) e «o Espirito», a Unica personagem referida duas vezes pelo nome (10c.12). «O
Satands» opbe-se também, embora menos claramente, ao termo «voz» (11a). Numa palavra,
«0 Satanas» opOe-se neste passo a tudo o que do «Céu» provém e que se dirige a Jesus: «0
Espirito», «a voz dos Céus» e «os anjos» (13d)°’®. Ao longo de todo um passo marcado pela
atmosfera numinosa, onde ressalta de modo particular a auséncia de referéncias explicitas a
Jesus, cumpre-nos salientar acima de tudo o realce conferido & oposicdo entre «o0 Satanas»
(13b) e o «Espirito» (10c.12). Esse realce, indicado pelo respectivo nome, permite conjecturar
gue ambos sdo personagens em disputa pela hegemonia sobre a pessoa de Jesus. Temos assim,
de um lado «O Espirito», que «como pomba desceu sobre Ele» (10c) mas que «logo O expulsa
para o deserto» (12), e, do outro lado, «o Satanas», que «no deserto» procura «tentar» Aquele
em quem repousa 0 Espirito celeste (13b). Esta ac¢do de «tentar» o filho de Deus (13b) opde-
se, por seu lado, ao «amor» divino por Seu filho (11b).

Uma altima nota de oposigao a assinalar é a que se da entre o par «Espirito / pomba» (10c)
e 0 par «0 Satanas / as bestas» (13bc)®”®. Nesta mesma linha de oposicdes e do contexto biblico
subjacente se devera entender a mengdo dos «anjos» e sua ac¢do em favor de Jesus (13d). A
informacdo de que «os anjos serviam-nO», colocada a encerrar o passo (13d), tem o efeito, ndo
sO de contrapor os anjos e a sua diakonia a accdo de Satanas e a presenca das bestas, mas
também de reconvocar toda a revelacdo de «amor» entre o «Céu» e «o filho», desvendada na
primeira parte (10b-11).

A coesdo do passo € marcada, assim, por um duplo movimento de complementaridade e
oposicdo, devidamente salientado pela reescrita do texto (alinhamentos verticais, sinais
graficos, relevo dos termos):

- & andbase de Jesus desde a profundidade das dguas do baptismo corresponde, primeiro, a
catdbase do Espirito/pomba e da voz, e, finalmente, a catabase dos anjos que comparecem
perante a figura do «filho amado» de Deus e «ungido» com o Seu Espirito;

678 Esta oposicdo poderia estender-se também a propria «agua» (10a), pois também ela provém, em certa
medida, dos Céus e, no presente contexto, serve justamente para simbolizar a rejei¢do dos pecados, realidade esta
ligada & obra de Satands no mundo.

679 Esta relagdo de oposigdo sera oportunamente corroborada pelo Contexto Biblico do passo.
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- a este testemunho celeste em favor de Jesus se opBem a accdo de «o Adversario» e a
presenca das bestas.

Tomada na sua totalidade, a composicdo aponta no sentido de vincar que nenhum outro
israelita (nem sequer o préprio Jodo) é o ungido com o Espirito divino; s6 Jesus de Nazaré. S
Ele, e ndo anjo algum, a comecar por «Satanas», é «o0 Amado»/«tentado» filho de Deus. Esta

identidade divina de Jesus é justamente o que a «voz» celeste salienta no climax da
composicdo: «Tu [é que] és o meu filho, 0 amado...» (11b)%,

3. CONTEXTO BiBLICO

Focalizando a figura de Jesus, a Sua identidade messidnica e relacdo filial com Deus, a
primeira parte do passo (1,10-11) convoca do AT diversos textos onde avultam figuras das
origens — origens do mundo, e origens de Israel como povo — caracterizadas também pela sua
especial relagdo com Deus, enquanto por Ele «abengoadas» (Adao), escolhidas (Moisés-
Josué), ungidas (David) e «amadas» (Isaac, Israel). Transparece, assim, uma rede de textos
intimamente ligados pelos temas da nova criagdo, do novo éxodo e da Nova Alianca,
sobressaindo no entanto, tal como em Mc 1,2-3, a mensagem escatoldgica do profeta Isaias.

Ao rico contexto biblico da primeira parte sobrepde-se, na segunda parte do passo (1,12-
13), um uso «criptico, enigmatico e alusivo» da Biblia®®!. No seu breve relato sobre a estadia
de Jesus no deserto, Marcos apenas salienta a accdo do Espirito («expulsou-O»%?) e a accdo
hostil de Satanas, rematando o texto com a referéncia a presenca de Jesus «com as bestas» e
ao «servico» angélico®®:, A accdo do Espirito (1,12) salienta a relagdo intratextual com a
descrigdo da Sua vinda sobre Jesus. O auditorio é incitado, porventura como em nenhum outro
momento da narrativa, a descortinar conexdes intertextuais com as fontes biblicas.
Seleccionaremos apenas as que se nos afiguram indispensaveis, e que se reclamam
reciprocamente.

Jesus sai do Jord&o, como a Arca

O primeiro passo do caminho p6s-baptismal de Jesus alude a0 momento em que a geracao
do final do éxodo terminou a sua travessia do Jorddo (Js 4,19). Através do uso reiterado dos
verbos do mesmo campo semantico «subir» e «exaltar», o relato do AT salienta que nesse
momento se cumpriram dois designios divinos: a ordem do Senhor de retirar a Arca da Alianca

680 R, MEYNET, Luc, 172, aponta nesta mesma direccdo, quando traduz o paralelo lucano (Lc 3,22) utilizando a
particula de realce equivalente em francés ao nosso «é que»: «Toi, tu es mon Fils bien-aimé».

1 A.B. CANEDAY, «Mark’s Provocative Use of Scripture in Narration: “He Was with the Wild Animals and
Angels Ministered to Him», 19. Cf. também Focant, 71.

682 Evidenciando alguma desatencdo a profunda ressonancia biblico-teoldgica do termo, os Autores optam
raramente por verter em Mc 1,12 a ac¢do do Espirito (ékBaiiel) com a forma literal («expulsa»). Excepgao recente
encontra-se em J. CAzEAUX, Marc: le lion du désert, 16.

683 Também nos paralelos sindpticos (Mt 4,1-11; Lc 4,1-13), a cena da Tentagdo sucede a da manifestagéo
celeste pds-baptismal, e precede a ida para a Galileia. Apesar da drastica concisdo do relato de Mc 1,12-13, a
conclusédo quase unanime dos Autores é a de que estamos perante material tradicional que, na versao de Marcos, se
distingue, no plano do conteudo, pela mengao das bestas (1,13). Cf. Pesch, I, 159; Gnilka, I, 65; Ernst, I, 59; Guelich,
37; J. GiBSoN, The Temptations of Jesus in Early Christianity, 48; W.D. DAvVIEs — D. C. ALLISON, Matthew, |, 350-
351; Marcus, |, 168-169.
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para fora das aguas do Jordao (Js 4,11.15-18), e a Sua anterior promessa de que, naquele dia,
Josué seria exaltado perante todo o Israel ali reunido (4,14)%4,

1E [tudo isso] sucedeu quando acabou todo o povo de atravessar e a Arca do Senhor e
os sacerdotes perante o povo. [...] *Naquele dia, o Senhor exaltou Josué aos olhos de
todo o Israel, e todos o reverenciaram, como haviam reverenciado Moisés, durante todos
os dias da sua vida.

Entdo disse o Senhor a Josué: '®«Ordena aos sacerdotes que levam a Arca do
testemunho que subam do Jord&o.» Y"Josué ordenou aos sacerdotes: «Subi do Jorddo!»
18E eis que quando os sacerdotes portadores da Arca da alianga do Senhor subiram do
meio do Jorddo e se levantaram as solas dos pes dos sacerdotes para a terra seca,
voltaram as aguas do Jorddo ao seu lugar e corriam como antes acima de todas as suas
margens. °0 povo subiu do Jord&o no décimo dia do primeiro més (Js 4,11.14-19).

Os contactos de Mc 1,10 com este texto sdo particularmente salientes a nivel lexical: quer no
termo «agua(s)» (Js 4,18), quer sobretudo no uso de verbos complementares da &rea semantica
do movimento, como sdo «atravessar» (4,11) e a expressdo verbal «subir [para fora] de»
(4,16.17.18.19)%%, Através desses verbos descreve-se a «maravilha» do poder do Senhor em
favor do Seu povo (cf. Js 3,5); essa «maravilha» corresponde ao facto de Israel e a Arca terem
podido «atravessar» as aguas do Jorddo e dai «subirem» rumo a conguista da Terra
Prometida®®. Em consonancia com o significado espacial que é inerente ao uso do verbo no
AT, também em Js 4 o verbo «subir [de]» indica «movimento de um lugar inferior para outro
mais elevado». Em Js 4, no entanto, o sentido espacial é enriquecido pela conotagdo cultual-
militar, porquanto o movimento ascensional desde o lugar inferior que é o «Jorddo» (lit. «o
que desce») é protagonizado pela procissao da Arca da Alianca e do povo de Israel com a qual
se vai dar inicio a conquista da terra®®’. Considerado no amplo contexto biblico em que se
integra, este movimento de «subida» do Jorddo para a terra de Canad faz parte do vasto
movimento ascensional desde o Egipto para a Palestina, prolongando-se ao longo da historia
de Israel, de modo particular no regresso dos exilados e nas peregrinacfes aoc Templo onde se
encontra 0 «Deus Altissimo [ el ‘elyén]» (cf. Dt 18,7)5,

84 No ambito do Contexto Biblico de Mc 1,9 apresentamos o texto pertinente de Js 3,1-4,19.

685 Em rigor, em Mc 1,10 o termo que vertemos com a expressdo de movimento «subiu de [avopaivey é tod]»
aparece na LXX apenas em conexdo com o povo («O povo subiu do Jorddo» [0 Aaoc avéBn éx tot], Js 4,19). A
«saida» da Arca para fora da dgua do Jorddo, levada pelos sacerdotes em obediéncia a divina instrugdo, vem por
trés vezes descrita na LXX com uma expresséo verbal (ékpfiver ék tod - Js 4,16.17.18) que comunga com a anterior
a mesma raiz verbal (o verbo Beivw) e a mesma preposicdo (¢x) embora ndo o mesmo verbo composto. No TM,
porém, encontramos 0 mesmo verbo ( ‘74, «subir») em todas essas quatro instancias. No AT, o livro de Josué exibe
uma das mais altas taxas de frequéncia deste verbo (55 vezes). Cf. G. WEHMEIER, « ‘Ih», 883-896.

686 R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 158, explicam o caracter simultaneamente dramaturgico e litdrgico do
relato de Js 3-4: «os historiadores arcaicos, para descreverem acontecimentos primordialmente histérico-teoldgicos,
usam aqui o que poderiamos designar como fontes cultuais secundarias».

687 Cf. R.G. BOLING — G.E. WRIGHT, Joshua, 177.

688 No AT sdo quarenta e trés as ocorréncias em que Israel confessa que o Senhor é «aquele que fez subir Israel
da terra do Egipto», expressdo que abrange também a entrada na Terra Prometida (cf. p.e. Js 24,17). Aplica-se a Js
4, a observacdo de G. WEHMEIER, « ‘Ih», 885 (esp. 894-896): nas formas qgal (e hifil), «o verbo descreve, em regra,
a migracdo do Egipto para a Palestina [...] e a entrada desde o deserto na terra de Canad», sendo usado também em
conexao com o regresso dos exilados e, em contexto cultual, com a apresentacéao de sacrificios. Com base no facto
de tanto a LXX como o NT usarem frequentemente o verbo dvepeivw («subir») com o sentido espacial e cultual
que Ihe é peculiar no correspondente hebraico (/4 , «subir»), J. SCHNEIDER («avofaivw», 519), considera que, na
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Além da importancia do verbo «subir», destacamos em Js 4,14, também no plano lexical, a
«exaltacdo» da figura de Josué «aos olhos de todo o povo», confirmando-o como o auténtico
sucessor de Moisés na aurora da nova época historico-salvifica que se vai seguir na terra de
Canaad. Por outras palavras, em Js 3-4 a nogdo factual de que Israel «subiu» desde o mais baixo
lugar da terra — o Jorddo — articula-se, no plano simbdélico, com a nogédo de que foi justamente
ai que «o Senhor exaltou Josué» conforme Ele mesmo prometera (Js 3,7)%%°. Esta «exaltagéo»
divina de Josué por ocasido da «subida» do Jorddo pressupds um sinal sobrenatural, descrito
como «maravilha do Senhor» (Js 3,5), a saber:

’E disse o Senhor a Josué: «Neste dia vou comegar a exaltar-te a vista de todo o Israel,
para que saibam que assim como estive com Moisés, assim estarei também contigo. [...]
%E disse Josué aos filhos de Israel: «[...] 1°Com isto ficareis a saber! Pois 0 Deus vivo
estd no meio de vos [...]. 1°E sucederad que, mal as solas dos pés dos sacerdotes que
levam a Arca [da Alianca, LXX] do Senhor, o Senhor de toda a Terra, poisem nas aguas
do Jordéo, as aguas do Jorddo apartar-se-d0. “E aconteceu que, [...] ‘édetiveram-se as
&guas que desciam de cima [...] e as que desciam para o mar de Arab4, o Mar de Sal,
apartaram-se completamente. (Js 3,7.9-10.13.16).
“Naquele dia, o Senhor exaltou Josué aos olhos de todo o Israel, e todos o
reverenciaram, como haviam reverenciado Moisés, durante todos os dias da sua vida (Js
4,14).
Em virtude da presenca da Arca no meio das aguas que desciam, o Jorddo como que se
“rasgou” em dois, permitindo a travessia ao povo de Israel. Tal foi o sinal que confirmou
perante todo o povo a figura de Josué como mediador e chefe de Israel. Destaca-se no texto a
reiteracdo da expressdo verbal «descer [de...em direc¢do a]», bem como a sua conexdo com o
nome do proprio «Jorddo», que em hebraico deriva do verbo «descer». Em Mc 1,10, é o
Espirito que, partindo do «céu que se rasgara», «desce em direccdo a» Jesus®®. Estes
paralelismos inequivocos permitem-nos um ulterior aprofundamento das correspondéncias
entre a descricdo de Jesus em Mc 1,10-11 e o retrato biblico de Josué®®:
- ungidos ambos com o Espirito divino (Dt 34,9; Mc 1,10), que os converte em profetas e
chefes carismaticos em Israel, ambos encontram «agrado» junto de Deus (Nm 32,12; Mc 1,11);
- no final do seu servico a Israel, e pouco antes de morrerem, tanto Josué como Jesus
realizam uma cerimonia ritual de renovagéo da Alianca com o Senhor (Js 24; Mc 14,22-25).

vida de Jesus, essa dimensdo cultual se exprime desde a «subida» da agua do baptismo (Mc 1,10) até a Sua
derradeira «subida» a Jerusalém (Mc 10,32-33).

689 Em sentido figurado, o verbo «subir» é usado no AT com o sentido de «tornar-se grande, forte» (Gn 49,9).
Cf. G. WEHMEIER, « ‘lh», 888.

6% Se em Mc 1,10 (Mt 3,16) é Jesus quem «vé» o Espirito «descendo sobre Ele», em Lc 3,22 a descida do
Espirito é visivel a todos; por sua vez, em Jo 1,32-33 é Jodo Baptista quem da testemunho do mesmo fenémeno. O
verbo katafeivw, usado frequentemente na LXX para referir a descida de Deus ou de um ser celeste, é aplicado por
Estévao quando evoca o dialogo em que Deus afirma a Moisés que “desceu” para libertar o Seu povo do Egipto
(Act 7,34; cf. Ex 3,8 LXX. Tg 1,17 afirma que todos os bens e todos os dons perfeitos «vém do Pai das luzes»). H.
FENDRICH, «catofoivw», 255, refere que este uso do termo reflecte a cosmologia do antigo Médio Oriente, segundo
a qual por sobre a terra plana esta o firmamento, a 4gua e, finalmente, o céu como lugar de Deus e dos seres celestes;
sob a terra estd 0 mundo dos mortos. No entanto, A.Y. CoLLINS, Cosmology and Eschatology in Jewish and
Christian Apocalypticism, 32, sustenta que «entre os cristdos dos dois primeiros séculos a imagem que havia do
mundo ndo parece definida [consistent]».

691 Cf. STRACK — BILLERBECK, Il, 127; K. McDONNELL, The Baptism of Jesus in the Jordan, 2; R. MEYNET,
Morto e risorto secondo le Scritture, 59-62.
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Jesus Vé e ouve a voz, como os profetas com quem o Senhor falava
A afirmacdo em Mc 1,10b de que Jesus «vé» realidades celestiais coloca-O a par daquelas

\

figuras que o AT tipicamente associa a “visdo” do divino: os profetas®®. Moisés é «o profeta
gue conheceu o Senhor face a face» (Dt 34,10) na tenda da reunido onde «o Senhor falava com
Moisés face a face, como um homem fala com o seu amigo»; «Josué, filho de Nun», embora
na qualidade de «servidor» de Moisés, comungava também de uma intimidade com o Senhor
analoga a de Moisés, pois, tal como Moisés, «ndo se afastava do interior da tenda» (Ex 33,11).
Moisés e Josué, i.e. 0 maior profeta de Israel e o seu sucessor imediato, surgem assim como o
protétipo profético da visdo pds-baptismal de Jesus e do oraculo que Ihe foi comunicado.

A descida do Espirito desde os Céus rasgados

Associados a figura de Moisés e aos acontecimentos do éxodo evocados pela referéncia a
saida da agua (Mc 1,10a) estdo também os elementos apocaliptico-escatoldgicos da visdo de
Jesus: a abertura dos céus e a descida do Espirito®3. Em Is 63,7-64,11, encontramos uma
extensa oragdo que comeca por recordar todo o passado: depois de frisar que o Senhor é que
foi o Salvador de Israel — «ndo foi um mensageiro nem um anjo mas a Sua Face que 0s salvou»
(63,9) — a oragdo sublinha, por duas vezes, que 0 Senhor operou essa salva¢do mediante o Seu
espirito santo (63,10.11) em ligacdo com Moisés®®™. Aprofundamos em seguida as relagoes
deste texto fundamental com Mc 1,10-11 e, mais adiante, veremos em que medida na descri¢do
da visdo pds-baptismal de Jesus ecoa, em particular, a linguagem da visdo de Ezequiel junto
ao rio Kebar (Ez 1-3).

692 Tema muito debatido entre os Autores, a dimensdo “profética” da visdo pos-baptismal de Jesus é
particularmente salientada por Standaert, I, 100, e aparentemente ndo considerada num estudo monogréafico como
0 de J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 55-68.84-91. A tese do caracter “profético” desta “visdo” é reforcada com o
facto de, no AT, entre os diversos tipos de figuras proféticas estar também a do profeta como “vidente”/“visiondrio”
(hozeh,11x I ro’eh,16x): embora o termo nabi’, “profeta” seja o mais comum para designar a profecia como veiculo
de revelagdo divina, tradi¢des mais antigas, como p.e. 2 Rs 17,13 ou 2 Cr 33,18 e Is 30,10, indicam que 0s termos
ro’ehl hozeh, parecem ligados a fungdes sociais também fundamentais, de “visdo” sobre o rumo certo a tomar por
parte da comunidade de Israel, como se depreende do facto de a mensagem de muitos deles se apresentar como
fruto de uma visédo (cf. Is 1,1; 2,1; 13,1; Am 1,1; Mq 1,1; Na 1,1; Ab 1; Hab 1,1; cf. Am 7,12, Ez 12,21-28 e¢ Dn
1,17; 8 e 9). De notar que a LXX verte todos esses termos unicamente com mpo¢pntng («profeta»). Cf. J.
BLENKINSOPP, A History of Prophecy in Israel, 35-38; R.R. WILSoN, Prophecy and Society in Ancient Israel,
23.254-255.301; J.L. SIcRE, Profetismo en Israel, 77-84 (esp. 80-81).

69 As principais analogias no NT s&o a visdo de Pedro em Jope (Act 10,11-12) e a de Estévéo (7,55-56); Ap
4,1-2. D.E. AuNE, Prophecy in Early Christianity, 163, embora saliente que «a Unica experiéncia visionaria de Jesus
com aspectos proféticos» € a afirmagéo proferida “em primeira pessoa” por Jesus em Lc 10,18 («Vi Satanas caindo
como um reldmpagoy), acaba por reconhecer igual estatuto a “narracdo” da experiéncia visionéria e auditiva do
baptismo e da transfiguracdo. E o mesmo Autor (cf. p. 270-271; 318) confirma isso mesmo ao qualificar a forma
de Mc 1,10-11 como “oraculo de revelagdo” e “oraculo de reconhecimento”, i.e., «formas de discurso de revelagdo
em que se revela a identidade e o significado de um individuo de importancia excepcional» como é o caso do rei
(p.e. Sl 2,7; 89,27-28; 1 Sm 9,17: Samuel acerca de Saul; 2 Sm 7,14: Natan sobre David). Na mesma linha, J.
MARcus, «Jesus’ Baptismal Vision», 513-516, admite que o referido logion de Jesus em Lc 10,18 «originariamente
descrevia uma visdo que Jesus tivera no seu proprio baptismo» (p. 516), de tal modo que da visdo sobre uma
“descida do Espirito sobre Jesus” fazia parte também, por contraposi¢do, a visdo de uma “queda de Satanas como
um relampago”. Cf. também M. VIRONDA, GesU nel Vangelo di Marco, 84.

694 Moisés surge ai referido duas vezes (63,11-12) — facto que causa surpresa, porquanto na literatura profética
0 Seu home aparece ao todo apenas cinco vezes. Cf. Standaert, I, 52.
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O inicio do novo éxodo escatolégico

Na longa prece proferida em Is 63,7-64,11, encontramos repeticBes lexicais em que o autor
de Trito-Isaias pde em foco o tema de um novo éxodo escatoldgico®®, exprimindo um lamento
comunitario sobre o0 atraso da consumagéo desse novo éxodo®®. Os membros iniquos do povo
sdo severamente censurados pelo seu pecado, que impede a realizacdo imediata da salvagédo
escatoldgica prometida®®’. Nesse sentido, o autor estabelece um contraste impressivo entre o
siléncio actual de Deus e os prodigios antigos durante o éxodo. E precisamente dessa oposicio
violenta entre o que foi outrora a conduta do Senhor e a Sua actual conduta que brota a prece
angustiada: «\Volta-te desde o céu e vé... Quem dera rasgasses [LXX: abrisses] os céus e
descesses!» (64,1).

O lamento insere-se, de resto, no amplo contexto dos oraculos anteriores, onde a voz do
Israel fiel confessa a falta de rectiddo nacional (Is 59,1-3), patente de modo particular na visao
do templo destruido (63,18), e anseia pela salvagdo de Deus redentor (59,15-17; 63,1-6);
segue-se a resposta do Senhor a encerrar o livro (65-66)%%. Distinguem-se aqui,
essencialmente, trés unidades bem demarcadas: o relato dos actos divinos do passado em favor
de Israel (63,7-14); um apelo de socorro, que inclui referéncias as aflicdes presentes (63,15-
64,4); uma confissdo de pecado (64,5-7) e um apelo final que articula temas anteriores (64,8-
11)699.

Do longo texto realgamos trés importantes contactos literarios com Mc 1,10-11. O primeiro
da-se na primeira parte do lamento, quando o autor da a palavra ao povo de Israel:

E recordou-se dos dias de outrora, de Moisés e o seu povo: “Onde esta aquele que fez
subir do mar com [o pastor - LXX] do seu rebanho? Onde esta aquele que pés no meio

69 Sobre a «alusdo marcada pela repeticdo lexical», cf. Meynet, 399-405. Autores como A. FEUILLET, «Le
baptéme de Jésus d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 470-473; R. SCHNECK, lsaiah in the Gospel of
Mark, 44-47; J. MARcus, The Way of the Lord, 49-50.56, realcam a intertextualidade com a prece trito-isaiana.
Entre os argumentos invocados por F. LENTZEN-DEIs, Die Taufe Jesu, 99-127, para contestar que Is 63-64 seja
considerado no ambito do intertexto de Mc 1,10, realcamos o de que Marcos nao entende a «descida» do Espirito
como cumprimento de Is 64,1-2, onde se espera a destrui¢cdo dos inimigos e, por conseguinte, a salva¢do do povo
por ocasido da manifestacdo escatolégica do Senhor (cf. esp. p. 102-103). Além de ndo valorizar as diversas
correspondéncias terminolégicas, Lentzen-Deis desvaloriza a possibilidade de uma interpretacdo global dos
acontecimentos pos-baptismais a luz do esquema isaiano do novo éxodo, que transparece de modo particular em Is
63-64. Para mais detalhada contra-argumentacdo, cf. Watts, 102-108.

6% Reflectindo a forma tipica dos Salmos de lamento (cf. SI 76 e 106; também Ne 9), este lamento inclui os
seguintes elementos: recordacdo das misericordias de Deus no passado, confissdo do pecado, pedido da intervencédo
divina e suplica pela ajuda divina na situacdo de indigéncia. De um modo geral, os Autores estdo de acordo que Is
56-66, embora reafirmando a esperanca da vinda do Senhor e que os exilados possam voltar a congregar-se com o
resto do povo (Is 56,8; 57,14-16; 60,4-6; 62,10-12; 66,20; cf. 58,8), reflecte o0 descontentamento pos-exilico com a
realidade do Retorno (Is 56,9-57,13; 58,1-14; 59,1-15a; e, sobretudo, o lamento em 63,7-64,12). Cf. B.S. CHILDS,
Isaiah, 522-526; Watts, 104.

697 s (59,11) 65,11-13; 66,3-5.14-16.24; cf. 6,11-13. A perspectiva vai-se intensificando até culminar, por fim,
na vinda do Senhor como Guerreiro (59,15b-17; 63,1-3), a seguir a expulsdo das autoridades ap6statas do Templo
e a sua substituicdo pelos servos fiéis do Senhor aos quais aqueles haviam excomungado (65,13-15; 66,4-6.14-
16.24). Jerusalém é, em seguida, gloriosamente recriada por entre novos céus e nova terra (cap. 60-63; 65,17-25;
66,7-9.22-23), os seus exilados regressam, e 0s sobreviventes entre os gentios proclamam a gldria do Senhor as
nagdes (66,19-21). Cf. Watts, 104-105.

69% A mesma antitese aparecia ja nos andincios da salvagdo iminente em Deutero-lsaias: no passado, Deus ficara
silencioso, mas Ele vai «despertar» e intervir; os céus vao espelhar o seu orvalho e do alto ha-de chover a justica; a
terra vai abrir-se e dar o seu fruto de salvagdo (42,14; 45,8; 51,9-10).

69 Cf. R. SCHNECK, lIsaiah in the Gospel of Mark, 44.
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deles o seu espirito santo [... que os conduziu...?”] como gado descendo ao vale o
espirito do Senhor os levava ao repouso (Is 63,11.14)70,

Em paralelo com os acontecimentos pds-baptismais de Mc 1,10, salienta-se nesta evocagédo do
éxodo a ligacdo entre a «subida» desde as dguas do mar e a «descida» do «espirito santo» sobre
0 povo e 0 seu pastor, i.e. Moisés. Exprimindo-se com terminologia idéntica a de Mc 1,10, a
LXX é ainda mais explicita a referir essa sincronia entre a subida das &guas e a descida do
Espirito: no momento em que o Senhor fazia o pastor «subir» (63,11), «o Espirito desceu do
Senhor» para «guiar» o rebanho (63,14)7°. Sublinha-se aqui, simultaneamente, o surgimento
do novo povo de Deus e o papel essencial de Moisés como «pastor do rebanho» do Senhor. O
«espiritoy que fora derramado sobre Moisés ¢ sobre o povo resgatado surge como “quase
equivalente” ao proprio Senhor’®, Foi na realidade o «espirito» quem «conduziu» Israel
através do deserto até «ao repouso», i.e. a Terra Prometida (61,14), quase como a ave que
carrega sobre si os seus filhotes’®. Teologicamente retrojectado no periodo dos prodigios que
estiveram na origem do povo de Deus, «0 espirito» corresponde, portanto, & presenca santa do
Senhor, uma forma suprema da Sua manifestacéo ao povo de Deus’. No contexto da prece,
esta evocacdo do éxodo espelha a esperanca de um novo éxodo de salvagdo. Como bem salienta
R. Watts: «se, do ponto de vista de Isaias 63, a memoria do grande acto redentor do Senhor €
a de Ele haver “colocado” a sua presenga-riiaz no meio do Seu povo, entdo ndo surpreendera
que a ansiada repeticdo desse acontecimento salvifico se caracterize também por isso
mesmox»’%,

No final da unidade central (63,15-64,4) encontramos, densa de pathos, a mais evidente
conexdo com a linguagem da vinda do Espirito sobre Jesus em Mc 1,10:

Quem dera rasgasses [abrisses LXX] os céus e descesses, estremecendo 0s montes com
a Tua presenga» (Is 63,19).

700 Em virtude das numerosas incertezas textuais do TM de Is 63,7-64,11, vertemos aqui a partir de B.S. CHILDS,
Isaiah, 519-520. No TM, o verbo «subir» aqui usado é 0 mesmo que no livro de Josué refere o dia em que «O povo
subiu do Jorddo» (Js 4,19). De notar também, como observa Watts, 107, que a invulgar expresséo eig aitov («sobre
ele») em Mc 1,10 verte melhor o hebraico de 63,11 (b®qirtb6) do que a opgéo da LXX (év adtoic, «no meio deles).

701 Um sinal significativo que comprova este contacto com Is 63 ¢ o facto de, no NT, s6 aqui (e nos paralelos
de Mt 3,16 e Lc 3,22) o acontecimento da descida do Espirito ser caracterizado como uma «descida». Do mesmo
modo, no ambito do AT, a evocagdo do éxodo em Is 63,14 LXX, é porventura o Gnico caso onde também se refere
a «descida» do «espirito do Senhor». Cf. A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés 1’Evangile selon Saint Marc
(1,9-11)», 472; R. SCHNECK, Isaiah in the Gospel of Mark, 45.

702 Cf. Watts, 106. R. ALBERTZ — C. WESTERMANN, «riiah», 1219, observam que, no periodo pos-exilico mais
tardio, «espirito» torna-se um conceito teoldgico abrangente: ao referir-se ao proprio Deus, da origem, por isso, a
expressdo «Espirito Santo» (Is 63,10-11; SI 51,13), exprimindo-Lhe a dimensdo dindmica (espirito) e estatica
(santo).

703 A, FEUILLET, «Le symbolisme de la colombe dans les récits évangéliques du baptéme», 529, encontra em Is
63,12-13 («Foi [0 Espirito do Senhor] que os conduziu pelo abismo, como a um cavalo pelo deserto, e ndo
tropegaram») uma alusdo clara as origens miraculosas de Israel cantadas por Moisés em Dt 32,9-11 («A porcéo do
Senhor é o0 seu povo, Jacob € a porcao da sua heranga. Encontrou-o numa terra deserta, num caos de gritos selvagens;
envolveu-o e velou por ele, guardou-o como a menina dos seus olhos. Como aguia incitando sua ninhada e planando
sobre os seus filhotes, 0 Senhor estende as asas, toma Israel e leva-o sobre as suas penas»; cf. Ex 19,4).

704 Sugestdo de Watts, 104 n. 72. Na mesma linha, R. ALBERTZ — C. WESTERMANN, «riiah», 1219, argumentam
que, nos oraculos exilicos e pés-exilicos, a ideia da concesséo do espirito a um individuo é suplementada com a
concessao do espirito ao povo inteiro (Ez 36,27; 37,14; 39,29; JI 3,1-2; Is 44,3; 59,21; Ag 2,5).

705 \Watts, 106.
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E o termo «rasgar» usado por Mc 1,10 que revela ndo ser artificial a relagdo com Is 63-64. No
TM, a imagem forte que é «rasgar» é usada nesta prece em conexdo com uma subita irrupcéo
da presenca do Senhor, como outrora no Sinai’®. Neste ponto, a prece ecoa aquela que é uma
stplica constante no AT'%. Depois de se apelar ao Senhor para que escute «desde 0s céus»
(63,15), na parte final (63,19-64,4) prossegue a prece pela «descida» do Senhor, reiterando-se
ai linguagem tipica da epifania divina no éxodo. Projectando essa linguagem numa acgéo
divina a cumprir-se num futuro indeterminado, o autor evoca aquele momento original no qual
0 Senhor desceu no fogo sobre o Sinai, um momento no qual 0 mundo celeste entrou em
comunicacdo com a terra para constituir o primeiro povo de Deus’®. O efeito final desta parte
do lamento é, pois, o de reforcar a suplica ja presente na longa evocacdo do éxodo no primeiro
passo (63,8-14). O povo implora do Senhor uma nova acgdo que revele a face criadora e
libertadora de Deus, como no momento em que Ele fundou a nagdo de Israel™. Se neste desejo
de que o Senhor «rasgue 0s céus» e «desga» sobre 0 povo «fazendo estremecer 0s montes com
a sua presenga» se alude certamente a teofania em que «O Senhor desceu sobre a montanha do
Sinai, no cimo da montanha» (Ex 19,20), por seu lado, na visao de Jesus em que Ele testemunha
0S «Ccéus rasgarem-se», possibilitando a «descida» sobre Ele do proprio Senhor no Seu
«Espirito» (Mc 1,10), encontra Marcos uma resposta divina a suplica da comunidade orante de
Is 63-64.

Aos contactos que acabdmos de referir acresce, finalmente, o facto de, ao longo de todo o
lamento, transparecer o tema do amor fiel de Deus por Israel, em termos de uma relacéo
pai-filho que apresenta muitos paralelismos e contrastes com a declaragéo da voz celeste acerca
de Jesus (Mc 1,11). Logo a iniciar o lamento, o proprio Deus parafraseia a formula classica
da alianga «eles sdo 0 meu povo, filhos que ndo h&o-de agir com falsidade» (63,8), e este
mesmo versiculo culmina no reconhecimento por Israel de que o Senhor foi o seu salvador™*.
Salienta-se, em seguida, 0 «Seu amor e misericordia» ao longo da historia de salvagdo; um
amor expressado sobretudo na presenga «em todas as aflicbes» (63,9) dAquele que é
verdadeiramente “Deus com” Israel. Neste ponto, os contactos com o texto (e o contexto) de
Mc 1,10-11 incluem também dois aspectos relevantes: tal como no relato da Tentagdo de Jesus
(Mc 1,13), surge uma referéncia a figura angeélica no contexto das provagdes de Israel. Mais
importante ainda: a evocacdo seguinte da “revolta” de Israel contra o Senhor e, de modo

706 O termo «rasgar» é uma versdo independente e mais literal do que a da LXX (dvoiyw, «abrir») do verbo
hebraico gara “ usado em Is 63,19; por seu lado, os paralelos sindpticos (Mt 3,16; Lc 3,21) adequam-se a versdo da
LXX. E muito plausivel que o verbo «rasgar» seja também uma alusdo irénica a Mc 15,38, indicando um
paralelismo entre o Santo dos Santos do Templo judaico e o Céu que, ao “rasgarem-se”, permitem um acesso
universal ao seu interior onde habita Deus Criador, Senhor da Alianca. Além dos comentarios, cf. sobretudo H.
TRAUB, «olparde», 529 n. 261; Ch. MAURER, «oy({w», 961-962; A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés
l’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 471; Watts, 103 n. 70.

07 Segundo a concepgédo popular, o céu é a morada de Deus (Sl 123,1; 80,14; Th 5,16; Ecl 5,2; Lm 3,41), um
lugar fechado (2 Rs 7,2.19) que apenas se abre para intervencdes divinas extraordinarias (Ex 9,23; S| 78,24; Jo
6,31). Um clamor comum a Deus no AT é que «olhe desde o Céu» (Dt 26,15; Sl 80,14; Is 63,15). A ideia subjacente
a esta stplica é a de que o céu é uma espécie de barreira que tem de ser atravessada para haver comunicagdo entre
Deus e os homens. A stplica em Is 63,19 vai mais longe ao pedir que o proprio Senhor, rasgue os céus e desca para
intervir pessoalmente em favor de Israel. Cf. J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 65.

708 Cf. Ex 19,11.20 (cf. 34,5; Dt 31,35). Nestes passos, a LXX emprega o verbo «descers.

709 Cf. Watts, 105.

710 Aspecto inédito, este, no livro de Isaias, como salienta B.S. CHILDs, Isaiah, 522.

"1 Cf. 1s 59,1; 60,16; 63,1.
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particular, a acusacdo de que esses mesmos «filhos» «contristaram o Seu santo espirito» (Is
63,10) podem ser lidas em contraste com a declaracio da voz celeste de que Jesus €, tal como
Israel, o filho de Deus — com a diferenca de que o Senhor pode afirmar em relagéo a Jesus
aquilo que ndo podia em relacdo ao povo eleito: «em ti eu me comprazo» (Mc 1,11). Na parte
central, conforme vimos, a comunidade reconhece que 0 Senhor parece ausente e, por isso,
roga-Lhe por trés vezes que Ele se manifeste directamente desde o Alto: «\Volta-te desde o céu
e vé desde a Tua morada santa e desde a Tua gloria» (63,15 LXX); a comunidade orante é aqui
denominada «teus servos» (v. 17): «Volta-te para nds, por causa dos teus servos, e das tribos
da tua herangal» (v. 17, LXX)"2, Esta prece surge justificada com a relagdo pai-filho entre o
Senhor e 0 Seu povo3;

Pois tu és o nosso pai! [...] Tu, Senhor, és 0 nosso pai, e o teu nome desde sempre [LXX:

esta sobre nos] é “Redentor nosso” (Is 63,16)"14,

Tu, Senhor, é que és o0 nosso pai. Nos somos a argila e Tu o oleiro [...] todos nds somos

o teu povo (Is 64,7-8).
Do reconhecimento desta relagdo Unica brotara também a confissdo de fé no Deus Unico e na
sua soberania suprema:

Nunca em tempos antigos ninguém ouviu, nenhum ouvido percebeu, nenhum olho viu
nenhum Deus, além de ti, a agir em favor de quem nele espera (64,3).

O versiculo seguinte parece oferecer uma imagem concreta desse «que nEle esperas»:

Vens ao encontro daquele que alegremente pratica a justiga, que nos teus caminhos se
recorda de Ti (64,4).

Esta relagdo intima entre Deus e aquele que pratica a justica e se recorda de Deus ao longo dos
seus caminhos equivale certamente a declaragdo da voz celeste de que Jesus é «o Filho» em
quem Deus se compraz (Mc 1,11). A oragdo encerra deixando mais que uma pergunta a pairar:
«Ante tudo isto, Senhor, vais-te manter insensivel? Vais ficar calado e humilhar-nos até ao
extremo?» (64,11).

A vocacao do profeta-sacerdote

Tanto o caracter visionario da experiéncia de Jesus junto ao rio, como 0 seu contedo
simbélico, sublinhado pelo advérbio «como, séo tipicos da vocagdo profética™. No inicio do
relato do seu chamamento (Ez 1,1-3,27), o profeta Ezequiel descreve em termos semelhantes
aos de Marcos a visdo que teve junto ao rio Kebar:

72 B.S. CHILDS, Isaiah, 522, qualifica como «tema magno em Trito-Isaias» o dos seguidores do servo fiel.

13 Na boca de Deus, a designacdo «filho» conota «Israel», sobretudo em contextos de éxodo e de novo éxodo.
Cf. Ex 4,22-23; Os 11,1; Is 43,6-7 e 45,11; Jr 31,9.20; cf. Dt 1,31 e Sh 18,13.

714 B.S. CHILDS, Isaiah, 524-525, observa a este respeito: «Apesar de ser frequente na tradigo Israel apresentar-
se como filho de Deus, a referéncia a Deus como Pai s6 mais tarde, durante o periodo pés-exilico [... €] no periodo
helenistico, passa a ser recorrente, tanto no seio do judaismo como no cristianismos.

15 Sendo enviado desde a esfera divina como mensageiro com uma missao particular junto do Israel pecador,
Ezequiel aparece desde o inicio caracterizado de modo muito semelhante a Isaias de Jerusalém (cf. Is 6). Cf. J.
BLENKINSOPP, Ezekiel, 23. Além do caracter tipicamente profético, a descri¢cdo da visdo pés-baptismal de Jesus
mediante o0 advérbio «como» aponta para o mundo do simbolismo apocaliptico. No Apocalipse, sdo cerca de setenta
as ocorréncias do advérbio associado ao caracter visionario e ao conteido simbolico. Também em Dn 7,13, a 4gua
como lugar de revelagdo. Cf. W.D. DAvVIEs — D. C. ALLISON, Matthew, I, 331.
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... 'eu estava entre os exilados, junto ao rio Kebar, e abriram-se os céus e vi uma visio
de Deus. [...] *Olhei e eis que um vento de tempestade vinha do norte [...]. °Do meio
[vinham] como que semelhantes [LXX: &¢ polwpe; TM: d®m(t] a quatro seres viventes,
e era esta a aparéncia deles: a semelhanca [opotwpe; d®mdt] de homem estava sobre eles
[...] %e cada qual com quatro asas. [...] 2E ouvi uma voz falando. 'E disse-me: «Filho
de homem, pde-te de pé que vou falar contigo». 2E veio sobre mim um espirito e pos-
me de pé e ouvi-o falar comigo. 3Disse-me: «Filho de homem, Eu te envio a ti aos filhos
de Israel, a um povo de rebeldes que se rebelaram contra mim; eles e os seus pais tém-
se revoltado contra mim até ao dia de hoje» (Ez 1,1.4-6.28-2,3).

Neste texto da tradicdo Sacerdotal, o profeta-sacerdote Ezequiel apresenta-se «entre 0s
exilados» (Ez 1,1) e chamado a transmitir uma mensagem divina aos «filhos de Israel»
deportados na Babildnia (2,3; cf. 3,11). A conjugacao dessa informacgdo autobiogréafica com a
descrigdo do trono divino, reminiscente da visdo de Isaias no templo (Is 6), indica que foi
precisamente nesse ambiente de exilio e no seio do seu proprio «povo de rebeldes» (Ez 2,3)
que Ezequiel pode testemunhar um ambiente de liturgia divina (Ez 1,4-28) do qual ele proprio
— tal como lIsaias, séculos antes, em Jerusalém — iria sair profundamente transformado (2,1-
3,27)"8,

A semelhanca da vis&o de Jesus descrita em Mc 1,10, a «vis&o de Deus» por Ezequiel é uma
experiéncia individual precedida de uma «abertura dos céus» (Ez 1,1). O profeta vé surgir
perante ele um turbilhdo — literalmente, um «vento de tempestade» (1,4)"Y". A visdo prossegue
e, através de sucessivas comparaces onde é recorrente o advérbio «como»'®, procura
descrever uma realidade inefavel, em que se destaca a descricdio do «aspecto» e da
«semelhanga» dos quatro seres viventes de origem celeste — ulteriormente identificados com
os querubins (Ez 10,15.20), e por isso ligados a Arca (cf. 1 Sm 4,4). Em todas as quatro figuras,
0 vidente surpreende primeiro uma certa «semelhanga de homem» (1,5) e, depois, uma
semelhanca parcial com a ave, em virtude de possuirem «quatro asas» (1,6). E pertinente notar
a semelhanca do relato da criacdo de Génesis com o da visdo de Ezequiel: «Ali a humanidade
(‘adam) é criada a semelhanca (d°mat) de Deus; aqui Deus surge a semelhanca da humanidade
(d°*mQt ) —[...] uma misteriosa conaturalidade»’*°.

Tal como acontece com Jesus (Mc 1,11), também a experiéncia de Ezequiel culmina numa
revelacdo, proferida pela «voz» oriunda do Céu. Diversamente do que Marcos diz em relagéo
a experiéncia de Jesus, o profeta-sacerdote é reiteradamente chamado «filho de homem» (Ez

716 ), BLENKINSOPP, Ezekiel, 17. Paulo, usando as mesmas imagens tradicionais, refere que o cristdo reflecte a
«gloria» do Senhor e vai-se transfigurando paulatinamente na Sua prdpria imagem «pelo Senhor que é Espirito» (2
Cor 3,18).

17 O vento pode agir como “espirito” nos arrebatamentos de profetas (cf. 1 Rs 18,21; 2 Rs 2,16; Ez 3,12). Este
vento, que em grego e hebraico se diz com 0 mesmo termo que designa o “espirito” (cf. Gn 1,2), ndo difere
essencialmente do “turbilhdo” em que Elias foi arrebatado (2 Rs 2,1) e no qual Deus se manifestou a Job (Jb 38,1;
40,6). Cf. J. BLENKINSOPP, Ezekiel, 24. S6 a partir da literatura exilica é que o termo «sopro» passou a significar
«halito de vida» criado por Deus. llustra esta mudanga de significado o anincio da nova criagdo dos 0ssos
ressequidos (Ez 37,5.11): em analogia com a criacdo da humanidade, o regresso da forca vital aos 0ssos torna-se
sopro de vida que regenera 0s 0ssos (como em Gn 2,7); 0 mesmo sentido se encontra na mensagem profética de
salvacdo em Is 57,14-21. Esta mudanca esta presente também na terminologia do autor Sacerdotal: os seres vivos
s80 «carne em que esta presente o sopro de vida» dado por Deus (Gn 6,17; 7,15; Nm 16,22; 27,16). Cf. R. ALBERTZ
— C. WESTERMANN, «riiah», 1207.

78 Cf. Ez 1,5.7.13.16.22.24.26.28.

719 3. BLENKINSOPP, Ezekiel, 22.
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2,1.3)", e é ja durante o discurso dessa voz celeste que ele reconhece a acgéo de «um espirito»
“sobre” si mesmo (2,2). O essencial da acgdo do espirito € o movimento por ele desencadeado
através do profeta: «Para Ezequiel, o espirito € uma energia proveniente da esfera divina que
se manifesta como forca que impulsiona [...] levanta [...], transporta [...], da forca e regenera
os individuos e a comunidade [...]»"?%. O espirito age com a matéria-prima humana que é este
«filho de homem»: o profeta agindo como profeta. «Aqui — comenta Blenkinsopp — tal como
em outros aspectos, Ezequiel baseia-se em formas de profecia mais antigas e mais “primitivas”,
ilustradas por exemplo nos ciclos narrativos de Elias e Eliseu»’?,

O Espirito de Deus como pomba

Marcos afirma explicitamente que Jesus «viu» o Espirito descendo sobre Si «como uma
pomba». Se esta descida do Espirito em forma corpdrea e como facto real, referida como tal
em todos os evangelhos canonicos, parece indicar uma certa identificagdo do Espirito com a
pomba, ndo é clara em nenhum evangelho a explicacdo para essa comparacdo’?. Dai as
diversas propostas no sentido de se decifrar o simbolismo da pomba, umas aceitando a
associacdo Espirito-pomba, outras rejeitando-a’®. Apesar de algumas das principais
referéncias a pomba no AT indicarem que esta ave configuraria o simbolo mais apropriado
para exprimir a presenca do Espirito Santo em Jesus, cumpre reconhecer que nao existe, nem

720 S30 93 as vezes em que Ezequiel é chamado «filho de homem», e nenhuma pelo nome préprio. Na sua
interpretacdo, J. BLENKINSOPP, Ezekiel, 24, discute a possibilidade de «ao longo da sua carreira, mais que em outras
carreiras proféticas, o que importa €, mais que a pessoa, o oficio ou fungéo [...] de ser profeta».

721 ], BLENKINSOPP, Ezekiel, 24. Segundo R. ALBERTZ — C. WESTERMANN, «riah», 1217, 0 «espirito do Senhor»
ndo era originariamente relacionado com a comunicagdo de uma palavra divina (ausente p.e. em profetas desde
Amos a Jeremias). SO no periodo pos-exilico € que a profecia é tida como obra evidente do espirito divino (cf. Ne
9,30; Zc 7,12).

722). BLENKINSOPP, Ezekiel, 24. Depois de salientar a relagéo de Ez 1 com a tradicdo biblica acerca da visdo da
gléria do Senhor no Sinai por Moisés (Ex 24,15-18; 33,18-23), 0 Autor recorda a importancia, quer desta mistica
da merkabah desde o periodo biblico, notando que ela era conhecida também em Qumran, quer do facto de esta
visdo profética ser lida no primeiro dia da Festa das Semanas (p. 20).

723 Com Pesch, 1, 166; Guelich, 32-33; Gundry, 49; Marcus, 1, 159; J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 74-75, e a
maioria dos Autores, entendemos a expressao «como pomba» em sentido adjectival (i.e. o Espirito em forma de
pomba descia), e ndo em sentido adverbial (i.e. o Espirito descia como [desce] uma pomba), como pretende,
sobretudo, L.E. Keck, «The Spirit and the Dove», 63. Neste ponto, compreende-se a precisdo de Lc 3,22: «e o
Espirito Santo desceu sobre ele de forma corpérea, como uma pomba». Jo 1,32-34 mostra que esta forma de
manifestacdo era particularmente adequada. Aqui, o préprio Deus fala com Jodo Baptista afirmando que o Espirito
vai descer sobre Aquele que haveria de baptizar no Espirito. Jodo Baptista e o auditério do quarto evangelho podiam,
assim, associar correctamente ao Espirito o aparecimento da pomba no momento decisivo e confirmar a Sua efectiva
descida sobre Jesus — tudo isso, também, a luz das muitas associagdes no AT entre Deus e a pomba.

724\W.D. DAVIES—D. C. ALLISON, Matthew, I, 331-333, enumeram quinze interpretacdes favoraveis a associagio
Espirito-pomba, de que destacamos as que salientam algum fundamento no AT: (1) a pomba de Noé (Gn 8,8-12);
(2) Israel como pomba (Os 7,11), o que sugeriria que a subida de Jesus desde as aguas equivale ao surgimento do
Israel renovado (Cf. F. LENTZEN-DEIs, Die Taufe lesu, 265-270); (3) em Mekilta sobre Ex 14,13, o Espirito chama
desde o céu enquanto é atravessado o Mar Vermelho (cf. W.D. DAVIEs, The Setting of the Sermon on the Mount,
40-44); (4) a Unica descrigdo apropriada a vinda do Espirito desde o céu é através de uma ave, e s6 uma ave como
a pomba, em virtude das suas conota¢Bes positivas no AT (na senda de E. Lohmeyer, cf. Pesch, I, 166, e H.
GREEVEN, «TepLotepa», 68). Rejeitam tal associacdo: A. FEUILLET, «Le symbolisme de la colombe dans les récits
évangéliques du baptéme», 532; L.E. Keck, «The Spirit and the Dove», 49.
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no AT nem na antiga literatura judaica, passo nenhum em que a pomba seja, simples e
claramente, simbolo do Espirito Santo’?.

Mesmo assim, cremos ser possivel determinar um contexto biblico adequado a interpretacdo
do simbolismo da pomba. O ponto de partida nesse sentido é o proprio relato de Mc 1,10-11,
0 contexto messianico ai evocado e iluminado pelo intertexto que acabamos de referir, em
particular a concepgdo escatoldgica inspirada em Deutero- e Trito-Isaias, marcada
simultaneamente pela ideia de um novo éxodo e de uma nova criacéo, onde é determinante a
accgdo do Espirito divino. Ora, na Biblia, as duas Unicas vezes em que a intervengdo do Senhor
(ou do seu Espirito) é comparada a uma “ave pairando” (com o verbo na forma piel: m°rasebet)
sdo justamente o inicio do relato da criacdo (Gn 1,2-4) e o Cantico de Moisés no final do éxodo
(Dt 32,9-11). Depois de evidenciarmos a importancia destes textos para 0s n0ssos propositos,
examinaremos mais detidamente o texto do Cantico, que consideramos decisivo quer para a
compreensao da expressdo comparativa «como uma pomba» em sua dimensao poética, quer
para a articulacdo dos diversos contactos intertextuais em Mc 1,10-11.

... ho relato da criacdo
O relato de Mc 1,10-11 traz a memoria, novamente, a frase inaugural da Escritura no relato
Sacerdotal da criagdo:

No principio, criou Deus 0s céus e a terra [...] e o espirito de Deus pairava sobre a face

das aguas, e Deus disse: «Que surja a luz», e a luz surgiu, e Deus viu que a luz era boa

(Gn 1,1-4).
O autor Sacerdotal articula com o primeiro acto do Criador 0 “antes” da criagdo. Nesse
contexto, o espirito do Senhor, fonte da vida, planava sobre as dguas primordiais, como ave
sobre o ninho, para as fecundar. A alusdo de Marcos comunga com este texto quatro elementos
lexicais: «0s céus», 0 «espirito» de Deus, «as aguas» (também em genitivo, em Gn 1,2 LXX)
e 0s verbos «surgir» e «ver»’?®, Além disso, tanto no texto de Marcos como no relato
Sacerdotal, o verbo «surgir» aparece intimamente unido a palavra divina: no autor Sacerdotal,
a chamada “formula de cumprimento” («e surgiu») aparece sete vezes a sublinhar a eficacia
criadora dessa palavra’’, uma eficécia cujo auge é a criagdo de Addo «a imagem e semelhanca
[ouolwory, d*mdt)]» de Deus (1,26-27); o mesmo verbo «surgir» introduz, em Mc 1,11, a
declaracdo da «voz dos céus» que designa Jesus como «Filho amado». Notamos, finalmente,

25 O poder evocativo da pomba aflora pela primeira vez em Gn 8,8, como simbolo da vida renascida: apos o
diltvio, Noé envia-a a terra, e 0 seu regresso com o ramo de oliveira no bico anuncia o fim do juizo e a paz entre
Deus e os homens. Considerada inocente e pura (Mt 10,16), a pomba é, ainda no ambito do Pentateuco, a ave mais
apropriada ao sacrificio (Lv 1,14; cf. Gn 15,9; Lv 12,6; 15,14.29; Nm 6,10), sobretudo quando um animal mais
valioso fosse inacessivel aos fiéis (Lv 5,7.11; 12,8; 14,22.30). A pomba surge ligada aos deuses, e frequentemente
serve também para o sacrificio, mesmo na Grécia Antiga, onde as suas virtudes — que, como observa Aristoteles,
incluem a de permanecer fiel ao parceiro toda a vida — séo celebradas como modelo para a conduta humana. Cf.
STRACK — BILLERBECK, |, 125; H. GREEVEN, «mepLotepd», 64-65.

726 para R. ALBERTZ — C. WESTERMANN, «r{ia/», 1204, em conformidade com um dos significados de «espirito»
em hebraico («vento», i.e. algo que estd em movimento e que tem forca para por em movimento), a expressao
«espirito do Senhor» em Gn 1,2 ¢ semelhante a “leve brisa” de Gn 3,8. Do significado do termo faz parte a
possibilidade de esse “vento” se intensificar até formar um vendaval capaz de separar a terra das dguas, como em
Gn 8,1-3, manifestando assim o misterioso poder do criador.

727 «Que surja» (Gn 1,3.6bis.14bis.15); «E surgiu» (Gn 1,3.7.9.11.15.24.30). Escreve P. BEAUCHAMP, Création
et séparation, 80: «Que soit... et ce fut est la forme da plus pure de I’efficacité de la parole» ; cf. também p. 21-
26.28.
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gue a relacdo de «espirito» com a expressdo «como pomba» em Mc 1,10 encontra 0 seu
paralelo primordial na imagem do «espirito de Deus» que, como ave (hdo identificada,
porquanto ainda nenhuma havia sido criada), «pairava sobre a face das aguas»’?. O relato
Javista (Gn 2,4b-3,24) reafirmara, ainda que de forma apenas implicita, a origem divina deste
«espirito», equivalente ao «sopro da vida»'?® insuflado por Deus nas narinas de Adao (2,7)"°.
Mais adiante, ainda no ciclo das origens, € o préprio Deus a qualificar como «o meu espirito»
esse «sopro de vida» divina que «permanece no homem» (Gn 6,3)"*! mas que, devido a
maldade, a violéncia e a corrupcéo da humanidade, Ihe foi retirado no dildvio (Gn 6,5.11-13).

... no éxodo

Quase a encerrar o relato do éxodo e a missao terrena de Moisés em favor de Israel, a ac¢éo
do Senhor é novamente comparada a da ave planando. E o que lemos no longo litigio (rib)
conhecido como “Cantico de Moisés” (Dt 32,1-44):

®Nao é [0 Senhor] o teu pai, que te adquiriu, te formou e te estabeleceu? [...] °Pois
porcédo do Senhor é o seu povo, Jacob a parte da sua heranca. *°Encontrou-o numa terra
deserta e num caos de gritos selvagens; envolveu-o e cuidou dele, guardou-o como a
menina dos seus olhos. ** Como a aguia incita sua ninhada e paira sobre os seus filhotes,
estende as asas, toma-os e leva-os sobre as suas penas. [...] °E [LXX: Jacob engordou
e saciou-se, e 0 amado escoiceou], [...] abandonou Deus que o formou (Dt 32,6.9-
11.15).

Neste excerto, que na estrutura do rib corresponde essencialmente ao “acto de processar”
(v. 7-14), Moisés evoca as origens miraculosas do povo eleito, quando o Senhor interveio como
nas origens do universo, vencendo o caos’2. Também entdo se deu uma criagdo que fez com
gue 0 Senhor se tornasse «pai» de Israel (v. 5-6.18) e Israel seu «amado», numa relagdo
reciproca de Alianca (cf. Ex 4,22)"2. Pela parte de Deus criador e redentor, essa relagdo
exprime-se numa presenca maternal constante, comparével & da aguia que «paira sobre 0s seus
filhotes» e sobre eles «estende as asas, toma-o0s e leva-0s sobre as suas penas» (Dt 32,11).

Em vista dos nossos propdsitos, focamos primeiramente os contactos com Mc 1,10-11,
particularmente salientes nos temas do Senhor como «pai» de Israel, do povo como «filho»

728 Cf, W.D. DAVIES — D. C. ALLISON, Matthew, |, 334; R. MEYNET, Luc, 172. No mesmo sentido, H. GREEVEN,
«TepLotepa», 66, € R. CANTALAMESSA, Vem, Espirito Criador!, 49, observam que o verbo usado em hebraico sugere
justamente a ideia da ave a chocar ou a adejar por cima dos seus filhinhos.

29 «Sopro» é, a par de «vento», 0 outro significado do mesmo termo hebraico (riak) e grego (mveduc). R.
ALBERTZ — C. WESTERMANN, «r{ia», 1208, observam que s6 a partir dos textos exilicos é que o termo «sopro» se
passou a usar no contexto da criagdo da humanidade, como «halito de vida» proveniente de Deus (cf. p.e. Ez 37; Is
42,5e57,16; Zc 12,1; Jb 27,3 e 33,4).

730 «E [Deus] soprou sobre a face dele [Gn 2,7 LXX: ei¢c 10 mpdowmov avrod] 0 sopro de vida». A preposicio
grega aqui usada para descrever a acgao divina de infundir sobre Adao o sopro de vida é a mesma que Mc 1,10
aplica para referir, de forma Gnica no &mbito dos evangelhos, a descida do «Espirito sobre Ele [Jesus]». A estranheza
sentida pela generalidade dos comentadores ante o uso desta preposic¢ao no relato de Marcos da descida do Espirito
poderia dissipar-se se fosse reconhecida esta intertextualidade aqui sugerida. O NT vé neste “sopro” uma primeira
e embrionaria manifestacéo do Espirito Santo (cf. 1 Cor 15,45)

731 A Critica Textual indica que Gn 6,3 é um versiculo incerto. Cf. R. ALBERTZ — C. WESTERMANN, «r{ia/»,
1209; G. J. WENHAM, Genesis 1-15, 141.

732 Cf. P. BovATI, Ristabilire la giustizia, 88; Y. Osumi, «Deuteronomio», 473.

733 Dt 32,15 LXX: 6 fAyemuévoc. Israel como «filho» do Senhor surge ja em Ex 4,22-23 (de origem Javista), e
retorna em Dt 1,31 e 14,1, e em particular no Cantico de Moisés (32,5.6.18.19.20).
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(Dt 32,19) e «<amado» (32,15 LXX) desde a sua criacdo e redencdo, e na imagem maternal de
Deus como “aguia” «pairando» sobre Israel”. A plausibilidade desta relagdo com o relato de
Marcos surge ulteriormente reforgada se considerarmos que também a ja analisada oragdo de
Trito-1saias (Is 63-64) alude claramente a Dt 32,11, em particular em Is 63,13-14, onde se 1é
gue nos tempos antigos o Senhor, através do seu Espirito, levou os hebreus como a ave leva 0s
seus filhotes, e abriu-lhes passagem no Mar VVermelho tendo-os depois guiado no deserto’®. O
principal elemento contrastante entre a alusdo a actividade do Espirito como ave em Dt 32/Is
63 e a indicacdo de que o Espirito «desceu como pomba» em Mc 1,10-11 consiste no
destinatério: nos textos do AT, a relagdo do Espirito € com Israel enquanto povo de Deus; em
Mc 1,10-11, o Espirito entra unicamente em relagcdo com Jesus de Nazaré. Para avaliar em que
medida a relacdo original do Espirito com Israel se revela aqui de modo renovado sera
necessario prosseguir com a elucidagdo do simbolo da pomba a partir do seu contexto biblico.

... e no Cantico dos Canticos

Os textos de Génesis e do Deuterondémio que acabamos de ver iluminam em larga medida o
sentido da referéncia a «pombax, associando-a as origens da criagdo e ao nascimento de Israel
no éxodo’®. No entanto, nem Gn 1 nem Dt 32 referem a pomba’’. Ndo seréa legitimo, por isso,
indagar se a pomba pds-baptismal alude a nova criacdo e, simultaneamente, ao novo éxodo?
Mais exactamente, o desafio que se nos coloca é o de alargar este quadro intertextual do
Pentateuco a literatura profética e sapiencial, onde a imagem da pomba surge como simbolo
«comunitario» ou mesmo nacional, numa expressiva relagdo com a restauragao escatolégica
do povo de Deus’®. Ora, em nenhum outro texto do AT como no Cantico dos Canticos, e em
particular em um dos seus mais célebres e sublimes poemas, encontramos uma concentragao

734 A influéncia do Cantico de Moisés no tema da origem divina de Jesus, particularmente nos relatos da Sua
concepcao em Maria e do Baptismo, foi recentemente sustentada por B.D. CRoOWE, «The Song of Moses and Divine
Begetting in Matt 1,20».

735 Relagdo particularmente realgada por A. FEUILLET, «Le symbolisme de la colombe dans les récits
évangéliques du baptéme», 529.

736 No contexto sindptico, enquanto a Mateus interessa sobretudo o paralelismo com o éxodo, Lucas atende
mais ao paralelismo com Génesis, como indica o facto de a genealogia de Jesus, que remonta até Adao, vir inserida
entre os relatos do Baptismo e da Tentag8o (Lc 3,23-38).

37 Dai a tentativa, desde os Padres da Igreja (Didimo de Alexandria, Criséstomo, Cirilo de Jerusalém,
Tertuliano, Ambroésio, Jerénimo, Agostinho, Pedro Crisélogo), de se apelar ao relato do Diluvio (Gn 8,8-12). De
acordo com esta proposta alternativa, a pomba que traz no bico o ramo de oliveira anuncia o fim do castigo e a
restauracdo da paz entre Deus e 0 homem: deste modo, Jesus surgiria como o novo Noé, e o Espirito-pomba como
simbolo da paz messianica, anunciador do Salvador que traz essa Paz. O problema aqui reside em esta pomba do
Dilavio ndo ter qualquer relagdo com o Espirito divino. Além disso, a tipologia do DilGvio ocupa um lugar assaz
restrito no NT, porquanto o paralelo entre as aguas do DilGvio e a 4gua baptismal s6 surge em 1 Pe 3,20-21. Cf. A.
FEUILLET, «Le symbolisme de la colombe dans les récits évangéliques du baptéme», 532; ID., «Les épousailles
messianiques messianiques et les références au Cantique des cantiques dans les évangiles synoptiques», 192.

738 Em Oseias a «pomba ingénua» (7,11) corresponde ao prdprio Israel-Efraim em sua relagdo com as poténcias
do momento (Egipto e Assiria), e o préprio retorno do exilio é visto como voo de pombas (11,11). Idéntica
representacdo no texto de cunho messianico sobre o retorno de Israel a Sido «como pombas ao pombal» (Is 60,8).
Indefesa nas maos dos inimigos, a pomba aparece também como simbolo de Moab, de Juda e do fiel piedoso em
estado de aflicdo (Jr 48,28; Ez 7,16; Sl 55,6). E provavel também que Sl 68,14, quando refere as asas da pomba
cobertas de prata, faga referéncia a Israel aquando da sua instalagdo em Canaa (cf. SI 74,19). No mesmo sentido
“comunitario”, também, as numerosas cita¢des rabinicas em que a pomba é simbolo de Israel, esp. no Midrash sobre
o0 Cantico dos Canticos, que compara as qualidades da pomba ao judeu fiel. Cf. H. GREEVEN, «mepLotepa», 67.
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consistente de referéncias a «pomba», e iss0 num contexto onde também sdo
surpreendentemente numerosos os elementos lexicais comuns a Mc 1,10-117°.
8A voz do meu amado! Ei-lo que chega, correndo pelos montes, saltando sobre as
colinas. °0O meu amado é semelhante a um gamo ou a cria da gazela. Ei-lo que se detém,
por detras do nosso muro, olhando pelas janelas, espreitando pelas frinchas. °Fala o
meu amado e diz-me:
«Levanta-te, minha companheira, minha linda, e vem [LXX: minha pomba]! ''Pois,
eis que o Inverno ja passou, a chuva parou e desapareceu; >na nossa terra véem-se as
flores, chegou o tempo das canges e a voz da rola ouve-se na nossa terra; *3a figueira
faz brotar os seus figos e as vinhas em flor exalam seu perfume.
Levanta-te, minha companheira, minha linda, e vem dai [LXX: minha pomba]!
4Minha pomba, nas fendas do rochedo, no recondito dos penhascos, deixa-me ver o
teu rosto, deixa-me ouvir a tua voz. Pois a tua voz é doce e o teu rosto encantador.

[...]»
160 meu amado é para mim e eu para ele, que apascenta entre os lirios 7até que espire

o0 dia e desaparecam as sombras. Volta, meu amado, sé como o0 gamo ou a cria da
gazela nos montes de Beter (Ct 2,8-17).

A voz da Amada, a abrir e a fechar o poema, coloca no centro a voz do Amado, que enaltece
a Amada com a expressdo «minha pomba» — reiterada pela LXX'™°, Esta intervencdo do
Amado (v. 10b-15) por intermédio da Amada, que relata de memoria o que ele Ihe diz ao
coracdo (v.10)™, pode dividir-se em duas estrofes, marcadas pelo mesmo refrdo inicial
dirigido @ Amada, e onde ela é comparada a «pombax.

Em vista dos nossos objectivos, salientamos que a primeira estrofe (v. 10b-13b) abre com
expressdes do campo semantico da «agua» (Mc 1,10a), como é a «chuva» do «Inverno»
passado (Ct 2,10). Nesse ambiente primaveril, como que de nova criacdo e de harmonia
“paradisiaca”, destacam-se sensagOes visuais e auditivas que traduzem uma experiéncia “ja”
vivenciada pelo Amado: «as flores véem-se na terra», «a «voz da rola ouve-se» (v. 12). E para
esse ambiente exterior, palpitante de vida natural, que a amada é convocada mediante dois
verbos de movimento («Levanta-te», «vemy», v.13). A segunda estrofe (v. 13c-14), embora
repita 0 mesmo refrdo inicial da primeira estrofe («Levanta-te [... minha pomba]»), diferencia-
se pelo registo de intimidade contemplativa e extatica, que muito a assemelha a visdo de Jesus
em Mc 1,10-11. O Amado do Cantico enaltece a «voz» e o rosto da Amada, e suplica-lhe que,
desde os lugares ocultos e inacessiveis em que ela habita 14 no alto dos «penhascos» (v.14),
Ihe manifeste o rosto e a voz: «deixa-me ver o teu rosto, deixa-me ouvir a tua voz» (v. 14). Este
anseio do Amado em ver-lhe o rosto e escutar-lhe a palavra — palavra e rosto sdo dois aspectos
que tornam a Amada Unica — é plenamente correspondido por idéntico anseio da Amada, seja
no momento em que ela pressente a «voz» dele, anunciadora da sua chegada e do encontro

739 No Cantico dos Canticos, o termo «pombax (e 0 seu quase-sindnimo «rola», em 1,10 e 2,12) é mais frequente
na versdo dos LXX do que no TM (1,15; 2,14; 4,1; 5,2.12; 6,9). Num total de oito ocorréncias, s6 uma delas se
aplica a0 Amado (5,12), sendo as restantes sete ocorréncias aplicadas a Amada — ora a ela em absoluto (Ct 2,14;
5,2; 6,9), ora aos olhos (1,15 e 4,1) ou as faces dela (1,10).

740 Seguimos a delimitagdo de R.J. TOURNAY, Quand Dieu parle aux hommes le langage de [’amour, 23-28 ; e
P. BEAUCHAMP, L un et I’autre, 2. Accomplir les Ecritures, 166-167. Com G. RAavasl, Il Cantico dei Cantici, 241,
consideramos que 0 poema exibe uma estrutura tripartida. H. GREEVEN, «mepiotepd», 67, refere que a expressao
«minha pomba» evoca vocabulario poético coevo.

741 «Modo inesperado mas eficaz de exprimir a unidade amorosa dos dois protagonistas», no dizer de A.-M.
PELLETIER, O Cantico dos Canticos, 11.



186

amoroso (v. 8.10), seja no momento em que ela o surpreende «olhando» e «espreitando» a sua
procura (v. 9)72,

Além dos referidos contactos lexicais («pomba», «ver», «voz») e da sua interconexdo, 0s
pontos de contacto com Mc 1,10-11 estendem-se também a aspectos formais e tematicos. Em
primeiro lugar, o elemento comparativo («como [pomba]», Mc 1,10) comparece também no
discurso metaférico do poema. Com efeito, a implicita comparagdo da Amada com a «pombax»
que mora nas alturas dos «penhascos» (Ct 2,14), corresponde uma comparacdo explicita por
parte da Amada: «<O meu amado é semelhante a um gamo ou a um filhote de gazela» (v.9; cf.
v.17)™3, Ambos o0s protagonistas recorrem, portanto, a comparacao para dizerem 0 mistério
da pessoa amada. O resultado é paradoxal: ao mesmo tempo que os Amantes se identificam
por oposicdes irredutiveis (masculino/feminino, gamo/pomba, ligagdo a terra/ligacdo ao céu,
etc.), verifica-se entre ambos uma profunda complementaridade que possibilita a ansiada
pertenca reciproca, expressada no climax do poema mediante a «férmula de pertenca
reciproca»: «O meu amado é para mim e eu para ele» (v.16)7*.

Este discurso metaférico que acabamos de salientar no poema obriga-nos, antes de
concluirmos a enumeracdo sistematica dos paralelos intertextuais com Mc 1,10-11, a tomar
posicdo no debate hermenéutico sobre o sentido global do Cantico’™®. Optamos
inequivocamente por ler o Cantico com a Biblia, encarando-o em perspectiva “canénica” como
uma velada (mas real) parabola nupcial profético-messianica, rica em ressonancias
escatoldgicas’®, construida de modo particular a partir de temas e de vocabulario esponsal
hauridos em Gn 1-3 e nos profetas (Oseias, Jeremias, Deutero-lsaias e Ezequiel), e
possivelmente composta em periodo-pés-exilico para vincar o pacto de unido (conjugal) do
Senhor e de Israel™’, «a irreversibilidade dos designios de Deus e a sua profunda unido com
Israel»™®,

72 A reforcar esta atmosfera de busca e de revelagdo reciproca, sublinhada de modo particular pelo sentido da
viséo e do ouvido, encontramos ainda a exclamacgéo «eis» (v. 8.9.11), que em hebraico se liga ao verbo «ver», e
através da qual se cria um clima de expectativa, de surpresa, de revelagdo e, no final, de celebragdo. Cf. G. RAvAsI,
Il Cantico dei Cantici, 242.

743 0 gamo e a gazela sdo os animais do amor, segundo G. RAvAsi, Il Cantico dei Cantici, 708.

744 A. FEUILLET, «La formule d’appartenance mutuelle (II,16) et les interprétations divergentes do Cantique des
Cantiques», 6, considera que este refrdo, repetido com variantes em 6,3 e 7,11, exprime «o tema fundamental do
Cantico: o desejo intenso que o amado e a amada tém de se encontrarem definitivamente e de disfrutarem um do
outro».

745 Amplamente tratado na generalidade dos comentarios (cf., por todos, M.H. PopE, Song of Songs, 1977, 89-
229; G. Ravasi, 1l Cantico dei Cantici, 115-134), este ponto recebe tratamento sistematico na dissertagéo de A.-M.
PELLETIER, Lectures du Cantique, esp. 3-107 («I. Problématique des travaux contemporains», e «I1. Evaluation des
recherches modernes») e 413-423 («Conclusion»).

6 Cf,, p.e., Ct2,11-13; 3,6-11; 8,1-2.

747 Cf. a este respeito a observagdo de A.-M. PELLETIER, Lectures du Cantique, 420: sobre 0 momento da sua
redac¢do: «ndo é indiferente que na Ultima fase do retorno do Exilio, tempo em que se aguardava a realiza¢do das
promessas, a autocompreensdo do povo passasse por figuras femininas, como Judite, Ester ou a esposa do Ct. Esta
novidade diz respeito ao problema fundamental colocado pelo antincio contemporaneo da nova alianga» (italico
nosso). Em Ip., «La sagesse au féminin dans la Bible», a Autora parece alargar a todo o corpus sapiencial biblico
este seu ponto de vista sobre as “figuras femininas”.

748 A, ROBERT — A. FEUILLET, Introduccion a la Biblia, 11, 606-609; cf. a sintese e a critica (favoravel, na p. 32)
de A.-M. PELLETIER, Les Lectures du Cantique, 25-32. Inserimo-nos, portanto, na linha “espiritual” de A. Robert,
ulteriormente aprofundada por R.J. Tournay e A. Feuillet no sentido de uma interpretacdo mais expressamente
“messianica” do Cantico, assente também num aprimorado conhecimento dos procedimentos biblicos de aluséo,
evocagao indirecta e codificagdo historica. Ndo ignoramos que, no seu contexto inicial, a posi¢do “alegorizante”
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Esta decisdo revela-se particularmente fecunda no que diz respeito a compreensdo do
simbolo da pomba. Em sintonia com a supramencionada literatura biblica, entendemos que a
expressao «minha pombax» em Ct 2,14 (cf. 5,2; 6,9) designa a Esposa naquela que ha-de ser a
sua condicdo quando for restabelecida a alianga™. Na linguagem esponsal do Céantico, esta
Esposa «é o simbolo da Comunidade messianica perfeita»’®. Esse significado identifica a
pomba, ndo com o Espirito divino, mas com o povo eleito transformado pela presenga do
Espirito, na era escatologica. E esta a perspectiva mais consentanea com o uso que, eém nosso
entender, o proprio evangelista Marcos faz do Cantico no contexto de Mc 1,10-13, como
esperamos ir tornando claro ao longo desta exposicdo, e em sede de Interpretacdo. As
conexdes, que a seguir vamos evidenciar, entre Mc 1,10-11 e o poema em analise ilustram bem
a inevitabilidade destas opc¢Ges hermenéuticas.

Encontramos no ultimo discurso da Amada uma sobreposicdo de temas que ressoam na
referéncia de Mc 1,10-11 ao Espirito e a exclamacdo celeste «Tu és 0 meu filho amado». A
exclamacdo de pertenga reciproca «O meu amado é para mim e eu para ele» (Ct 2,16a)
articula-se com a enigmatica coda «que apascenta [LXX] entre os lirios» (v. 16b), a que se
segue um complemento de tempo: «até que espire o dia» (v.17a)™™. Na expressdo do desejo
ou éxtase da Amada ressoa, em registo de cumprimento/consumacéo, a formula da alianga
«Vbs sereis 0 meu povo e eu serei 0 vosso Deus», utilizada sobretudo no Deuteronémio e nos

destes Autores aqui revisitada foi objecto de forte oposigdo da parte dos defensores do “sentido natural” do Cantico
enquanto essencialmente “poema amoroso” (A.M. Dubarle, J.P. Audet em especial); outros autores se inseriram
posteriormente nesta linha, mas convergindo para o sentido “espiritual” e “teologico” do Ct no quadro geral da
Escritura (p.e. J. Winandy [0 Ct como «recreacao literaria»], D. Lys e K. Barth [inten¢&o teoldgica do Ct, enquanto
desmitificagdo da hierogamia paga e «comentario de Gn 2[,22-25]»]). Cf. A.-M. PELLETIER, Les Lectures du
Cantique, 13-25.

Posi¢do afim a de Robert — Feuillet — Tournay, e enriquecida com uma densa reflexdo hermenéutica em prol da
“leitura subjectivada” do Cantico (por oposigdo a “leitura des-subjectivada™), encontra-se em A.-M. PELLETIER, Les
Lectures du Cantique, 413-423, e sintetizada em Ip., Lectures bibliques, 232-233. N&o é persuasiva a
argumentagio, em chave de “Critica Canonica”, de B.S. CHILDS, Introduction to the Old Testament as Scripture,
574-575, contraria também a interpretacdo profético-messianica e defensora da natureza sapiencial do Cantico.
Mesmo distanciando-se da referida escola francesa, G. RAvAsi, Il Cantico dei Cantici, 129-130 e 132, privilegia
uma “interpretagdo simbolica”, sem deixar de reconhecer que «a entrada do Ct no canone deu-se por influéncia da
teologia profética, que explicitara o simbolo nupcial em metéafora da alianca entre o Senhor e Israel» (p. 134).
(itdlico nosso)

749 A literatura j& citada, poderiamos acrescentar a literatura judaica. Com efeito, além dos jé citados (Os 11,11,
1s 60,8; SI 68,14; Sl 74,19), STRACK — BILLERBECK, |, 123-124, compila numerosos textos rabinicos onde a «pombas»
corresponde ao povo de Israel enquanto escolhido por Deus. Textos em que a Esposa pode manter relagdo com o
tema da Alianca escatoldgica sdo, p.e., Ct 1,15; 4,1; 5,12.

50 A, FEUILLET, «Le symbolisme de la colombe dans les récits évangéliques du baptéme» 537. E sugestivo que
num texto extrabiblico de forte pendor messianico como é 4Q521 1 ii 6, o Espirito surja retratado pairando sobre 0
verdadeiro Israel, em alusdo a Gn 1,2. Cf. J. TABOR — M. WISE, «4Q521 ‘On Resurrection’ and the Synoptic Gospel
Tradition». 161-163. Sugestiva também, por outro lado, a associa¢do do Espirito-pomba ao Jordao e aos pecadores,
nas homilias de Origenes sobre o Cantico. Cf. Alina T. MoNTEIRO, Os sentidos espirituais no Comentario ao
Cantico dos Canticos de Origenes, 224.

51 No segundo membro de Ct 2,16, a ambiguidade inerente ao verbo hebraico 4 ‘Gh (lit. «o pascente») permite
traduzir com as expressoes: «ele que pasta» e «ele que apascenta». A LXX verte em sentido transitivo implicito:
«apascentando [0 rebanho]». Com A. FEUILLET, «La formule d’appartenance mutuelle», 7, 9 e 22, e R.J. TOURNAY,
Quand Dieu parle aux hommes le langage de ’amour, 88, consideramos a versdo da LXX a Unica tradugdo
aceitavel.
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profetas’2. Esta convicgéo é reforcada com a caracterizagdo do Amado como «o que apascenta
(o seu rebanho)». Por que motivo se associa a pertenca reciproca dos amantes a funcdo de
pastor exercida pelo Amado? Encontramos a chave para o enigma na literatura profética, onde
a formula da alianca possui, a maior parte das vezes, ressonancia escatolégica. No dizer de
Feuillet, a formula da alianca «faz parte das descri¢fes da era da graca, pois a instauracéo de
relacOes perfeitas de amizade entre Deus e 0 seu povo é a condigao sine qua non da felicidade
messidnica»’®, Mas a proépria imagem do Senhor como bom pastor é, também essa,
escatolégica™. O texto mais impressionante, pela sua semelhanca com o de Ct 2,16, é a
alegoria de Ez 34,30-31 sobre 0s maus pastores e 0 bom pastor. Em ambos os textos se destaca
uma modificacdo significativa na férmula da alianga: «O meu Amado ¢ para mim...», diz a
Amada; «reconhecerdo que Eu, o Senhor, o seu Deus, estou com eles, e que eles, a casa de
Israel, s80 0 meu povo», anuncia o profeta-sacerdote. Ou seja, a ordem da férmula esta
invertida, enquanto coloca primeiro o amor do Amado, sublinhando-lhe a iniciativa no amor e
na entrega a Amada, mas sem Ihe impor condicdes como na Antiga Alianga™.

Tal como a personagem do pastor, também a expressao seguinte «entre os lirios» (Ct 2,16b)
pode ser entendida num quadro escatolégico. Ao longo do Céantico, o par apascentar/lirios
exprime a relacdo de pertenca reciproca, como indicam, quer a pergunta dirigida ao Amado
«aonde vais apascentar...?» (1,7), quer a auto-apresentacdo da Amada como «o lirio dos vales»
(1,7; cf. 4,5)78. Nessa linha, também Oseias exprime a pertenca reciproca do Senhor e de Israel
quando, num quadro rico de vegetacdo (Os 14,2-9) e simultaneamente escatoldgico, compara
Israel restaurado ao «lirio»™’. A melhor indicacdo de que também o Cantico se serve deste
motivo escatologico do repertorio profético encontramo-la no facto de a mencéo dos «lirios»
em Ct 2,16 suceder a uma magnifica descricdo da primavera palestinense (2,11-13). A
linguagem do Cantico parece reflectir, pois, esta tradicdo profética que compara o Israel
restaurado & vegetagdo luxuriante que ha-de cobrir a Terra Santa transformada em Eden’®,
Afirmar que o Amado leva o seu rebanho a pastar entre os lirios significa que o Senhor governa

752 Dt 26,17-19; 29,12; Os 2,25; Jr 7,23; 11,4; 24,7; 31,3; 36,28 etc. Seguimos de perto o artigo fundamental de
A. FEUILLET, «La formule d’appartenance mutuelle (II,16) et les interprétations divergentes du Cantique des
Cantiques», 5-38.

53 «La formule d’appartenance mutuelle (11,16) et les interprétations divergentes du Cantique des Cantiques»,
24. O Autor refere: Os 2,20-25; Jr 24,6-7; 31,31-34; Ez 36,23-28; Zc 8,7-8; 13,9.

54 Cf. Is 40,11; 49,9-10; Jr 23,3-4; 31,10; Ez 34. Por um lado, espera-se que o Senhor ha-de restaurar o povo
com o qual concluira outrora a alianca do Sinai, e que Ele ha-de renovar as relacdes de amizade, ao ponto de o
Senhor passar a ser realmente o Deus de Israel e Israel se comportar verdadeiramente como o Seu povo. Por outro
lado, espera-se que 0 Senhor tome pela mao, como bom pastor, o seu rebanho disperso e miseravel. No dizer de A.
FEUILLET, «La formule d’appartenance mutuelle (11,16) et les interprétations divergentes du Cantique des
Cantiques», 24, trata-se, portanto, «de duas expressdes diferentes da mesma aspiragéo escatologica».

755 Uma concepgo que ja aparece em Oseias e Jr 31,33: «Porei a minha lei dentro deles... Entdo eu serei o seu
Deus...». Muitos outros textos afirmam a mesma interpenetracdo dos dois temas escatoldgicos da posse reciproca
e do pastor: Jr 33,1.10 (0 Senhor como pastor que retne Israel disperso); Ez 37,23-28 (profecia do bom pastor e da
nova alianga); SI 95,7 (o Senhor Deus de Israel e Israel como rebanho que ele apascenta e conduz); Jo 10,14 aplica
a Jesus o tema do pastor e considera 0 amor como conhecimento reciproco, o qual significa, mais que um simples
conhecimento, aquela relagdo de intimidade e de solidariedade tipica no AT entre Deus e 0s seus fiéis.

756 Dai que G. RAvasi, Il Cantico dei Cantici, 266, prefira verter em sentido reflexivo: «pastando entre os
lirios».

57 «Serei para Israel como o orvalho: florescera como um lirio» (Os 14,6). Em contraposi¢éo, 0 mesmo Oseias
recorre a imagem da terra ressequida e desértica para descrever Israel castigado pelo Senhor (2,5).

%8 Cf. Os 2,23-25; Jr 31,12-13; Ez 34,13-14.25-28; 36,30.34-38.
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como bom pastor o povo de Deus regenerado. Como escreve Feuillet, «porque a nacédo
escolhida vive em amizade com o seu Deus, a Terra Santa tornou-se parecida com um novo
paraiso terrestre, um jardim coberto de lirios»’°. Esta aproximagdo de Ct 2,16 a Ez 34 em
particular é reforcada pelo facto de, neste mesmo oraculo, o Senhor surgir caracterizado
mediante dois titulos escatoldgicos de valor analogo, a saber, «Rei» e «Pastor» — titulos, estes,
gue encontram correspondéncia no representante humano do Senhor de Israel, o Messias,
também ele rei e pastor®, Também no Céntico o Amado é pastor e rei. Ora, na medida em que
0 Cantico ¢é desde o inicio associado a figura de Salomdo, o «perfeito e sabio monarca,
emblema biblico da sabedoria e da poesia»"®!, como ndo concluir que o Amado é um duplo do
filho de David e seu primeiro sucessor? Esta interpretacdo é reforcada pelo epiteto «o meu
Amado» (dodT, 2,16), o qual, além de recorrente ao longo do Cantico (trinta e trés vezes), tem
uma raiz hebraica rica de ressonancias “davidicas”, porquanto a raiz permite evocar quer o
nome «David» quer o sobrenome de Salomao «Jedidias», que significa «xamado do Senhor» (2
Sm 12,25)2, Surpreendemos, assim, um subtil aceno messianico nesta conjugagéo poética da
«férmula da alianga» com a aluséo a Salomé&o e, através dele, a David seu pai, protdtipo de rei
e pastor’ss,

Uma ultima observagdo € a que concerne ao complemento de tempo «até que espire o dia e
as sombras desaparegam». O verbo «espirar» (pliak) rima em hebraico com «espirito» (rlak)
e é vertido pela LXX com um cognato de «espirito»’®*. O sentido do sintagma aponta, assim,
para a imagem da «brisa matinal». A Amada dirige-se ao Amado, que lhe apareceu do lado de
fora da janela, enaltecendo-lhe a presenca e entrega total até que «sopre» a brisa que anuncia
o “nascimento” da aurora’®, O sentido escatoldgico parece aqui inequivoco, enquanto conjuga,
como no relato da criacdo (Gn 1,2-3), a nogdo de «trevas» com a de «espirar/soprar» e ainda
com a criagdo da luz’®.

9 «La formule de I’appartenance mutuelle», 26. Deutero Isaias também descreve o regresso dos exilados como
um rebanho com o Senhor a sua frente como bom pastor: «Ao longo dos caminhos hdo-de pastar, e em todos os
descampados havera pastagem» (Is 49,9).

760 «Estabelecerei sobre [as minhas ovelhas] um Unico pastor, que as apascentara, 0 meu servo David; sera ele
que as levara a pastar e lhes servird de pastor. Eu, 0 Senhor, serei o seu Deus, e 0 meu servo David serd um principe
no meio delas. [...] Com ele farei uma alianga de paz» (Ez 34,23-25).

61 G, RavAsl, |l Cantico dei Cantici, 146-147. E significativo que Salom&o seja referido sete vezes no Cantico
(1,1.5; 3,7.9.11; 8,11.12), invariavelmente exaltado como figura régia e nupcial, rodeada de esplendor e perfeicéo.

762 O texto completo reza assim: «[Betsabé] ficou gravida e deu a luz um filho, ao qual David pds o nome de
Salomdo. O Senhor amou-o e ordenou ao profeta Natan que lhe desse o sobrenome de Jedidias, que significa “amado
do Senhor”». Cf. G. RAvasi, Il Cantico dei Cantici, 152.

763 Conforme ja referimos, A. FEUILLET, «La formule de I’appartenance mutuelle (I1,16) et les interprétations
divergentes du Cantique des Cantiques», 20-35, sustenta que o Cantico tem sentido profético-alegdrico e se destina
a exaltar o amor entre Deus e Israel. Ecoando a exclamagéo do primeiro par («carne da minha carne, 0sso dos meus
0ss0s», Gn 2,23), esta «férmula da alianga» ressoa em diversos textos, embora com variagdes, e pode resumir-se a
seguinte frase: «O Senhor sera o teu Deus e tu seras um povo totalmente Seu» (Dt 26,17-18; 29,12; Os 2,25; Jr 7,23;
11,4; 24,7; 31,33; Ez 34,30-31; 36,28; 37,23.27; S| 95,7; 100,3). Deste modo, o Cantico seria uma longa metafora
que canta as nipcias entre 0 Senhor e 0 seu povo.

64 .., Suumvéw. CF. Bauer, 279; M.H. Porg, Song of Songs, 408. O verbo «espirar», que aqui preferimos (outras
possibilidades lidimas seriam «exalar» e «soprar»), evidencia melhor a relacédo etimoldgica com «espirito».

765 Cf. G. RAvAsi, Il Cantico dei Cantici, 271.

766 O poema encerra com um derradeiro enigma: «sobre os montes de Béter». No entender de A. FEUILLET, «La
formule de I’appartenance mutuelle», 28, e de A.-M. PELLETIER, O Cantico dos Canticos, 12, tudo ai aponta para a
Nova Alianca. A raiz btr é aplicada na Biblia apenas para designar um rito de alianca: a divisdo da vitima em duas
partes. O termo religar-se-ia ao episddio que relata o sacrificio entre as metades dos animais mortos que sela a
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Em suma, a nossa breve analise comparativa do célebre poema do Céantico permite concluir
gue o seu vocabulario metaférico, com que 0s protagonistas exprimem o seu desejo e amor
reciprocos, aflora na narrativa de Mc 1,10-11 para expor essencialmente a visdo de Jesus sobre
a Sua identidade intima, definida antes de mais pela pertenca ao povo de Israel saido das aguas
(Mc 1,10a), mas também pela sua relagdo singular, como «amado» de Deus, com o Espirito
divino prometido a casa de David.

O Filho Amado

A visdo testemunhada por Jesus culmina na declaracdo pela voz celeste de que Jesus de
Nazaré é «o filho, 0 amado» em quem Deus se «compraz» (Mc 1,11)". Do contexto faz parte,
antes de mais, o intratexto do préprio Evangelho. Embora nenhuma fonte biblica se apresente
inteiramente subjacente a declarag&o celeste, uma anélise cuidadosa da expressdo de Mc 1,11
revela uma fusdo de citagdes implicitas de textos do AT com a alusdo a diversos temas e figuras
biblicas cujo aspecto comum é o seu caracter messianico’®, Como tal, a expressédo em Mc 1,11
é quase unanimemente vista como uma citacdo implicita de Is 42,1 e de Sl 2,77,

... no Evangelho

Logo no inicio do Evangelho (1,1b), o evangelista apresenta Jesus como «filho de Deus»,
um titulo que em seguida aparece ilustrado, de algum modo, no didlogo divino da citacdo
biblica (1,2)""°. Mas é sobretudo na cena da Transfiguracdo (Mc 9,7), e num contexto ja aberto
a personagens como o0s primeiros discipulos e como as figuras historico-salvificas de Moisés
e Elias, que volta a comparecer uma formulagdo muito proxima da introducdo narrativa («e
surgiu uma voz da nuvems) e da declaracao celeste («“Este € 0 meu filho, 0 amado. Escutai-

alianca em que Deus promete a Abrado uma posteridade e uma terra (Gn 15,10; Jr 34,18-19). Teriamos assim uma
lembranca da promessa feita ao patriarca: a Amada deseja que o Amado apare¢a sobre 0s montes da Alianca, i.e.
ela espera a renovacédo da Alianga. Também o Targum do Cantico associa estes mesmos montes de Béter ao monte
Moria de Gn 22, onde Abrado é convidado por Deus a sacrificar Isaac.

767 Nao é incomum no NT que a uma visdo suceda uma voz (cf. Act 10,10-16; Ap 21,2-4).

768 Na mesma perspectiva, W.D. DAvIEs — D. C. ALLISON, Matthew, |, 338; Watts, 108. Partindo da conhecida
tese de F. Lentzen-Deis sobre a forma de “visdo interpretativa” em Mc 1,10-11 (cf. Die Taufe Jesu, 195-248), e em
dialogo sobretudo com A. del Agua Pérez («EI procedimiento derasico que configura el relato del bautismo de Jesus
[Mc 1,9-11]), M. VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 84-85 descobre em Mc 1,11 um «procedimento derashico»,
i.e. a justaposi¢do de varios elementos biblicos segundo um «estilo de mosaico» e de «historiografia criadora». Na
opinido deste Autor, diversos motivos apocalipticos, tradi¢cdes messianicas (Sl 2,7), do Servo e da Agedah, séo
reelaborados em funcdo de uma encenagdo da forma literaria “visdo interpretativa” e em vista da profissdo de fé em
Jesus como «o filho de Deus». Através dessa encenagdo, narra-se o episddio com elementos escrituristicos,
fornecendo sobre eles uma interpretacdo precisa; idéntico procedimento se encontra, segundo o mesmo Autor, na
citagdo em Mc 1,2-3, e no passo da transfiguragdo, bem como na histéria da Paixao (Zc 9-14; Dn 7; Salmos do justo
sofredor; 1Is 53).

769 £ surpreendente que, para realgar que Mc 1,11 afirma a “messianidade régia” de Jesus apoiando-se em SI
2,7, Gnilka, I, 58 e 61, desvalorize qualquer relagdo com a tipologia do Servo (Is 42,1) e de Isaac (Gn 22,2.12.16).

70 A sugestdo é de M. VIRONDA, Gesl nel Vangelo di Marco, 84.
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O”»)""L, Tanto o surgimento dessa voz como o contelido da sua intervencdo deram origem a
interessantes propostas interpretativas que ultrapassam o ambito da nossa discussdo’’2.

..., ho Salmo — 0 Rei davidico, ungido do Senhor e Filho de Deus
O texto aparentemente mais proximo da expressdo «Tu és o meu filho» é, sem davida, o do
Sl 2,7 (LXX)"™. Séo varios, no entanto, os versiculos pertinentes do mesmo Salmo:

20s principes conspiram juntos contra o Senhor e contra o seu ungido [...]. “Aquele que
se senta nos céus ri-se [...] e com a sua colera confunde-0s: ®«Fui eu que consagrei o
meu rei sobre o meu monte santo de Sido!». "Vou anunciar o decreto do Senhor. Ele
disse-me: «Meu filho és tu, eu hoje te gerei. 8Pede-me e Eu te darei povos como heranga
e os confins da terra por dominio» (Sl 2,2-8).

Trata-se de um salmo real e, mais especificamente, um salmo de entronizagdo que,
originariamente, era considerado parte integrante do (ou mesmo o) primeiro salmo do
Saltério’™. Da composicdo quadripartida destacamos: o antincio de uma conspiracédo de nacoes
até entdo submetidas ao rei de Jerusalém (cf. v. 3) contra o Senhor e o seu Ungido (v. 1-3);
reaccdo do Senhor (4-6), com declaracdo divina da Sua futura resposta aos planos das nacgdes
inimigas e dos seus reis; concretizacdo do plano do Senhor mediante 0 chamamento do rei para
que assuma os seus poderes (7-9)’7°. Quem fala no Salmo é o Rei que tem o seu trono em Sié&o,
0 escolhido pelo Senhor do universo a quem pertencem todas as nacgdes e 0s seus povos (cf. v.
8). Em nome do Senhor, 0 Rei anuncia a reaccao divina as vas maquinag@es dos inimigos, e
proclama quais sdo 0s seus préprios poderes enquanto titular de direitos decorrentes de uma
eleicdo divina («te darei povos como heranga e os confins da terra por dominio», v. 8). O v. 6
contém a afirmacdo da lealdade do Senhor ao rei por Ele escolhido: «consagroux»-o, i.e. sobre
ele «derramou uma libac&o», e estabeleceu-o no trono em Sido para executar o juizo divino;

771 O contexto mostra que a voz divina corrige a ma interpretacdo de Pedro sobre Jesus (Mc 9,6). Com o enféatico
«este (& que) é...», o proprio Deus indica aos discipulos que Jesus ndo ¢ igual a Moisés e a Elias: como «filho» e
«amado» de Deus, Jesus € muito mais (9,7); a Ele é que devem os discipulos escutar e obedecer (9,8). Cf. J.-P.
HEIL, The Transfiguration of Jesus, 165.

72 Ha variantes no relato pelos evangelistas da voz do céu: «Este é o meu filho amado, no qual me comprazo»
(Mt 3,24); «Tu és o meu filho amado; em ti me comprazo» (Lc 3,22); «Este é o filho de Deus» (Jo 1,34). A versdo
de Lucas é igual a de Marcos; em Mateus, a voz dirige-se a uma audiéncia nédo definida; em Jo&o, a voz fala a Jodo
Baptista realcando simplesmente que Jesus é o Filho de Deus.

Pela pertinéncia de que se reveste para 0s nossos objectivos, destacamos a proposta que associou as palavras de
Marcos «uma voz surgiu dos céus» a nogdo que a literatura rabinica frequentemente descreve como bat g6l (lit.
«filha da voz», i.e., «um eco de uma voz celeste»). Mediante esta expresséo, alude-se a nocéo de que, apds a morte
dos altimos profetas de Israel, Ageu, Zacarias e Malaquias, o Espirito Santo deixou de estar presente em Israel,
levando a que, em vez do Espirito, Deus fizesse ressoar a voz do céu (bat gol), i.e. um substituto inferior a voz de
Deus e comunicada mediante 0 mesmo Espirito Santo. Cf. STRACK — BILLERBECK, |, 125-134 (esp. 125-128); O.
BETZ, «pwrr», 288-290; W.D. DAVIES — D. C. ALLISON, Matthew, I, 335-336. O som dessa bat qol, por vezes
comparado ao chilrear da ave, levou I. ABRAHAMS, Studies in Pharisaism and the Gospels, 47-49, a considerar que
esta associacdo da ave (i.e., a pomba) e da voz celeste subjaz a narrativa evangélica do baptismo. Gundry, 51-52,
no entanto, observa que, ao contrario do que se I1é em Marcos, nunca uma bat g6l é acompanhada por uma epifania.

3R, Pesch, I, 167 e 169, parece negar a alusdo a Sl 2,7. Por seu lado, J. JEREMIAS, «moic 6eod», 701; F. HAHN,
The Titles of Jesus, 280-281, e W.D. DAvIEs —D. C. ALLISON, Matthew, I, 338, consideram-na secundéria.

774 Uma variante importante de Act 13,33, 16: «Como também esta escrito no primeiro Salmo: “Tu és meu
filho”». Cf. H.-J. KRAUS, Los Salmos, |, 197. Metzger, 363-364, reconhecendo embora a importancia dessa tradicéo,
prefere a licdo «segundo salmox.

775 Resta ainda um ultimato aos reis rebeldes (Sl 2,10-12). Cf. H.-J. KrRAUS, Los Salmos, I, 198.
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realca-se através da referéncia a «0 meu rei» e «0 meu monte santo» o tema da eleicdo da
dinastia de David e da eleicdo de Jerusalém. Estas palavras divinas, reveladoras da investidura
universal do rei davidico, tém no v. 7 um desenvolvimento crucial: o rei apela a «xum decreto
do Senhor», i.e. comprova com o direito sagrado a sua legitimidade e poder como rei soberano.
Muito plausivelmente, as palavras referidas em discurso directo («Tu és meu filho...») evocam
as das investiduras solenes do rei davidico, proferidas por um profeta’’. Mais do que afirmar
uma procriacdo fisica, esta condicdo de «filho» pressupde um chamamento divino e a
prometida consagracédo’’’. Nas palavras «Eu hoje te gerei...» descobre-se a criagdo de uma
nova existéncia na pessoa do rei, a sua passagem para o lado de Deus, como seu herdeiro e
servidor dos direitos de seu “Pai” (v. 11), como representante da Sua soberania. Neste oraculo
profético de investidura ressoa, portanto, a declaragdo que o profeta Natan fez para todos o0s
tempos a David e a sua dinastia no contexto do acolhimento da Arca em Jerusalém: «Eu serei
para ele um pai, e ele sera para mim um filho. [...] A tua casa ¢ o teu reino permanecerdo para
sempre diante de mim, e o teu trono estard firme para sempre» (2 Sm 7,14.16). O Senhor
cumprird essa promessa — que na realidade configura uma verdadeira alianga de amor — ndo s
na figura de David, em quem o Senhor se «compraz» (22,20 LXX), como também na figura
do sucessor imediato de David, Salomé&o, a quem o Senhor «<amou» (12,24)"’8. Dada a evidente
fragilidade dos reis historicos de Israel, o sentido desta pretensdo a gléria divina e ao dominio
universal por parte do rei de Israel s6 é vislumbravel a luz da «vigorosa energia profética»’"®
gue impregna este Salmo, em particular a no¢do de «ungido do Senhor», que sugere uma
indelével e inviolavel accéo divina em favor da casa de David’®,

Realcamos a quase coincidéncia entre 0 modo como o rei davidico (Sl 2,7) e Jesus (Mc 1,11)
sdo enderecados pela voz oriunda dos «céus» (Sl 2,4; Mc 1,11): ela dirige-se-lhes directamente,
na segunda pessoa («tu»), sublinhando uma identidade («és») marcada pela pertenca a Deus
(«meu filho»). Entre as diferencas, assinala-se o facto de em Marcos ndo haver qualquer
coroacdo, entronizacao, adopc¢do; apenas uma declaracdo em que se identifica Jesus como «o
filho». Além disso, a LXX e 0 TM apresentam os termos numa ordem diferente de Mc 1,11:
«meu filho» vem primeiro, e sem o artigo definido a preceder «filho»; por seu lado, Marcos
coloca «tu» na primeira posicao e coloca o artigo definido antes de «meu filho», acrescentando
o adjectivo qualificativo «o amado»'8, Além de uma ordem de palavras diferente, falta em Mc
1,11 o resto da declaracéo divina: «eu hoje te gerei. Pede-me e Eu te darei povos como heranga

776 Os paralelismos do Salmo com 2 Sm 7,8-16 sdo salientados por H.-J. KrRAUS, Los Salmos, I, 204. 206; e
Watts, 111.

77 Cf. S1 89,27.28; 2 Sm 7,13,14; 1 Cr 28,6. H.-J. KrRAUS, Los Salmos, I, 207-208.

778 S W. HAHN, Kinship by Covenant, 227, demonstrou que a terminologia relacional em Sl 2,7 (e também em
2 Sm 7,14; Sl 89,26-27) evoca a relacdo pai-filho do Senhor para com o filho de David. Além disso, esta
terminologia é empregue no contexto da concesséao divina de um reino ao descendente de David (cf. 2 Sm 7,13; Sl
2,6.8; 89,25.27; e também Lc 1,32-33 e 22,29). Esta linguagem relacional, de amor pai-filho, verifica-se também
no plano humano: David «amava» Amnon por ser seu «primogénito» (2 Sm 13,21), e Absaldo é reiteradamente
referido por seu pai como «[filho] amado» (2 Sm 18,5-9.15.31-33; 19,7).

719 H.-J. KrAUS, Los Salmos, I, 200.

780 Nas fontes judaicas posteriores ao periodo biblico, o Sl 2 é recorrentemente interpretado em conexdo com a
vitoria escatoldgica de Deus levada a cabo através do Seu messias. Cf. J. MARrcus, The Way of the Lord, 59-66 e
77-79; Watts, 112, salienta a relagdo do salmo com a esperan¢a do novo éxodo expressa em Deutero-lsaias.

781 Esta alteracdo da ordem pode explicar-se com a predileccdo do evangelista por enfatizar a primeira pessoa
em momentos-chave, como indica a ocorréncia de «Tu és...» em Mc 8,29; 14,61; 15,2 par.
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...»)"®, Na Interpretacdo veremos em que medida o interesse de Marcos no tema da relacdo de
Jesus com o Filho de David reflecte a sua compreensao especifica deste elemento da “voz”,
devido especialmente ao nexo do Salmo com a coroacéo do rei davidico™®.

Deus compraz-Se no Filho obediente & imagem do Servo
Mais notoriamente do que o Salmo, na declarag&o celeste reconhece-se também o inicio do
primeiro Cantico do Servo do Senhor’8;

Eis [LXX: Jacob] o meu servo, apoio-o, [LXX: Israel] o meu eleito, compraz-se (nele)
a minha alma; dei 0 meu espirito sobre Ele: o direito para as nagdes fara sair (Is 42,1).

Destaca-se em particular o pronome possessivo: a forma masculina em hebraico é aplicada
duas vezes ao Servo; a feminina refere-se a «espirito» e a «alma. Salientam-se ainda trés
elementos de Mc 1,11, cuja fonte, pelo menos parcial, € uma versdo de Is 42,1 ndo dependente
da LXX78;

- 0 adjectivo «amado» em Mc 1,11b corresponde ao hebraico bakir de Is 42,17¢; este mesmo
versiculo inaugural do Céntico do Servo é traduzido por Mt 12,18 exactamente como em
Marcos, e ndo como na LXX"®;

- a expressdo «em ti me comprazo» evoca a formula idéntica que Is 42,1 aplica ao Servo’@;

- a mencdo da vinda do Espirito sobre Jesus responde a vinda do Espirito sobre o Servo (Is
42,1.5)™,

82 Mas, como nota Watts, 111, convém recordar a frequéncia com que na Biblia se recorre a citagGes parciais
no intuito de aludirem ao respectivo texto inteiro sem o transcreverem. Apesar de ndo haver mais semelhancas entre
Mc 1,11 e Sl 2,7 (ndo obstante o Targum aramaico ao Sl 2,7 incluir abib, o equivalente hebraico de «amado»),
tanto o paralelo lucano (Lc 3,22) como diversos manuscritos da tradicdo ocidental (D it) e patristica (Justino,
Clemente de Alexandria, Const. Apost.; Ev. Eb. Frag. 4) citam mais ou menos longamente o Sl 2,7. Metzger, 112-
13, considera secundario tal acrescento.

83 O tema € recorrente em momentos importantes da sua estrutura narrativa, tais como: Mc 10,47-48; 11,10;
12,35-37; cf. também 2,25 e 12,6.

784 Cf. R.H. GUNDRY, The Use of the Old Testament in St. Matthew’s Gospel, 30-31; J. MARcus, The Way of
the Lord, 72-75; R. SCHNECK, Isaiah in the Gospel of Mark, 53-55; Watts, 114-118. Convergindo com os relatos
evangélicos, também a mais antiga pregacao apostolica relaciona a investidura messianica de Jesus com os oraculos
escatoldgicos de Isaias (cf. Act 10,38, que alude a Is 52,7 e 61,1). Cf. J.A. FITZMYER, The Acts of the Apostles, 460.

85 A LXX identifica «meu servo» com «Jacob», e «meu eleito» com «Israel». Embora se revele supérflua a luz
da Critica Textual e de consideragfes sobre ritmo, essa leitura da LXX ja testemunha uma certa interpretacdo
“colectiva” da identidade do Servo. Cf. B.S. CHILDS, Isaiah, 325.

786 Watts, 118-119, salienta que o epiteto «<amado» aplicado ao Servo (também em Is 44,2 LXX) aparece no
Targum de Is 42,1, o qual em 43,10 identifica 0 Servo com o Messias. Veja-se ainda Martirio de Policarpo 14; A
Diogneto 8,9-11.

87 De resto, na LXX d&yammréc nunca verte bakir. Nos relatos da Transfiguracdo, a declaragéo celeste, muito
semelhante a do Baptismo, exibe no paralelo lucano (Lc 9,35) 0 termo ékieieypévog («escolhido»), que é uma
reminiscéncia ainda mais clara do mesmo passo isaiano.’ Exextdg («eleito») é uma licdo alternativa em Jo 1,34. Cf.
A. FEUILLET, «Le baptéme de Jesus d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 479.481 ; W.D. DAvies—D. C.
ALLISON, Matthew, I, 337.

788 O verho eddokéw, «comprazer-se», que ndo comparece nem em Sl 2,7 nem em Is 42,1 LXX, correspondera
a uma versdo de Is 42,1 independente do TM, a mesma que Mt 12,18 tera usado ao citar Is 42,1. Na LXX (como na
versdo de Teodocido e na de Simaco), no entanto, é essa a nogdo presente. Cf. W.D. DAVIES — D. C. ALLISON,
Matthew, I, 337; Watts, 114.

89 A andlise biblico-retdrica de Is 42,1-9 revela que esta referéncia ao «espirito» do Senhor contrasta com «os
simulacros» dos idolos (nistkéhem) (Is 41,29 — aqui, com o significado de «vento», sopro sem vida). Cf. F.
GRAZIANO, «ls 42,1-9», 49; B.S. CHILDS, Isaiah, 324.
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Encontramos no relato do baptismo de Jesus no quarto evangelho a confirmacao decisiva de
que Mc 1,11 alude ao Primeiro Cantico do Servo. Nessa versdo independente dos Sindpticos’,
é significativo que o Precursor, ao evocar a teofania que ele proprio presenciara no Baptismo,
designe Jesus como «Cordeiro de Deus» (Jo 1,29) e possivelmente também como «o eleito de
Deus» (Jo 1,34)™, Tais designacBes sdo reminiscéncias dos quatro canticos do Servo, mas
explicam-se de modo particular a partir do primeiro Cantico (Is 42,1-9)"2,

Contra a objeccéo de que a voz celeste ndo diz «tu és 0 meu Servo», mas sim «tu és 0 meu
filho», o que orientaria exclusivamente no sentido de Sl 2,7, a resposta mais simples seré a de
supor nessa declaracdo a conjugacao de duas citagOes implicitas da Escritura, uma de Is 42,1 e
outra do Salmo 2, e encarar o termo «amado», ndo como um adjectivo justaposto a «filho»,
mas como um titulo messianico independente que corresponde ao «eleito» do Senhor referido
em lIsafas 427, Confirmacdo de idéntico procedimento encontra-se no relato lucano da
Transfiguracdo: «Tu és o meu Filho (cf. SI 2,7), o meu Eleito (cf. Is 42,1)». A declaracdo
celeste designa, portanto, Jesus com o titulo «Filho» reservado no Salmo para o Rei messianico
e, paradoxalmente, reconhece-Lhe também atributos reservados no Primeiro Cantico a figura
deutero-isaiana do Servo. A redaccdo evangélica salienta, assim, muito mais do que a mera
justaposicdo dos titulos «meu filho» e «amado» a nogdo de que Deus Se «compraz».

Estabelecida a intertextualidade entre Mc 1,11 e Is 42,1, em vista da Interpretacdo é
pertinente aqui realcarmos diversos aspectos relativos a composi¢do, ao contexto e ao
intertexto do Cantico em si mesmo. Dos quatro Canticos do Servo, o Primeiro é o Gnico onde
o Servo ¢ identificavel com Israel’®*. Assinalam-se ainda as relagdes internas particulares entre
este Primeiro Cantico e o Quarto: ambos sdo em discurso directo, mas sem que o Servo alguma
vez tome a palavra. Anuncia-se, no Primeiro, o inicio da «revelagdo» que o Servo levara a

790 Cf. R.E. BROwWN, John I-XII, 65-66.

91 Isto, se a licdo «eleito» — e ndo «filho» — for a mais primitiva e auténtica, como créem R.E. BRownN, John |-
XI1, 57; R. SCHNACKENBURG, John, |, 305-306; e também A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés 1’Evangile
selon Saint Marc (1,9-11)», 479. Posicéo contraria, em Metzger, 172.

92 Citando M.-E. Boismard, A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)»,
479, observa que a designagdo «cordeiro de Deus», embora apare¢a mais explicitamente em Is 53,7 LXX, também
pode explicar-se a partir de Is 42,1. Tratar-se-ia, segundo este Autor, de uma ma traducdo do termo aramaico para
«cordeiro» e «servo» (talia). R.E. BRown, John I-XII, 61, rejeita esta proposta.

73 A, FEUILLET, «Le Baptéme de Jésus d’aprés 1’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 480, defende
vigorosamente esta posicdo. A importante objeccio de C. Spicq, Agapé dans le Nouveau Testament, 42.55.63.86-
87, e recentementemente também propugnada por Watts, 114, segundo a qual a locugdo «filho amado» tem um
caracter técnico tanto no AT como no NT (Gn 22,2.12.16; Jr 6,26; Am 8,10; Mc 12,6; Lc 20,13), onde indica uma
filiacdo em sentido estrito (i.e. “filho inico™), responde Feuillet com a probabilidade de um «desenvolvimento
doutrinal» ao nivel da interpretacio do primeiro Cantico do Servo. E pertinente a explicagio do Autor: «Ao verter
Eleito por agapetos e ao fazer com que este Gltimo termo seja uma simples qualificagdo de Filho, a redaccéo
evangélica actual acentuou a ideia de filiagdo divina estrita. Ela podia tanto mais facilmente fazer de pais agapétos
0 equivalente de huios agapetos, quanto pais significa simultaneamente “filho/menino” e “servo”» («Le Baptéme
de Jésus d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 481). Mais recentemente, e no mesmo sentido, cf. M.
VIRONDA, Gesu nel Vangelo di Marco, 84-85.

794 Este Cantico, de resto, é 0 Ginico que comparece na primeira secgéo de Deutero-Isaias (40-48). A, logo no
oraculo de 41,8-10, «Israel» é caracterizado como «meu servo» (também em 42,1 LXX) e como «meu eleito», um
povo escolhido para ser «testemunha» (43,10); todavia, o profeta ndo hesita em sublinhar-lhe a infidelidade e a
cegueira (42,19) que levaram Israel a falhar, atraindo assim a «ira ardente» e «a violéncia da guerra» (42,24-25).
Em contraste, na segunda seccdo de Deutero-lIsaias (49-55), a figura do Servo é certamente individual. Cf. F.
GRAZIANO, «lIs 42,1-9», 59-60.
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cabo, e, no Quarto, a consumacdo dessa revelacdo’. Aspectos de ordem composicional
revelam, por um lado, que a figura do Servo em quem o Senhor se «compraz» e sobre o qual
infundiu o Seu «espirito» (42,1), surge no final do poema em relagdo com 0s termos «as coisas
do inicio»/«as coisas novas» (42,9)"°; por seu lado, o centro do poema (42,5), ao referir a
nocdo de «luz das nacbes» e de «alianga», sublinha que, no Servo, sdo simultaneamente
evocadas a criacdo e a revelagdo moisaica. Clarifica-se, assim, a figura e a missdo do Servo:
ele pode resolver a oposicdo entre Israel e as na¢Ges, na medida em que foi suscitado para
salvar e revelar a Israel e as nagdes o verdadeiro rosto de Deus. Finalmente, a caracterizagéo
do Servo como agraciado com o dom do espirito divino liga-se ao tema do messias davidico
isaiano. O profeta prevé, desde o inicio, que o Espirito repousara sobre essa figura em vista do
cumprimento da sua missdo messianica. E o que se & a propésito do humilde tronco de Jessé
(Is 11) e do Servo no primeiro Cantico (Is 42). Uma consideracdo global do livro de Isaias
revela, no entanto, que a descida do Espirito tem um significado simultaneamente individual e
comunitério: concebida em favor do Messias individual (Is 11; 42,1), ela visa-0 enquanto
instaurador da comunidade messianica que ha-de ser agraciada com o dom do Espirito (Is 63-
64)797.

Realcamos, finalmente, a riqueza de alusGes e de temas biblicos no Primeiro Cantico, e em
particular o facto de a revelacéo feita ao Servo evocar, de forma bem marcante, a revelacéo
sinaitica (Ex 3)"®. Nessa medida, Moisés surge como a figura mais relevante condensada no
Servo, conforme revelam os dois seguintes aspectos:

- tal como em relagdo a Seu «servo Moisés», também no Cantico o Senhor se dirige
pessoalmente ao Servo (42,6-8), apresentando-Se-lhe com as mesmas palavras proferidas na
teofania da sarca (Ex 3,6.14-15): «Eu sou o Senhor» (Is 42,6a), «Eu sou 0 Senhor, é este 0 meu
nome» (42,8ab);

%5 No Quarto Cantico, salienta-se claramente a obra mediadora da pessoa do Servo: as nagdes (53,11-12) e
Israel (53,8) reconhecem o «pecado» pessoal (53,4) e a «cura» comunitaria (53,5) a partir do momento em que ele
voluntariamente se entrega a morte e ao desfiguramento (53,7.10), o que lhes permite aceder finalmente ao
verdadeiro conhecimento do Nome de Deus (53,6). Sera o seu sofrimento a permitir a ambos entrarem numa Nova
Alianca. Além de F. GRAZIANO, «Is 42,1-9», 61, ver esp. R. MEYNET, «La salvezza per mezzo della conoscenza. Il
quarto canto del Servo (Is 52,13-53,12)»; ID., Morto e Risorto secondo le Scritture, 88-127. Mesmo n&o indicando
qualquer intertextualidade com os evangelhos do baptismo de Jesus, J.D. LOURENGO, O sofrimento no pensamento
biblico. ‘Releituras hermenéuticas de Is 53, 133-138, salienta a dimensdo “tipologica” e de “cumprimento” do texto
do Quarto Cantico na «realidade viva» que é «a pessoa de Jesus de Nazaré» (p. 138).

796 Em conexao com os termos referidos, F. GRAZIANO, «Is 42,1-9», 56-57, destaca também a fungao da particula
«eis!», reiterada a abrir e a fechar o poema (1a e 9a).

97 Cf. A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 476. E oportuno aqui
tomarmos posi¢do no infindavel debate sobre o enigma da identidade do Servo. Esse debate tende a polarizar-se nas
trés possibilidades seguintes: o Servo é um individuo, é Israel como um todo, € um resto em Israel. Encontramos
em R.E. WATTs, «Consolation or Confrontation? Isaiah 40-55 and the Delay of the New Exodus» (sintese em ID.,
Isaiah’s New Exodus and Mark, 117), aquele que nos parece ser actualmente o melhor ponto de partida sobre a
identidade da figura do Servo no seu contexto histérico e literario. Considerando a ambiguidade inerente ao termo
“servo”, este Autor explora a interpretagdo a luz do tema do “resto”. A essa luz, o fracasso de Jacob-Israel no
cumprimento histérico do seu papel de “servo” resulta na redugdo do “verdadeiro” Israel a um “servo” futuro e
ainda desconhecido, mas que sera fiel como Moisés nos tempos do éxodo; esse mesmo Servo € que libertara Jacob-
Israel das cadeias da sua cegueira e surdez, e caber-lhe-& implementar a “justica” do Senhor no seio das nagdes em
conformidade com as promessas feitas a David.

798 Cf. F. GRAZIANO, «Is 42,1-9», 58.
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- na primeira parte do Cantico (Is 42,1-4), o verbo «fazer sair» e 0s termos-chave «o direito»
e «ensinamento» evocam o veredicto final sobre o éxito do ministério profético de Moisés que,
por ser modelo do verdadeiro profeta de Israel (Dt 34,5-7), desperta em Israel a esperanca do
reaparecimento de um profeta como ele (18,15-18). Este motivo condutor é relancado e
aprofundado na conclusdo do Deuterondémio: o povo vive ainda esperando que Deus suscite
«um profeta como Moisés» (34,10-12), capaz de levar a cabo a sua misséo de revelacao e de
libertacdo em contacto imediato com o Senhor. Em ultima anélise, portanto, Moisés surge no
Deuteronémio como o maior mediador profético do AT, o Unico que cumpriu a sua mediagdo
sem impurezas ou obstéaculos, pois falava com Deus «face a face» (Dt 34,10-11), na imediatez
da Sua presenca. A obra salvifica incarnada pelo Servo coincidira com esta pureza original da
mediacdo. Sem solugéo de continuidade, as primeiras fases da «revelacéo» — a Criacéo e, em
particular, o Sinai — h&o-de prolongar-se e elevar-se na «nova» revelagédo levada a cabo pelo
Servo, na exceléncia do novo andncio de um novo éxodo de libertagdo e um supremo
conhecimento do Senhor.

Todas estas alusdes subjacentes a declaragdo celeste confrontam o leitor com uma
ambiguidade que, a luz da citagdo mista do inicio (Mc 1,2-3), parece intencional em Marcos.
A voz identifica Jesus com o agente da vitoria escatoldgica, nos termos do Sl 2, ao passo que
0 contexto imediato apresenta Jesus como representante do Israel (ideal), descrevendo-o de
acordo com o tema do éxodo. As trés nogdes-chaves proferidas pela voz (“filho”, “amado”,
“comprazer-se”) aplicam-se todas no AT apenas a Israel. Sera a esta luz é que oportunamente
responderemos a pergunta de R.E. Watts: «Sera que o relato de Marcos apresenta Jesus como
o filho “régio” de Deus em Israel e, simultaneamente, como o verdadeiro filho do Senhor que
¢ “Israel”?»™*°. A seu modo, esta questdo sintetiza a complexa rede de intertextualidades que
pusemos em realce.

Em sintese, os temas biblicos até aqui analisados na primeira parte do passo (abertura dos
céus, descida do Espirito, manifestacdo da paternidade divina) reclamam-se reciprocamente.
Eles j& estdo ligados organicamente nas fontes do AT, em particular na mensagem escatoldgica
de Is 40-66, intimamente relacionada com a passagem do Mar Vermelho e do Jord&o. O Jorddo
é a linha de demarcacéo incomensuravel entre Jesus e os Seus precursores®®,

Jesus expulso para o deserto

..., d imagem de Addo e Noé

A tipologia Addo-Jesus, aludida na primeira parte do passo (Mc 1,10-11), prolonga-se huma
discreta alusdo ao relato da transgresséo (3,1-19) que culmina na expulséo do Paraiso (Gn 3,23-
24), conjugando-se também com o relato do final do diltvio (Gn 8,1-12).

20 Senhor Deus enviou-o para fora do jardim do Eden, a fim de cultivar a terra, da qual
fora tirado. #E expulsou Ad#o, e colocou, a oriente do jardim do Eden, os querubins
com a espada flamejante, para guardar o caminho da arvore da vida (Gn 3,23-24).

'Deus recordou-se de Noé e de todas as bestas [...] que estavam com ele na arca. Por
isso, Deus langcou um vento sobre a terra e as aguas comecaram a baixar. [...]
Decorridos quarenta dias, Noé abriu a janela que havia feito na arca [...] Depois,
enviou a pomba, [...] *°Aguardou mais sete dias; depois enviou novamente a pomba,

799 Watts, 112.
800 Cf, A. FEUILLET, «Le baptéme de Jésus d’aprés I”Evangile selon Saint Marc (1,9-11)», 490.



197

1que voltou para junto dele, a tarde, trazendo no bico uma folha verde de oliveira. Noé
soube, entdo, que as aguas sobre a terra tinham baixado. 2Aguardou ainda outros sete
dias; depois tornou a enviar para fora a pomba, mas, desta vez, ela ndo regressou mais
para junto dele (Gn 8,1-12).

O primeiro texto corresponde ao epilogo do relato Javista sobre Ad&o no Eden (2,4b-3,24).
O mesmo relato inclui também duas referéncias a «bestas», quer quando descreve a pacifica
convivéncia de Addo com «todas as aves dos céus e todas as bestas do campo» (Gn 2,19), quer
no contexto particular da tentagdo, queda e castigo de Addo e Eva (3,1-24), ao apresentar a
“serpente” como «a Mais astuta de todas as bestas que o Senhor Deus fizera» (3,1). Os
versiculos finais, que transcrevemos (3,23-24), mostram a expulsdo de Ad&o do Paraiso, que
culmina no impedimento de acederem a arvore da vida; doravante, aquele que fora criado com
a missdo de «guardar» o jardim (2,15), fica impedido, até, de aceder ao caminho que o
conduziria ao jardim, devido a presenca de querubins armados a «guardar o caminho da arvore
da vida» (3,24)%, Cumpre-se assim, pelo menos em parte, a maldicdo de «voltar a terra de
onde foste tirado, porque tu és pd e ao po voltaras» (3,1), uma maldigdo expressada pelo jogo
de palavras entre “jardim/terra” e “expulsar/tirar”: Adao ¢ “expulso/tirado” do jardim «a fim
de cultivar a terra, da qual fora tirado» (3,23)%%. N&o s6 acabou para Adéo a exuberancia de
vida no Paraiso, como também passou a ser-lhe impossivel recupera-la através das proprias
forcas®®,

Assinalando o final da era que perdurava desde o inicio do mundo, surge o ciclo de Noé (Gn
5,28-9,29), de que faz parte o segundo texto que transcrevemos, sobre o final do Dilavio (Gn
8,1-19). Noé pressupBe assim as primeiras geracBes humanas, marcadas pela crescente
desfiguragdo da imagem divina entre os descendentes de Addo, com a consequente alienacdo
da familia humana em relagdo ao seu Criador®®, Iniciada pelo primeiro par humano, essa
alienacdo vai-se agudizando até atingir um nivel de maldade, de corrupcdo e sobretudo de
violéncia tal, que o castigo do DilGvio se torna inevitavel: «E o Senhor disse: “Eliminarei da
face da Terra 0 homem que Eu criei, e, jJuntamente com o homem, os animais domésticos, 0s

801 G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 86, assinala as diversas ressonancias cultuais dos dois versiculos que
transcrevemos. Em primeiro lugar, no “estabelecimento” a entrada do Eden de querubins, evocam-se as conhecidas
figuras de ledo alado e com cabega humana, que adornavam as paredes do Tabernaculo e do Templo, e sobretudo
no préprio trono de Deus sobre a Arca e a entrada do santudrio interior do Templo (cf. Ex 25,18-22 e 26,31; 1 Rs
6,23-28.29); o verbo “estabelecer” surge especialmente associado a acg¢do divina de “acampar” no Tabernaculo no
meio do povo (p.e. Ex 25,8; Dt 12,11; Jr 7,3). Em segundo lugar, a “arvore da vida” alude a presenga de Deus,
simbolizada no candelabro dourado do Tabernéaculo. Conclui Wenham: «neste ultimo versiculo [i.e., Gn 3,24] h4
uma conspicua concentragao de simbolos fortes que se podem interpretar a luz dos posteriores planos de construgao
do santuario. [...] Todos estes aspectos combinados indicam que o jardim do Eden era imagem do santuario
arquetipal em que Deus estava presente de maneira Unica com todo o Seu poder como fonte de vida. Foi isso que o
homem esbanjou quando comeu o fruto» (p. 86).

802 Cf, G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 85-86. O termo «expulsar» (Gn 3,24) é mais forte do que «enviar para fora»
(3,23). Usado com frequéncia no Pentateuco para referir a expulsdo dos habitantes de Canad (p.e. Ex 23,28-31), o
mesmo verbo surge articulado com «enviar para fora» em Ex 6,1 e 11,1. Em ambos 0s casos é clara a intencéo de
realgar a “saida” efectiva de Israel do Egipto. Para outros textos relevantes, vejam-se infra 0s nossos comentarios a
Gn 22.

803 Cf, G. VON RAD, Genesis, 97; G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 86.

804 E M. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic, 306: «O relato do Diltvio... supde em fundo a rebeldia de
Adao e a subsequente corrupcdo da criacdo»; cf., também, G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 91.207-208.
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répteis e as aves dos céus, pois estou arrependido de os ter feito”» (6,7)8%. Ao juizo divino,
gue acarretou a perdi¢do geral no caos aquatico, foram apenas poupados Noé e a sua familia,
pois Noé, descrito inicialmente como «homem justo e perfeito, entre os homens do seu tempo,
e andava sempre com Deus» (6,9)8%, manifestou essas mesmas qualidades quando «fez tudo o
que Ihe fora ordenado por Deus» (6,22)%%7. Nessa condicdo de abencoado com a vida nova da
salvagdo, o primeiro acto de Noé ao sair da arca «com todas as bestas, todos os répteis, todas
as aves» (8,19) ¢ a construgdo de um altar em que ofereceu ao Senhor Deus um “sacrificio de
reconciliagio” e “accdo de gragas” (8,20-21)%%%, Em Noé, a humanidade é salva do seu
desaparecimento, e ird viver sob a protec¢do divina, em alianga com o seu criador, simbolizada
no arco-iris (9,11-17)%, Situado na linha que divide entre a época do pecado e do juizo divino
e a era da salvacdo, Noé é o pai da nova era das nagdes, aquele cuja descendéncia (Sem, Cam
e Jafet) ira repovoar o mundo inteiro pés-diluviano (10,1-32)8°,

Salienta-se portanto na narrativa das origens (Gn 1-11) a evidente complementaridade entre
a figura de Adao e a de Noé, mormente ao nivel de temas gerais como o pecado, o castigo e a

805 G, voN RAD, Genesis, 127, salienta oportunamente que «na perspectiva de P [i.e., o autor Sacerdotal] e dos
profetas, a violéncia tirdnica constitui 0 mais sério pecado contra o Senhor e significa uma profanag¢ao da “muito
boa” terra». S.W. HAHN, Kinship by Covenant, 97, por seu lado, salienta que o dilavio é o grande paradigma césmico
do exilio: ambos surgem caracterizados como purgagdes necessarias, e ndo como destruicdes definitivas e
permanentes; além disso, do mesmo modo que na sobrevivéncia de Noé a humanidade foi salva da destruicéo
permanente, também Deus ndo ha-de exterminar o povo e pora de parte um resto para comecar de novo.

806 A heroica fidelidade e obediéncia de Noé ao Senhor, num contexto assinalado pela infidelidade, é um dos
tragos com que o AT caracteriza os beneficiarios de uma “alianca do tipo concessdo” (“grant-type convenant”),
como Noé (Gn 6,18; 9,8-17), Abrado e David. Os termos desse tipo de alianga incluem em particular a linguagem
do parentesco, em particular a relagdo pai-filho, na intencdo clara de se vincar que o filho tem os deveres de filho
(= respeito pelo pai) e também os privilégios de filho: ser tratado como filho livre, e ndo como escravo. Com base
nessa relagdo “pai-filho”, ratificada na férmula que declara essa relagdo (p.e. “tu és meu filho”), estabelece-se uma
base juridica para a concessdo de uma dinastia duradoura, i.e. uma béncéo especial de Deus que ha-de permanecer
na sua descendéncia “para sempre”. Cf. S.W. HaHN, Kinship by Covenant, 94-97, e o Excurso sobre «Sem na
Narrativa de Génesis», 97-100, onde Hahn perspicazmente observa que este filho de Noé é, com Abrado «o Unico
filho primogénito justo de todo o livro de Génesis», prefigurando assim — enquanto faz ponte entre as narrativas
dos primordios e as dos patriarcas — «a vocagdo e misséo de Israel entre as nagdes» (p. 98).

807 ].e., quando executou a Arca de acordo com as prescricdes divinas (6,14-21), como se dira de Moisés e dos
israelitas em Ex 39,32.42. A propria data em que emerge das aguas do DilGvio o novo mundo, i.e. a humanidade
preservada da perdicdo pelo Deus criador e salvador, é o primeiro dia do novo ano, 0 mesmo dia em que Moisés
inaugura o santudrio da tenda da reunido no deserto (Gn 8,13; Ex 40,2). A importancia para o autor Sacerdotal da
arca do diltvio enquanto prefiguragdo da construgdo do Templo em Jerusalém é salientada por C. WESTERMANN,
Genesis 1-11, 421.

808 Cf. G. VON RAD, Genesis, 120; G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 189.

809 Qu, como sublinha F.M. Cross, Canaanite Myth, 306: «A histéria do DilGvio tem de ser encarada, ndo
apenas tendo como fundo a histéria do pecado humano e a sua propagacao universal, mas também tendo presente
0 esquema inteiro das aliangas de P. Na perspectiva de P, foi para proporcionar ao povo pecador meios de expiagdo
e reconciliagdo com o seu Deus, e para santificar Israel mediante a Sua lei, por forma a poder estabelecer o Seu
Tabernaculo no meio do povo». Na mesma linha, S.W. HaHN, Kinship by Covenant, 9.96-97.

810 Cf. G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 207-208; 1.M. KIKAWADA, «Noah and the Ark», esp. 1123.1126-1129.
S.W. HahN, Kinship by Covenant, 97, salienta em particular que a alianga com Noé (Gn 9) é a chave para se
compreender a histdria primordial no seu todo. Deus, explica Hahn, em virtude da divina misericérdia, concede a
Noé o dominio sobre o mundo, renovando assim com a humanidade decaida uma alianca j& existente desde Adéo,
que funciona como sinal da presenca permanente de Deus e como proteccdo incondicional contra a futura
aniquilagdo da familia humana. E esse o objectivo fundamental da alianga, e ela s6 foi possivel gracas & meritoria
fidelidade de um Gnico homem: Noé. Mediante os seus descendentes, que constituem antepassados epdnimos das
nacdes, Noé torna-se o canal de béncédos e maldicdes para o resto da humana familia de Deus (Gn 9,25-27).
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(nova) criacdo nas respectivas unidades narrativas. Para 0s nossos propositos importa realcar,
sobretudo, os aspectos em comum entre as figuras complementares de Addo-Noé e a figura de
Jesus na cena da tentacdo. Procedendo pela ordem que encontramos no texto de Marcos,
destacamos 0s seguintes pontos em comum e o respectivo valor prefigurativo.

a) «0 Espirito expulsa-O para o deserto» (Mc 1,12) evoca primeiramente a ac¢do descrita
em Gn 3,23-24. Em consequéncia da desobediéncia, o Senhor Deus «expulsou Adao» (v. 24),
ou mais graficamente, como indica a expressao sindnima, «enviou-o para fora do Jardim do
Eden» (v. 23). Embora o termo «deserto» n&o seja aqui referido, a sua realidade é sugerida nas
entrelinhas, como o espago oposto ao Jardim, um terreno de “maldi¢do” (3,17) que Adao,
expulso, ha-de ter de cultivar para sobreviver (3,24). Tendo por objecto Addo, o verbo
«expulsar» exprime uma maldicdo decorrente da infraccdo de uma relagdo com o Senhor,
relacdo essa que pode ser caracterizada como “de alianga tacita” desde o inicio (cf. Gn 1,26-
30)81, «Expulsar» descreve, assim, a situacdo pds-lapsaria de Addo enquanto «excluido da sua
original proximidade com Deus e transferido para a actual condi¢&o»®2. Em contraste, no final
do dilavio, a conexdo entre o “vento” do Senhor e o acto de Noé «enviar/enviar para fora» a
pomba apresenta contornos claramente positivos, designadamente, em favor «de Noé e de
todas as bestas» (Gn 8,1)%. Com efeito, em consequéncia da divina iniciativa, em que «Deus
langou um vento sobre a terra e as 4guas comecar[am] a baixar», Noé «enviou/enviou para
fora» a pomba (8,8.10.12) e «soube, entdo, que as aguas sobre a terra tinham baixado»®!4. O
momento em que Noé «tornou a enviar para fora a pomba», que «ndo regressou mais para junto
dele» (8,12), assinala o fim do tempo do juizo devido ao pecado da humanidade; tendo a pomba
sido «enviada para fora» da Arca, 0 seu ndo regresso a Arca constituiu para Noé sinal claro de
que «a superficie da terra estava seca, i.e. deserta. A grande diferenca é que, ao contrario da
terra deserta para a qual Adao fora expulso, sobre a terra deserta pos-diluviana ja ndo pairava
a maldicdo divina e o pecado humano®®®. Deste duplo momento culminante, em que «Deus
recordou-se de Noé e de todas as bestas [...] que estavam com ele na arca» (Gn 8,1) e em que
Noé «tornou a enviar para fora a pomba» (Gn 8,12), arranca a narrativa de uma nova criacao,
paralela aquela iniciadaem Gn 1,2. Prefigura-se, assim, a libertac&o de Israel no éxodo, quando

811 Em Génesis (LXX), 0 verbo &parlw verte grs, «expulsar» (Gn 3,24), também usado para descrever a
expulséo de Hagar e Ismael por Abrado (Gn 21,10), implicando assim a interrupcéo de uma relacdo existente. Cf.
H. RINGGREN, «garash», 68-69. Contudo, no NT, e nos Sinpticos em particular, o verbo aplica-se a expulsdo
forcada, quer de pessoas (Jesus «expulsa» em Mc 11,15 os vendilhdes do Templo; em 12,8, o corpo do herdeiro da
vinha é «expulso» pelos vinhateiros), quer de espiritos (Mc 1,34.39; 3,15.22-23; 6,13; 7,26; 9,18.38; 16,9.17). Cf.
F. HAUCK, «&kBailw», 527-528.

812 H, RINGGREN, «gdarash», 68.

813 Tal como em Gn 3,23-24, também em Gn 8 o verbo «enviar/enviar para fora» (GTootéAAw/EEaTooTEAAW)
aproxima-se da &rea semantica de «expulsar».

814 Muito pertinente o comentario de P. BEAuCHAMP, Création et séparation, 180: «o vento aparece nas accdes
cosmicas que dizem respeito a dgua e a terra. Ele descobre o elemento seco (SI 18,16; Ex 15,8; Is 11,15; 59,19; cf.
Na 1,3b.4)».

815 Neste ponto, encontramos uma sugestiva relagio entre «a pomba enviada para fora» para a «terra seca» (Gn
8) e 0 bode «enviado a Azazel, no deserto» no dia do Perddo (Lv 16,10), que estuddmos em conexao com Mc 1,4-
5. No ritual de expiagdo do santuario, este bode é um actor fundamental, pois é sobre ele que recaem as sortes para
ser despachado para o deserto (Lv 16,21-22). Nessa funcédo purificadora, o bode é comparavel — ndo por acaso,
certamente — a ave que é libertada no deserto no ambito do rito de purificagdo (individual e doméstica) ap6s uma
cura de lepra: com a sua libertagdo no deserto, também a ave carrega em si para um lugar desabitado as impurezas
contraidas pelo individuo e pela casa atingida pela lepra (cf. Lv 14,4-7.49-53). Cf. J. MILGROM, Leviticus 1-16,
1045.
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Deus se «recordoux» do seu povo (Ex 2,24); como Noé e os animais dentro da Arca, também
Israel se encontrava como que “encurralado” na escraviddo do Egipto®®.

b) Num espaco contrastante com o jardim do Eden e as 4guas do dildvio, Jesus «era testado
por Satands» e «estava com as bestas», mas «0s anjos serviam-nOx». Esta ambiguidade,
sugerida pela referéncia a ac¢do de «Satanas» e a presenca das «bestas», € idéntica ao convivio
de Ad&o no Eden com as «bestas». Sem referir o verbo «testar», o autor Javista mostra que o
convivio com as «bestas», inicialmente pacifico (Gn 2,19), se converte para Adao e Eva em
ocasido de «teste», de desobediéncia e de castigo quando entra em cena a “serpente”, descrita
como «a mais astuta de todas as bestas que o Senhor Deus fizera» (3,1). Essa «astlcia» da
«serpente» entra em accdo quando ela procura agir como «adversaria» (literalmente:
«satanas») de Addo, lancando-lhe armadilhas de linguagem®’. Por seu lado, a referéncia ao
«servico» dos anjos a Jesus (Mc 1,13) contrasta com a presenga hostil de “querubins” no final
do relato de Gn 3,24, barrando «o caminho da arvore da vida». No seu contexto, a referéncia
aos «querubins» é particularmente expressiva da perda da gloria divina e da alienag&o final de
Adé&o: a sua condigdo de «expulso» e impedido de aceder & «vida» (Gn 3,24) exprime a medida
da sua desfiguracdo em relagdo ao seu Criador (cf. 1,26-27), deserdando-se da prépria criagao
que lhe fora confiada (1,28-30; 2,15-16). Em contrapartida, para Noé «as bestas [...] que
estavam com ele na arca» (Gn 8,1), mesmo que para 0 homem elas representem a mais concreta
forma de ameaga resultante da rebelido da criacdo e do poder da morte, tornam-se inofensivas
como o eram em relacdo a Addo no Paraiso (2,19). O anuncio desta mesma harmonia entre
humanos e «bestas» surge primeiramente em Oseias, que a aplica a vitoria escatoldgica de
Israel sobre o pecado, e sera retomado por Isaias, que liga essa vitoria ao regresso do exilio
através do «deserto» (Is 35,8-10) e em particular ao tempo do Messias (11,6), onde reinara a
harmonia do homem com Deus e a paz com a criagdo®:8.

C) «e estava no deserto quarenta dias sendo tentado...» (Mc 1,12). Antes do relato do dilavio,
a primeira mencdo solene de um periodo de tempo determinado é justamente no inicio da
prépria Biblia: «No principio ...» (Gn 1,1). Esta “era” anterior a primeira “semana” da cria¢do
surge ja de certo modo conexa quer com as noc¢des de «deserto», de «espirito» e de «&guas»,
quer com o siléncio anterior a criacdo: «No principio Deus criou 0s céus e a terra. A terra era
informe e vazia... e o espirito de Deus movia-se sobre a superficie das aguas». No entanto, s6
no relato Javista do dilivio é que efectivamente comparece pela primeira vez a expressdo
«guarenta dias»: «quarenta dias» durou a chuva torrencial sobre a terra (7,4.12.17); enquanto
as aguas baixavam sobre a terra, os Ultimos «quarenta dias» antecedem o inicio do novo ciclo
de vida sobre a terra, que se inicia com o reenvio da pomba (8,12). «Quarenta dias» assinala,
portanto, o inicio ¢ o fim do ciclo do Diluvio. Embora o verbo “tentar” ndo seja ai aplicado,
ndo ha davida de que esse longo periodo de isolamento dentro da arca, sob o signo da ira divina
e da execucdo do seu juizo sobre a terra, representa para Noé e para a criacao inteira um
extremo teste expiatorio e purificatorio. Visto a partir dos seus efeitos, contudo, o dilivio no
seu todo, e em particular os «quarenta dias» iniciais e finais no interior da arca, constituem

816 G.J. WENHAM, Genesis 1-15, 186, realga na composicdo concéntrica que caracteriza o ciclo de Noé (6,9-
9,29) a importancia “central” de Gn 8,1 («Deus recordou-se de Noé ...»).

817 Em Gn 3,13, a seducéo exercida pela serpente é dita com o termo Amatnoev (nasah, em hebraico). Ver infra,
0 N0sso breve comentario a «testar/teste» (Dt 8,2-3).

818 «Farei em favor dela, naquele dia, uma alianca com as bestas, com as aves do céu e com os répteis da terra;
farei desaparecer da terra o arco, a espada e a guerra, e farei com que eles repousem em seguranga» (Os 2,20).
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também para Noé um periodo de salvacédo e de especial proximidade com Deus, um periodo
como que “gravido” de toda a historia subsequente®'®. Com efeito, a partir do residuo de
humanidade e do resto do mundo animal «que estavam com [Noé] na arca» sob a proteccao de
Deus (Gn 8,1), o Criador concebeu uma nova criacdo, desta vez em alianca eterna com a
familia humana. Qual novo Addo, e enquanto pai de Sem que «tal como Abrado é o Unico
primogénito justo em todo o Génesis»®2°, Noé, o «homem justo e perfeito, entre os homens do
seu tempo, [que] andava sempre com Deus» (6,9), e antepassado directo de Abrado, Isaac e
Jacob, Noé, diziamos, surge assim como o patriarca da historia da salva¢éo que culminara em
Jesus®?,

..., para ser tentado como Israel

Além do ciclo das origens, centrado nas figuras individuais de Addo e Noé, em Mc 1,12-13
ecoam também alusGes a experiéncia comunitéria do éxodo, sintetizada por Moisés em Dt 8,1-
20%22;

!Observaras todos os mandamentos que eu hoje te imponho, para viveres, te tornares
NUMeroso e entrares na posse da terra que o Senhor prometeu por juramento a teus pais.
2Recordar-te-as de todo esse caminho em que o Senhor, teu Deus, te conduziu [TM:
durante quarenta anos] pelo deserto, a fim de te humilhar, de te testar e de conhecer o
que [estava] no teu coracdo, e [ver] se observarias ou ndo os seus mandamentos. [...]
SReconheceras no teu coragdo que, tal como um homem disciplina o seu filho, assim o
Senhor, teu Deus, te disciplina. ®Observa, portanto, 0s mandamentos do Senhor, teu
Deus, andando nos seus caminhos e temendo-o» [...] *'Toma cuidado em n&o esquecer
0 Senhor teu Deus, observando os seus mandamentos, preceitos e leis, que hoje te
ordeno. [...] *Foi Ele quem te conduziu através desse deserto grande e terrivel, de
serpentes voadoras e escorpides, lugar arido, onde ndo ha 4gua. Foi Ele quem fez jorrar,
para ti, &gua do rochedo duro. **Foi Ele quem te alimentou neste deserto com um mané
desconhecido dos teus pais, para te humilhar, para te testar e, no futuro, te trazer
beneficio (Dt 8,1-6.11.15-16).

819 Cf. Gn 7,4.12.17; 8,6. E este o sentido tipico que o AT confere & expressdo «quarenta dias». Duas vezes
passou Moisés «quarenta dias» na montanha apés a travessia do Mar Vermelho, i.e. em contexto que também
envolve, como em No§, a intervencdo divina através do elemento agua, seguindo-se também uma renovacao radical
(Ex 24,18; 34,28; Dt 9,9.18.25; 10,10). Na sua Ultima etapa rumo ao Horeb, o profeta Elias vagueia durante
«quarenta dias e quarenta noites» pelo «deserto» (1 Rs 19,8) e, chegado ao monte, o Senhor proporciona-lhe um
novo futuro e uma nova releitura da historia: ao contrario das estimativas de Elias, segundo o qual ndo restava em
Israel nenhum fiel, o Senhor revela-lhe que o resto dos fiéis ainda perfazia sete mil membros. Por seu lado, Jonas
anuncia um Gltimo periodo de quarenta dias para Ninive se arrepender; de contrario, o seu fim seria irrevogavel (Jn
3,4). A estadia de Jesus no deserto durante quarenta dias nao pode, enfim, deixar de evocar o povo de Israel que,
tendo atravessado o0 Mar Vermelho a pé enxuto, passa quarenta anos no deserto antes de entrar na Terra Prometida;
i.e. «um dia para cada ano» segundo a chave de interpretacdo de Ez 4,6.

820 S W. HAHN, Kinship by Covenant, 98. O Autor destaca a importancia de Sem na narrativa canonica de Gn
6-11, ndo s6 enquanto primogénito justo e abengoado, mas também enquanto antepassado arquetipico de Israel.
Com efeito, Sem prefigura a vocacdo e missdo de Israel entre as nagdes. A sua genealogia, em particular (cf. Gn
10,21-31;11,10-31), revela a subtil ironia do jogo de palavras subjacente ao seu nome: Sem (=Nome) é aquele que
confere um “nome” entre os povos a Abrado e a sua descendéncia.

821 Cf. Standaert, 1, 116; J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, 94.

822 Cf, em particular, A. FEUILLET, «L’épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,12-13)»,
55; e, mais recentemente, J.W. van HENTEN, «The First Testing of Jesus: A Rereading of Mark 1.12-13», 356-358.
Com reservas, J. DUPONT, Le tentazioni di Gesu al deserto, 98-99.
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Tal como ao longo de todo o livro do Deuteronémio, também aqui Moisés dirige-se «a todo
o Israel» para lhe repetir, no final do éxodo, a Lei do Deus uno (6,4) que o povo da Alianca
ha-de «inculcar» aos seus filhos (6,7) e cumprir «na terra onde [vai] entrar, para dela tomar
posse» (6,1); as palavras do maior profeta surgido em lIsrael (Dt 34,10) culminam na (nova)
alianca (cf. 28,69)%2%. No plano da composicéo, a proclamacéo propriamente dita da Lei (12,1-
26,15) é precedida de longa resenha historica (1,6-11,32) em cuja segunda sec¢éo (6,4-11,32)
se vinca o principal mandamento: lealdade absoluta ao Deus Unico (6,5) e renuncia a todas as
outras divindades (6,14)%*. E nessa mesma sec¢ao que comparece 0 excerto acima transcrito,
tirado de uma sequéncia que M. Weinfeld intitula “As li¢des da caminhada no deserto” (8,1-
20)%%, Centrada na exortacdo a «ndo esquecer» o Senhor Deus da Alianca (8,11), a dita
sequéncia culmina na ameaca de aniquilacdo, caso os israelitas venham a prestar culto aos
deuses estrangeiros (8,19-20)%%°. Dai a importancia das licdes do passado, quando Israel era
duramente testado pelo Senhor no deserto ao longo dos quarenta anos que antecederam a
entrada na Terra Prometida. Ao longo dessa dura provacéo, os israelitas, diz o texto, foram
tratados como «filhos» (Dt 8,5), 0 que constitui um contacto literario fulcral com o texto de
Marcos, onde Jesus é proclamado pela voz celeste como «Filho» de Deus. A intertextualidade
com Mc 1,12-13 reside, assim, de modo particular nesta articulacdo do verbo «tentar» com o
espago («deserto») e o periodo de tempo («quarenta» anos/dias) tipicamente associados ao
éxodo. Nos paragrafos que se seguem discutimos cada um destes aspectos.

O tema do «deserto» comparece logo a abrir este Gltimo livro do Pentateuco: «as palavras
gue Moisés dirigiu a todo o Israel» sdo proferidas nas planicies de Moab «do outro lado do
Jorddo, no deserto» (Dt 1,1), antes da solene entrada na terra. Mais adiante, 0 texto que
transcrevemos interpreta o sentido da caminhada pelo deserto, e fa-lo em termos muito
semelhantes aos da ac¢do do Espirito conduzindo Jesus ao deserto. Moisés afirma que foi o
Senhor quem «conduziux» o povo hebreu através do «deserto» (Dt 8,2.15). O termo «deserto»
exibe aqui dois significados complementares: por um lado, lugar «terrivel» e «arido» que
acolhe «serpentes venenosas e escorpides»®’ e, por isso mesmo, lugar de provagéo onde Israel
se achou privado de quaisquer segurangas humanas e onde o combate com as forgas malignas
chegou ao seu ciimulo®®, Ocasido de sofrimentos, de privacdo e de lutas, 0 mesmo deserto foi

823 O livro é formado, essencialmente, pelo bloco de trés grandes discursos de Moisés (Dt 1,6-30,20), cuja
especial dependéncia do livro da alianca (Ex 21-23) € justamente salientada por M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11,
19. No entanto, J. BLENKINSOPP, «Deuteronomy», 95, observa com pertinéncia que, «Embora haja conexdes com a
alianca do Horeb (cf. esp. cap. 1-3), a alianga de Moab é ao mesmo tempo uma nova alianga (p.e. 28,69).

824 Este ponto ¢ salientado na exortagio «Escuta Israel...» (6,4-9), que abre a secgdo. Assentam nesse
“mandamento principal” as exortagdes que se sucedem ao longo de Dt 6-11, e a ele se reconduzem também todos
0s preceitos particulares do cédigo deuteronémico (12-26). Cf. M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 328.

825 M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 384.

826 N. LoHFINK, Das Hauptgebot: eine Untersuchung literarischer Einleitungsfragen zu Dtn 5-11, 194-195,
demonstrou a composicao concéntrica do capitulo (ABCDC’B’A’), centrada na exortagdo a ndo esquecer o Senhor
(v. 11 = D), salientando-se ainda o tema da caminhada no deserto (v 2-6 = B; v. 14b-16 =B’) e o da riqueza da terra
(v. 7-10 = C; v. 12-13 = B’). Temas particularmente desenvolvidos sdo, ai, o “deserto” e a “terra”.

827 Este significado é recorrente ao longo do livro (cf. p.e. Dt 1,19; 32,10), e reflecte um dos principais
significados biblicos do termo, a saber, a nogao do deserto como lugar onde se acolhem os animais malignos e os
demonios (cf. Lv 17,7; Is 13,21; 14,23; 30,6; 32,11.16; 35,7; Ez 6,14; Sf 2,14; Th 8,13; Mt 12,13; Lc 8,29; 11,24;
Hb 11,38).

828 Neste sentido, sobretudo, Os 2,5-15. Cf. A. FEUILLET, «L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon
Saint Marc (1,12-13)», 56.
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também aquele espaco em que Israel experimentou historicamente a proximidade com Deus e
a total dependéncia em relacdo a Ele®?°. Longe de serem incompativeis, portanto, estas duas
acepcdes de «deserto» traduzem, juntas, os primdrdios da experiéncia historica do povo eleito.

Combinada com a referéncia ao «deserto», a mencgdo reiterada do nimero simbdlico
«quarenta» (8,2,4) aplicado a duracdo da provacdo dos hebreus indica, como nenhum outro
precedente biblico, que o contexto biblico da tentacdo de Jesus se encontra nas palavras de
Moisés. Marcos, mais claramente do que Mateus e Lucas, afirma que as tentacdes diabolicas
vividas individualmente por Jesus duraram «quarenta dias» por analogia com a geragdo do
éxodo, que passou «quarenta anos» no deserto. Tratando-se de um s6 individuo, e ndo um povo
inteiro, é natural que o periodo das tentacdes de Jesus se circunscreva a quarenta dias, e ndo a
quarenta anos®®, Todavia, h4 uma outra diferenca consideravel entre a longa provacéo dos
hebreus e a de Jesus: enquanto os hebreus sao «testados» por Deus (Dt 8,2.4), Jesus «é tentado
por Satanas». Esta diferenca ndo infirma a correspondéncia que acabamos de estabelecer entre
as provagdes do povo escolhido no deserto sinaitico e a experiéncia de Jesus no deserto de
Juda. Conforme oportunamente salienta J. Dupont, os escritores sagrados mais antigos, para
evitarem qualquer dualismo, ndo hesitavam em fazer do préprio Deus o autor de «tentagdes»;
por seu lado, os escribas mais recentes, reflectindo as preocupagdes teoldgicas do judaismo
pds-exilico, deixam de atribuir a tentacdo directamente a Deus para a atribuirem a Satanas®!.
Voltaremos a este ponto.

Qual a natureza do “teste” no deserto a que alude Deuteronémio? Com vocabulario
praticamente igual ao de Mc 1,12-13, Moisés interpreta o «teste» como um processo educativo

829 Os 2,16-22 exprime isso mesmo apds descrever as privacdes purificatorias e medicinais da experiéncia de
Israel no deserto do éxodo, como esposa do Senhor: «E assim que a vou seduzir: ao deserto a conduzirei, para Ihe
falar ao coracdo [...]». No mesmo sentido, os evangelhos referem por diversas vezes, que Jesus se retira sozinho
para o deserto a fim de ai rezar (Mt 14,23; Mc 1,35; Lc 5,16). De notar, contudo, que s6 em Mc 1,4.12 é que
«deserto» surge como substantivo, e ndo como adjectivo (i.e., «lugar ermo»).

830 Mais claramente portanto do que a estadia de Moisés no Sinai (Ex 34,28), os «quarenta dias» de Jesus no
deserto evocam, em Marcos, 0s «quarenta anos» do povo de Israel no deserto. Contudo, na versdo de Mt 4,1-3 (e
possivelmente na de Lc 4,2), onde é mais clara ainda a intertextualidade com Dt 8,2, s6 a primeira tentagdo tem
lugar no deserto, apds um jejum de «quarenta dias». Este mesmo algarismo é recordado sem cessar na liturgia de
Israel: «Durante quarenta anos essa geracdo me desgostou, e Eu disse: 'E um povo de corago transviado, que n&o
compreendeu os meus caminhos!'» (SI 95,10). Como explicam R. KITTEL, «€pnuoc», 657-659; A. FEUILLET,
«L'épisode de la Tentation d'aprés I'Evangile selon Saint Marc (1,12-13)», 58; e J. DuPONT, Le tentazioni di Gesu
al deserto, 15, é futil a objeccdo de que «quarenta anos» (Dt 8,2.4) ndo equivale a «quarenta dias» (Mc 1,13),
porquanto a verdadeira tipologia funda-se na analogia das situa¢des, muito mais do que em semelhancgas puramente
materiais. A este respeito pode-se recordar o principio «Cada dia equivale a um ano», em virtude do qual Nm 14,34
explica que os quarenta anos de provagdo no deserto sdo calculados segundo os quarenta dias que durou a exploragao
da Terra Prometida (cf. Ez 4,6). Oportuna, ainda, a cautelosa observacéo de B. GERHARDSSON, The Testing of God'’s
Son, 42: «E importante ndo empolar o nexo tipoldgico; trata-se acima de tudo de um nexo midrachico entre Dt 6-8
e a narrativa do NT sobre a tentagao».

831 Compare-se, p.e., 0 episodio em que Deus incita David a fazer o censo da populagéo, que sera considerado
um pecado grave (2 Sm 24,1) com aquele em que a mesma tentacdo €é atribuida ao deménio (1 Cr 21,1). Em Gn
22,1-2, Deus pbe Abrado a prova, «tenta-o», pedindo-lhe para sacrificar Isaac; a iniciativa dessa provacdo é
imputada a Mastema [Satanas] no Livro dos Jubileus 17,16. Ex 4,24 TM refere uma circunstancia em que o Senhor
tentou matar Moisés; na LXX e no Targum sobre 0 mesmo texto, a agressao é atribuida ao Anjo do Senhor, e 0
Livro dos Jubileus 48,3 atribui-a a Mastema, o principe dos demdnios. Cf. STRACK — BILLERBECK, I, 141; J. DUPONT,
Le tentazioni di Gesu al deserto, 16; B. GERHARDSSON, The Testing of God’s Son, 36-40.
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de pai para filhos (Dt 8,2.5)%%2. Estava em causa uma incognita: apurar se, por entre toda a
«disciplina» a que eram submetidos — como a fome (cf. 8,3) —, 0s hebreus mantinham o amor
a Deus de todo o coracdo (cf. 6,5) e se guardariam os Seus mandamentos (8,2), mantendo assim
a sua lealdade a Alianca. Além deste sentido “construtivo”, a ac¢do de «testar» comporta
também um sentido negativo quando, na mesma sec¢do, 0 mesmo termo é aplicado, ndo a
accdo e intencdo divinas em favor de Israel (8,16), mas ao comportamento do povo para com
0 Senhor nos episodios do mana e da agua: «Nao testeis 0 Senhor vosso Deus como o testastes
em Massa» (6,16). Alude-se aqui a Massa e Merib4, lugar e episodio em que os «filhos de
Israel testaram o Senhor dizendo: “Est4 o Senhor no meio de nds ou ndo?”»%®, “Testar a Deus”
surge aqui (6,16) em oposi¢do a “guardar os Seus mandamentos” (6,17)%%*. Esta perspectiva
ambigua de Dt 6 ¢ 8 sobre a acgdo de “testar” esta ancorada, portanto, nos inicios da caminhada
no deserto, i.e., no periodo classico em que Israel “pds a prova” o seu Deus. Durante 0s
quarenta anos no deserto sinaitico, o povo de Israel foi posto a prova e sucumbiu a tentacao,
mas experimentou também uma protecgdo divina especial concretizada em prodigios e gragas
da parte do Senhor, apresentado como «pai» de Israel (Dt 8,5) 8. Através destas remissdes, 0
episodio da tentacdo do «filho» de Deus no deserto liga-se claramente as tentagdes dos filhos
de Israel a caminho da Terra Prometida.

Este conceito de “testar” iria ser ampliado na literatura judaica, em particular a do periodo
do Segundo Templo, onde o termo conota a desobediéncia em geral, causada por tentagdes de
todo o tipo. Encontramos ai a nogdo de que Deus “é posto a prova” quando se cede aos
incitamentos de Satanas, o “mau espirito” escondido no homem e considerado como
personificacdo da idolatria. Por outras palavras, submeter-se ao poder de Satanas, ao seu “mau

832 Cf. Dt 29,4.5. Em hebraico, esta ideia é expressa principalmente através do piel do verbo nissah,
“testar/tentar”, e do substantivo massah, “teste/provacdo/tentacdo” — entendido, este, sempre em sentido religioso.
A mesma diferenga se encontra na LXX entre meipalewv (= nissah) e mepaopds (= massah). No entanto, os dois
termos aparecem na LXX sempre com o sentido de “prova”, quer da “prova” imposta por Deus, quer daquela
“prova” a que por vezes o homem pretende submeter o proprio Deus. Tanto Dt 6 (Israel “testa” o Senhor) e Dt 8 (o
Senhor “testa” Israel) como, de modo particular, a historia de Job mostram que a passagem de um sentido ao outro
é uma questao de perspectiva: no caso de Job, 0 mesmo acontecimento, considerado do ponto de vista de Satanas,
que procura incitar Job a sucumbir, € uma tentagdo no sentido actual do termo; o mesmo acontecimento configura
uma “provagdo” se for considerado desde o ponto de vista da Providéncia divina, que pretende oferecer a Job uma
ocasido para ser posto & prova. Cf. A. FEUILLET, «L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc
(1,12-13)», 60. Na mesma linha, Tg 1,2 desafia os cristdos a considerarem proveitosas as «tentagdes» de todo o tipo
em que sao «provados»; um pouco mais adiante (1,12-14), a «tentacdo» com que «sdo provados» vale-lhes a coroa
da vida; no entanto, logo em seguida, afirma-se que ninguém tem o direito de se afirmar tentado por Deus, pois
«pois cada um ¢é tentado pela sua propria cobica que o atrai e seduz». Para um comentario perspicaz as nuances
deste texto, cf. T. KoT, La Lettre de Jacques, 36-40.56-57.62.82-84.

833 Ex 17,1-7; cf. Nm 20,7-13; SI 95,8-10. O mesmo sucedeu quando o povo desejou comer carne (Nm 11,4-6;
Dt 9,22; SI 78,18-20; 106,14). Cf. R. MEYNET, Luc, 179.

834 Estes dois significados de “testar” aparecem no Sl 78,18-19.56, poema didactico recheado de afinidades com
Deuteronémio.

835 Sobre a provagéo de Israel no deserto, cf. p.e. Nm 14,22; Sl 78,18.40; Hb 3,8-9; 1 Cor 10,5; Act 7,41-42.
Em relagdo ao tema da divina protec¢do, veja-se Jr 2,2-3; Act 7,36; Jo 3,14; 6,31.49 etc. Apoiam-se sobre estes
Gltimos textos as grandes promessas escatologicas de Deutero-lsaias relativas a maravilhosa transformagédo do
deserto, e cujo significado escatolégico vamos encontrar nos passos evangeélicos consagrados ao Precursor (esp. Is
40,3; 43,19-20; 51,3).
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espirito” é como prestar culto aos idolos, violando-se assim o0 mandamento fundamental da
Alianca (Dt 6,5)8%.

Finalmente, a luz de Dt 8 ilumina-se, também, o convivio de Jesus com as bestas e,
simultaneamente, o servi¢co dos anjos. No deserto sinaitico, os hebreus deparam-se com
«serpentes venenosas e escorpides» (8,15), i.e., uma fauna rastejante e hostil ao povo, e por ele
sobejamente conhecida (cf. Is 30,6)%%. Ao leitor ndo escapara, enfim, esta referéncia negativa
a serpente, que ja encontramos em Gn 3 mas que no contexto de Dt 8 evoca acontecimentos
de fresca memoria, narrados no livro dos Numeros. Com efeito, no final da segunda sec¢édo
deste livro (Nm 10,11-22,1), tendo os hebreus chegado as margens do Jord&o nas planicies de
Moab, o povo sucumbe uma vez mais ao pecado de pbr o Senhor a prova, murmurando de
novo contra a falta de bebida e comida (Nm 21,5). O castigo divino foi justamente o envio de
«serpentes ardentes, que mordiam o povo» (21,6-7), tendo sido salvos por intervencdo de
Moisés, que confeccionou a serpente de bronze e a afixou diante do povo. Assim, «Quando
alguém era mordido por uma serpente e olhava para a serpente de bronze, vivia» (Nm 21,8-9).
N&o obstante, Deus providenciou para que Israel atravessasse o deserto, dando-lhe ai de beber
e alimentando-o miraculosamente com 0 mana — alimento que a LXX e a Sabedoria designam
como «o péo dos anjos»%, Esse «servico» divino é congruente, de resto, com o sentido mais
comum do verbo «servir» nos Sindpticos, que é o de «servir a mesa»®,

Toda a “historia comunitiria” do éxodo se renova de algum modo em Jesus®®. O
Deuteronémio, e em particular o capitulo 8, surge assim como 0 texto que, com maior
probabilidade, serviu de inspiracio ao relato da tentagio de Jesus no deserto por Satanas. A
luz de Dt (6 e) 8, o relato das tentagfes surge como um midrache cristdo, mostrando que Jesus
resiste as provagdes a que fora submetido o povo eleito — a fome e a sede, e também a tentacdo

8% A partir destas considerages se compreende que em Mc 1,13 «Satands» surja caracterizado como
“adversario” de Jesus enquanto autor das tentacdes no deserto. Por sua vez, os paralelos sinopticos preferem o
substantivo grego diaBoiog, embora a forma hebraizante (de satan) surja na boca de Jesus (Mt 4,10; Mc 3,23.26;
4,15; 8,33). Com base no seu uso efectivo no AT, o substantivo satan € aplicado a homens (1 Sm 29,4; 2 Sm 19,23;
1 Rs 5,18; 11,14; SI 109,6) e a um ser celestial (Jb 1-2; Zc 3,1-2; 1 Cr 21,1 precedido de artigo) com o significado
geral de “acusador” em contexto invariavelmente antagoénico, contendo também a nuance de “adversario”,
“caluniador” ou mesmo “incitador”, consoante os contextos. Cf. Victor P. HAMILTON, «Satan», 985-986. SO
tardiamente, a partir do exilio, e quando a vitoria do monoteismo era um dado adquirido na fé de Israel, é que o
vocébulo se tornou nome proprio para designar a poténcia sobrenatural maligna arqui-inimiga de Deus e dos
homens, origem do mal moral (cf. Jb 1-2; 1 Cr 21,1.2; Zc¢ 3,1). Conquanto tendencialmente dualista, esta nocao
surge na Escritura sempre limitada pela crenga num Deus Unico, totalmente bom, criador do universo (cf. p.e. Is
45,7). Na LXX, o termo iaBoirog verte o hebraico satan. Ambos os termos se equivalem no NT, onde o Satans-
Diabo desempenha papel capital, desde o inicio da vida publica de Jesus (14 ocorréncias nos Sindpticos; s6 uma
em Jodo). Cf. G. von RAD — W. FOERSTER, «ditBoroc», 72-81. De notar, enfim, como salienta A. FEUILLET,
«L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,12-13)», 62-64, que a personagem de Satanés é
inadmissivel no pensamento grego, que nem sequer dispde de termo para o designar, como se verifica no facto de
Josefo e Filon o ndo referirem. Aqui reside, segundo Feuillet, a explicacdo para o facto de numerosos autores
modernos entenderem o diabo como mito e considerarem os passos evangélicos que dele falam como criagfes da
comunidade ou haggadah sobre a Escritura: «obedecem — diz Feuillet —a um pressuposto filoséfico que, em Ultima
analise, deriva do mundo grego» (p. 64).

837 Cf. Dt. 32,10. M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 394, refere da antiga historiografia egipcia e grega diversas
indicagdes convergentes sobre a aridez do deserto do Sinai, 0s perigos de serpentes voadoras e de escorpides.

838 Dt 8,3.15-16; 29,5. Cf. SI 77,25 LXX; Sh 16,20-21.

839 Cf. Mc 1,31; 15,41 (a Unica excepc¢do € 10,45); Mt 4,11; 8,3; 10,40; 12,37; 17,8; 22,26.27 (i.e. todas as
ocorréncias do termo sem excepcéo).

840 Cf. A. FEUILLET, «L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,12-13)», 67.
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de renunciar a vontade divina e de pbr Deus a prova —, e revelando ser Ele o verdadeiro Filho
de Deus, 0 Messias de Israel capaz de resistir ao reino de Satanas®.

O messias Jesus entre feras e anjos

.... as feras e a nova criagdo escatoldgica
Se este Nazareno que convive com o mundo animal é efectivamente o messias anunciado
por Isaias (capitulo 11 e 42), ndo seria natural que, nessa obscura mencgao das bestas, se aludisse
ao tema isaiano da nova criacdo, o qual inclui precisamente a pacificacdo do mundo animal?
Trata-se de um tema transversal ao livro de Isaias, e que emerge nos textos seguintes, também
convocados pelo relato de Marcos.
Comecamos pelo excerto onde o tema da nova criagdo escatoldgica se anuncia em registo
climéctico:
O lobo e o cordeiro pascerdo juntos, o ledo comera palha como o boi, mas o pé sera o
alimento da serpente. Ndo fardo mal nem destruirdo em todo o meu santo monte -
oraculo do Senhor (Is 65,25).

Ressoa aqui a promessa da paz paradisiaca num novo Eden, a consumar-se no fim dos
tempos, e salienta-se esta justaposi¢cdo do predador com a presa, huma discreta alusdo a
maldicéo divina da serpente no relato da Queda (Gn 3,14)%2, Encontramos a mesma Vis&o
também em outros profetas, em contextos acerca do restabelecimento escatoldgico do povo
eleito, muito em linha de resto com o facto de que, na Escritura, se assemelham e se atraem
reciprocamente os antincios da nova criagdo e do novo éxodo®4.

No oraculo de Is 65,25, que ja vimos, ressoa — até a nivel literal (cf. 11,6.9) — a visdo
escatoldgica ja anunciada na Ultima das profecias messianicas sobre 0 Emanuel®:

1Brotara um rebento do tronco de Jessé, e um renovo brotara das suas raizes. 2Sobre ele
repousara o espirito do Senhor. [...]-°Entdo o lobo habitara com o cordeiro, e o leopardo
deitar-se-4 ao lado do cabrito; o novilho e o ledo pascerdo juntos, € um menino os
conduzira. 7A vaca pascera com o urso, e as suas crias repousarao juntas; o ledo comera

841 Os Autores salientam que, na literatura judaica do Segundo Templo, ndo confiar em Deus é devido a acgéo
de Satanas/Beliar (ou Belial), identificado com o “mau espirito”. Os escritos de Qumran realgam de modo particular
a existéncia de um dominio de Satanas, e 0 combate contra ele travado pelos “filhos da luz” mediante a observancia
dos mandamentos. Cf. M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 355; J. DUPONT, Le tentazioni di Gesu al deserto, 16-17;
B. GERHARDSSON, The Testing of God’s Son, esp. 38-39; Victor P. HAMILTON, «Satan», 987-988.

842 A paz paradisiaca é topos biblico recorrente, particularmente bem ilustrado pelo Salmo 91. Na esteira de
P.D. HansoN, The Dawn of Apocalyptic, 134-186, é frequente os Autores verem aqui uma dimenséo tipicamente
apocaliptica de ruptura entre a ordem histdrica presente (inteiramente corrompida pelo mal) e a futura ordem divina
sobrenatural caracterizada pelo retorno a era primordial paradisiaca. Uma perspectiva contrastante, sensivel a
questdo da intertextualidade, encontra-se na leitura canénica que B.S. CHILDS, Isaiah, 537-539, faz de Is 65,17-25,
e que se sintetiza nesta afirmacédo: «A promessa no capitulo 65, longe de constituir uma fuga apocaliptica rumo ao
mundo imagindrio da fantasia, é antes o0 cumprimento da vontade de Deus concebida ao longo do livro de Isaias no
seu todo» (538).

843 Cf. Is 35,9; Os 2,20; Ez 34,25-28. A férmula evangélica «com as bestas» recorda de modo particular Os
2,20, onde o0 pacto com as bestas selvagens acompanha a restauragdo da alianca. De modo parecido, no final de
Marcos (16,17-18) o poder sobre os demdnios vai a par da imunidade em relagdo as serpentes. Associacao idéntica
emLc 10,17-19; Act 28,3-6. Cf. A. FEUILLET, «L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,12-
13)», 69.

844 Como reconhece, ha muito, a maioria dos Autores. Cf. B.S. CHILDs, Isaiah, 538.
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palha como o boi. ®A criancinha brincara na toca da vibora e 0 menino desmamado
meterd a méo na toca da serpente. °Ndo havera dano nem destruicdo em todo 0 meu
santo monte, porque a terra esta cheia de conhecimento do Senhor (Is 11,1.6-9).

Este menino misterioso, sobre o qual «repousara o espirito do Senhor (11,1) que instaura na
terra uma paz perfeita e faz desaparecer dela toda a injustica (Is 9,5-6), é o «rebento, uma
semente santa» (6,13), i.e. «0 resto» (1,9) que subsiste de um povo pecador e de «coragédo
endurecido» (6,10). No oraculo de Is 7,10-16, onde se anunciam as circunstancias do seu
nascimento, encontramos iluminantes contactos com Mc 1,12-13 e, implicitamente, com o
contexto biblico acima enunciado:

- na hipdcrita resposta de Acaz «ndo testarei 0 Senhor» (7,12), com a qual o rei se recusa a
obedecer ao Senhor que o convidava a pedir-Lhe um “sinal”, evoca-se 0 comportamento de
Israel em Massd, quando pecou ao “por Deus a prova” para ver se o Senhor “esta com” 0 povo
(Ex 17,7, Dt 6,16);

- 0 menino com o nome “Emanuel” é uma figura concedida a Israel como “sinal” da
presenca do Senhor na pessoa do descendente davidico®#, e carrega no seu préprio nome a
accdo de “estar com”, que reencontramos em Marcos quando o evangelista refere que, no
deserto, também Jesus «estava com» 0s animais e era servido por anjos®®;

- apds 0 seu nascimento, este “Emanuel” «sera alimentado com requeijdo e mel» (Is 7,15);
i.e., ele terd a sua disposi¢cdo, e em abundancia, «um alimento miraculoso de carécter
paradisiaco, que recorda simultaneamente [...] o mana do deserto»®’. Neste muito debatido
versiculo, a expressao «para que ele saiba rejeitar o mal e escolher o bem», colocada a seguir
a mencéo do requeijdo e do mel, acentua nestes alimentos justamente o seu significado de
comida propria de um tempo de miséria em que faltam os meios naturais de subsisténcia. Tal
era justamente o caso do mana. Enquanto comida prdpria de tempos de escassez, aquele
alimento do Emanuel adquire exactamente a mesma fun¢é@o pedagdgica que o mana do deserto
referido em Dt 8,2-3 («a fim de te humilhar, para te testar»), e que consideramos estar na base
do relato evangélico da Tentagdo. A referéncia simultanea ao servigo dos anjos e ao convivio
com o mundo animal tem assim um profundo significado messianico, idéntico ao do requeijédo
e do mel em Is 7,15, e afim também a reconciliacdo escatolégica do homem com o mundo
animal em Is 11,6-8.

Esta leitura intertextual no ambito do préprio livro de Isaias permite, ndo apenas ler o corpus
isaiano como um todo, mas sobretudo verificar que, na sua Gltima redaccéo, o livro pretende
vincar uma determinada esperanca messianica, cuja melhor compreensdo é como esperanca
escatoldgica de uma nova ordem na criacdo. Indicacdo disso mesmo € a clara identificacdo da

845 B.S. CHILDs, Isaiah, 68, interpreta o duplo sentido deste nome como referéncia simultanea ao juizo divino
sobre Israel e ao castigo dos inimigos do povo eleito: «Para 0s sem fé — Acaz e 0 seu povo — 0 sinal é de destrui¢do
(v.17), ao passo que para os com fé o sinal do Emanuel é uma garantia da continua presenca salvifica de Deus
(v.16)».

846 N&o obstante o caracter enigmatico do sinal e do nome conferido ao Emanuel, parece evidente o seu caracter
messianico no &mbito da tradigdo isainica, que o concebe em ordem a clarificar e a expandir a esperan¢a messianica
em favor das sucessivas geracdes do povo de Deus. Cf. B.S. CHILDs, Isaiah, 69.

847 A, FEUILLET, «L'épisode de la Tentation d’aprés I’Evangile selon Saint Marc (1,12-13)», 70. No contexto do
oraculo, a imagem do «requeijao e mel» tem duplo significado: simbolo da indigéncia, quando numa terra aravel
que foi devastada falta a comida, sobrando apenas o produto silvestre do deserto (cf. Is 7,18-24); como simbolo de
abundancia, como na expresséo terra «onde flui o requeijdo e o mel» (Is 7,15; cf. 7,21; Js 5,6). B.S. CHILDS, Isaiah,
68.
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esperanca escatoldgica de uma nova cria¢do (expressa em Is 65) com a esperanca messianica
de Proto-Isaias (expressa nos capitulos 7,9 e 11)84, Como a seguir vamos ver, este ponto é
fulcral numa discussdo global do intertexto da sequéncia de Mc 1,1-15.

Com efeito, se ao nivel do intratexto de Marcos se verifica a referéncia reiterada a «anjo(s)»
e ao «deserto» em posicdo simétrica (Mc 1,2-3.12-13) — o que, conforme vimos, indica relacdo
entre esses versiculos —, entdo a explicitacdo de que «o profeta Isaias» constitui o contexto
biblico de referéncia nos versiculos 2 e 3 explicara também os temas comuns a Mc 1,2-3 e a
1,12-13. O texto de Isaias que corrobora esta nossa afirmag&do parece-nos ser o seguinte:

10 deserto e a terra arida véo alegrar-se [...] *Dizei aos que tém o coragéo pusilanime:
«Tomai animo, ndo temais!» Eis 0 vosso Deus, que vem para vos vingar. Deus vem em
pessoa retribuir-vos e salvar-vos. [...] 8Havera ali uma estrada e um caminho que se
chamard Caminho Santo. Nenhum impuro passara por ele; é para aqueles que por ele
devem andar e 0s menos espertos ndo se perderdo. °Ali ndo havera ledes, e nenhuma
besta por ali passard. Apenas passardo os remidos. *°Os que o Senhor libertar é que
passardo por ela. Chegardo a Sido entre canticos de jabilo (Is 35,1.4.8-10).

Tal como no oraculo de Is 40, citado em Mc 1,3, também em Is 35 se anuncia o futuro
regresso escatologico a Sido dos redimidos do exilio. O «caminho» desse regresso sera através
do «deserto e a terra arida» (35,1), e é caracterizado como «Caminho Santo» reservado aos
puros de coragdo. Mas, como indicado no capitulo anterior (com o qual Is 35 forma um diptico
indissociével), esse caminho de salvacéo para Israel sera atraves de Edom, a nagdo a sudeste
do Mar Morto, conhecida pela sua inimizade com Israel e, por isso, simbolo do mal e
condenada ao castigo divino®°. O medonho castigo divino contra Edom, anunciado em Is 34,5-
15, oferece uma imagem do inferno onde néo faltam os contactos com Mc 1,12-13: fogo eterno
(que lembra Sodoma e Gomorra), caos, soliddo, dispersdo, fortalezas vazias ocupadas pelos
demdnios (Lilit), animais ferozes (chacais, hienas, gatos bravos) e animais impuros (serpente,
abutres). O final do relato salienta, através da referéncia ao «livro do Senhor», a soberania de
Deus sobre esse lugar de desolagéo: «foi 0 Senhor quem mandou [estas coisas], e 0 seu espirito
quem as ajuntou» (Is 34,16). Todavia, no contexto global do oraculo (34-35) este castigo
infernal mais ndo é sendo o oposto da salvacdo de que é portador o defensor de Sido,
anunciando ja o novo éxodo do povo resgatado, de que fala Deutero-lsaias®®.

Além destes pontos em comum com o texto evangélico, salientaremos, finalmente, a
razdo principal por que incluimos este texto no contexto biblico do relato sobre Jesus no
deserto. Quando o profeta anuncia que «Ali [no caminho que se chamara caminho santo] n&o
haverd ledes, e nenhuma besta por ali passard» (Is 35,9), afirma um nexo forte entre «o
caminho», o deserto e as feras. Pretendendo mostrar a auséncia do mal no «caminho santo», a
profecia recorre ao simbolismo do ledo e da «besta» feroz. Deste modo, a afirmacéo de lIsaias
revela-se analoga a de Marcos: as «bestas» que surgem subjugadas no deserto significam a
subjugacdo do mal aquando da vinda do Senhor.

848 Cf. B.S. CHILDS, Isaiah, 539.545.

849 Trata-se do povo dos falsos irmdos de Bosra, descendentes do irmdo de Jacob/Israel, Esali — cf. Nm 20,14-
21, onde Edom impede a caminhada de Israel desde o Egipto.

850 Cf. J. BLENKINSOPP, «lIsaias», 897.
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..., 05 anjos e a provacao do Justo
A luz que dimana de Is 34-35 refracta-se também sobre o Salmo 91%7, iluminando
adicionalmente o texto de Marcos. Diz o Salmista:

1Aquele que habita sob a protecgdo do Altissimo e mora a sombra do Omnipotente, 2diga
ao Senhor: «Meu refligio e minha cidadela, meu Deus, em quem confio!» Ele é quem
te salva da cilada do cacador, da “palavra” maligna. ‘Com as Suas penas te protege; sob
as Suas asas encontras reflgio; escudo e couraca ¢é a Sua fidelidade. SNdo temes o terror
da noite, a flecha que voa de dia, %a peste que alastra nas trevas, a epidemia que mata ao
meio-dia [...] °Pois para ti, 0 Senhor é o teu reflgio!» Fizeste do Altissimo o teu bastido.
Nenhum mal te acontecera, nenhuma praga chegara a tua tenda. *Porque Ele ordena
a0s seus anjos que te guardem em todos os teus caminhos. 2Nas maos eles te levam para
que o teu pé ndo tropece em nenhuma pedra. *Caminhas sobre ledes e viboras, podes
calcar o ledo e o dragdo. “«Porque me ama, eu o salvo; protejo-0, porque conhece 0
Meu nome. 3Se me invoca, Eu o atendo; estou a seu lado na tribulagéo, livro-o e honro-
0. *Sacio-0 com longa vida e fago-lhe ver a Minha salvac&o» (Sl 91,1-4.9-16) 82,

Prosseguindo na linha da promessa originalmente anunciada em Ex 23,20 — que é um dos
textos aludidos em Mc 1,2 conforme vimos — 0 Salmo promete ao que confia em Deus (v. 2.9)
uma protec¢do angélica, a subjugacao das bestas e a salvacdo de outros perigos demoniacos.
Para quem se entregar a protecgdo do Senhor a vitoria é certa sobre todos esses inimigos e
poderes demoniacos®®,

Os versiculos seleccionados exibem trés aspectos em comum com Mc 1,12-13:

- bestas, anjos e demonio(s) comparecem em ambos 0s textos, ainda que de forma encoberta
no Salmo;

- das bestas néo se refere qualquer sinal de violéncia, e 0s anjos apresentam-se em atitude
favoravel aquele que é agradavel a Deus. No Salmo é particularmente notéria a funcdo de
proteccdo e salvacdo divina através dos anjos, conforme indica a referéncias as «asas» (de
querubins, como no Templo)®* e sobretudo a indicacdo de que mesmo fora do Templo, i.e.
«em todos os caminhos» (v. 11-13), o poder protector do Senhor mediante 0s Seus anjos
mantém-se actuante®®;

- tanto no Salmo como no relato evangélico, aquele que alcanga dominio sobre as feras e em
relacdo ao qual os anjos tomam posicao é alguém que esta em relacdo de obediéncia para com

81 O facto de, nos paralelos sindpticos, o SI 91 vir citado na réplica de Jesus ao Tentador levou diversos Autores
a considerarem o breve relato de Marcos como um resumo de um relato mais pormenorizado da Tentacdo, 0 mesmo
que deu origem a redacgao dos dois outros Sindpticos. Neste ponto, merece destaque que J. Dupont, inicialmente
partidario desta tese, viesse a abandona-la com base na convincente argumentacéo de Feuillet. Observa este exegeta
que, ao contrario de Marcos, o Salmista ndo se refere a uma estadia junto de bestas selvagens; ele promete
simplesmente ao justo a possibilidade de enfrentd-las sem temor, se com elas se deparar no caminho. Além disso,
no Salmo, o socorro angélico prometido ao justo é no sentido de impedi-lo de tropecar na pedra (v. 12), ao passo
que, em Mateus, a intervengdo dos anjos subsequente ao jejum e a fome de Jesus tem certamente por objectivo
acorrer as necessidades materiais, em conformidade com o sentido habitual do termo «servir» nos Sinopticos.

852 \/ersdo a partir de H.-J. KrRAUs, Los Salmos, 11, 329-330. A posicao deste Autor é indefinida quanto a forma
e ao contexto original (cf. p. 332-333).

853 H.-J. KrAUs, Los Salmos, Il, 335.337, interpreta nesse sentido os v. 5-6, salientando a relagdo entre as
enfermidades e a sua origem em poderes demoniacos.

854 Cf. H.-J. KrRAUS, Los Salmos, 11, 334.

855 Sobre o v. 11, veja-se também Gn 24,7; Th 5-10; Mt 4,6; Hb 1,14. Sobre o v. 13, veja-se também Jb 5,22-
23; Is 11,8; Sir 39,30; Lc 10,19. A mais ousada de todas as declaragdes no salmo é o v. 13, que também Jesus
pronuncia como promessa de protec¢do aos seus discipulos enviados em missdo (cf. Mc 16,18).
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0 Senhor Deus nos termos da Alianca. Os ecos da relacdo de alianca transparecem nas
expressdes «meu Deus» (S1 91,2) e «meu filho» (Mc 1,11).

Culmina aqui a tradigdo biblica sobre a proteccdo divina na provacao. N&o admira, pois, que
o0 Sl 91 seja citado por Satanas nos relatos paralelos a Mc 1,12-13 (Mt 4,6 e Lc 4,10-11), nem
gue o judaismo da época de Marcos interpretasse o SI 91 como prece pela protec¢cdo angélica
contra as forcas demoniacas®®. Haveria melhor ilustragéo do que esse Salmo sobre o poder de
Jesus contra o Adversario, simbolo dos perigos que Jesus vai enfrentar e dos quais Ele esta
protegido?

O filho amado expulso e testado como os filhos de Abrado

O quarto passo como um todo supBe o ciclo de Abrado, mormente 0s passos em que 0
patriarca é «testado» por Deus em relagéo a seus dois filhos: Ismael, o «filho» que é «expulso»
para «o deserto», e Isaac, «o filho amado» submetido com seu pai a «provagdo» extrema.
Transcrevemos em seguida o episodio conhecido como “o sacrificio de Isaac” (ou Agedah)
onde s&o mais evidentes os contactos com o texto de Marcos.

LApos estas coisas, Deus, pondo & prova Abrado, disse-Ihe: «Abrado!» E ele respondeu: «Eis-me!»
E [Deus] disse-Ihe «Ora pega no teu filho, o teu tnico [LXX: 0 amado] a quem amas, Isaac, e vai a
regido de Moria [LXX: terra alta]; e oferece-o 14 em holocausto, num dos montes que Eu te direi.» 3
E Abrado levantou-se de manha cedo, aparelhou o jumento, tomou consigo dois dos seus mogos e o
seu filho Isaac. E partiu [LXX: rasgou] lenha para o holocausto. E levantou-se e foi para o lugar que
Deus lhe tinha dito. “Ao terceiro dia, erguendo Abrado os olhos viu o lugar a distancia. °Disse entdo
aos mocgos: «Ficai aqui com 0 jumento; eu e 0 menino vamos até além para adorarmos, mas
voltaremos a vds.» 6Abrado tomou a lenha para o holocausto, e p6-la sobre seu filho Isaac; e tomou
na sua méo o fogo e o cutelo, e foram os dois juntos.

"Isaac falou a Abrado, seu pai, dizendo: «Meu pai!» E ele respondeu: «Que &, filho?» [LXX] Ele
disse: «Eis o fogo e lenha! Mas, onde esta o cordeiro para o holocausto?» 8Abrado respondeu: «Deus
provera para Si mesmo o cordeiro para o holocausto, meu filho.» E os dois prosseguiram juntos.
Chegaram ao lugar que Deus dissera, e Abrado construiu l4 o altar e dispds a lenha. E atou Isaac, seu
filho, e colocou-o sobre o altar, por cima da lenha. °Estendeu a méo e agarrou no cutelo para imolar
seu filho. 1*Mas o anjo do Senhor chamou-o dos céus, e disse: «Abrado! Abrado!» Ele respondeu:
«Eis-me!» 20 anjo disse: «N4o levantes a tua mao sobre o menino e ndo lhe facas coisa alguma!
Pois agora sei que temes a Deus, e ndo me recusaste o teu filho Gnico [LXX: o amado].» **E erguendo
Abrado os olhos, olhou e estava ali um carneiro [...] e ofereceu-0 em holocausto em vez de seu filho.
14Abrado chamou um nome aquele lugar: «O Senhor providenciara», de modo que dele ainda hoje se
diz: «Na montanha do Senhor Ele sera visto.»

5E 0 anjo do Senhor chamou Abrao dos céus, pela segunda vez, % disse-lhe: «Juro por mim
mesmo, declara o Senhor, que, por teres feito isto e por ndo [LXX: me] teres recusado o teu filho
Gnico [LXX: o amado], Yabengoar-te-ei e muito multiplicarei a tua descendéncia como as estrelas
dos céus e como a areia que esta nas praias do mar. [...] ®E serdo abengoadas na tua descendéncia
todas as nagGes da Terra, porque obedeceste & minha voz.» **Abrado voltou para junto dos mogos, e
levantaram-se e foram juntos para Bercheba. E Abrado habitou em Bercheba. (Gn 22,1-19)

O relato do sacrificio de Isaac, além de corresponder ao climax literério e teoldgico do ciclo
de Abrado (Gn 12-23), constitui o cume de um longo processo de alianca divina com Abrado
e a sua descendéncia, que inclui como derradeira “provac¢do” a obediéncia do patriarca a de

856 Sobre a utilizagdo do SI 91 na literatura rabinica e em Qumran (como oragéo para a protecgdo das forgas
demoniacas), cf. S. GARRETT, The Demise of the Devil,139, n. 71.
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dispor do bem mais precioso que poderia oferecer ao seu Deus: a vida do filho amado®’. Para
0S Nossos propositos, é fundamental realgar que, tanto no plano da composi¢do como no do
conteudo, o texto € indissociével, principalmente, do relato da expulsdo de Agar e Ismael da
casa de seu pai (Gn 21,8-21)%%8, Isso mesmo se depreende mediante um simples exercicio
sindptico sobre os dois relatos:

- 0 papel de Abrado, ao partir com seu filho Isaac, é paralelo ao de Agar, que parte para o
deserto com seu filho Ismael;

- Isaac desempenha papel paralelo ao de Ismael, o primogénito de Abrado;

- a «provacao» a que sdo submetidos Abrado e seu filho Isaac em obediéncia a ordem divina
(22,2) é paralela a provacdo de «expulsar» Agar e Ismael, «também ele filho» de Abrado
declarado pela voz divina, um filho ao qual o patriarca s6 «mandou emboray (i.e. “expulsou’)
em obediéncia a uma intervencédo de Deus (21,12-13);

- finalmente, tal como Isaac, Ismael é salvo da morte in extremis, «porque Deus ouviu a voz
do menino» (21,17) // porque Abrado «obedeceu a /escutou a voz [do Senhor]» (22,18) &,

857 Cf. G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 99; S.W. HAHN, Kinship by Covenant, 123, e, na p. 399, a extensa e
actualizada bibliografia sobre Gn 22,1-19 e a sua recepg¢do no AT, no judaismo e no NT. N&o cabe aqui esmiucar
0s ecos, neste texto, do ritual ancestral de sacrificio do filho primogénito, uma pratica assaz disseminada ho mundo
antigo e a qual o AT faz frequente referéncia (cf. Jz 11,29-40; 1 Rs 22,19-24; 2 Rs 3,26-27), ora para a condenar
como prética tipificadora da idolatria (sobretudo nos profetas — cf. Is 30,30-33; Jr 19,5-6; Ez 20,25-26; Mq 6,6-8),
ora para a transformar mediante a institui¢do de rituais de redencédo do primogénito (cf., por todos, Ex 22,28b: «dar-
me-4s 0 primogénito dos teus filhos», e Ex 34,20: «Resgataras sempre 0 primogénito dos teus filhos»), de que séo
exemplo paradigmatico a instituicdo do cordeiro pascal e dedicacdo dos levitas (cf. Ex 12,21-23; Nm 8,16-19) e
provavelmente a prépria circuncisdo (Gn 17,9-14). No seu estudo fundamental sobre este tema, J.D. LEVENSON,
The Death and Resurrection of the Beloved Son, 12, coloca a questéo incontornavel: «Se o Senhor de facto execrava
assim tanto a pratica do sacrificio do filho e se a achava tdo “merecedora da mais severa condenagdo”, teria
sobrevivido um texto em que mais nenhum outro acto sendo este é que constitui a maior prova do Senhor ao seu
servo Abrado?» Embora perturbadoras, as conclusfes do Autor sdo inatacaveis, seja em relagdo ao patriarca —
«Nenhuma interpretacdo da agedah serd adequada se néo tiver em conta aquilo que aqui se pretende explicitar:
Abrado s6 vai ter a sua multiddo de descendentes porque estava disposto a sacrificar o filho destinado a gerar essa
multiddo» (p. 13) — seja em relagéo ao proprio Deus judaico-cristdo: «nada em Genesis 22 permite afirmar que
Deus néo podia ordenar o sacrificio do filho» (p. 16).

88 |ronicamente, o episddio dessa expulsio é desencadeado por imposicdo de Sara, a mae de Isaac que, antes
de concebé-lo, havia urdido em seu beneficio o nascimento daquele filho de seu marido com a escrava egipcia (cf.
Gn 16). Como pertinentemente observa J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, 109, Isaac
sO pode ser chamado «o filho Unico» (yakid, Gn 22,2.16) apds a expulsdo de Ismael em Gn 21, que dramatiza a
eliminac&o do principal rival do herdeiro de Abrado.

89 No TM lé-se que esta «expulsdo» era «muito ma aos olhos de Abrado por causa de seu filho» (Gn 21,11).
G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 99-100, realca as numerosas afinidades de Gn 22 com o resto do ciclo de Abrado.
Além dos contactos literarios com a historia de Ismael e Agar no capitulo 16 (p.e. a referéncia ao “anjo do Senhor”
em 16,7.9-11 // 22,11; a promessa de multiplicar os descendentes em 16,10 // 22,17), o Autor enumera 0s seguintes
paralelismos entre Gn 21 e Gn 22:

Deus ordena a expulsdo de Ismael (21,12-13) // Deus ordena o sacrificio de Isaac (22,2)
Toma-se o alimento e 4gua  // Toma-se o material do sacrificio (22,3)
Viagem (21,14) I/l Viagem (22,4-8)
Ismael prestes a morrer (21,16) /I Isaac prestes a morrer (22,10)
O anjo do Senhor chama desde o céu (21,17) /I O anjo do Senhor chama desde o céu (22,11)
“Nao temas” (21,17)  // “temes o Senhor” (22,12)
“Deus ouviu” // “obedeceste (ouviste) a minha voz” (22,18)
“Farei uma grande nagdo” (21,18) /I “Os teus descendentes serdo como estrelas, areia” (22,17)
Deus abre 0s olhos de Agar e vé& um poco (21,19) // Abrado levanta os olhos e vé um carneiro (22,13)
Ela da de beber ao rapaz (21,19) // Ele sacrifica o carneiro em lugar do filho (22,14)
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Estes elementos permitem-nos afirmar que, na «expulsdo» de Jesus «para o deserto» sob o
impulso do Espirito (Mc 1,12), ressoa também, notoriamente, o destino de Ismael, o «filho»
primogénito que Abrado «mandou embora» em obediéncia a uma vontade divina mediada pela
vontade de Sara, que 0 queria «expulso» de sua casa para «nao herdar com meu filho Isaac»
(21,10)8¢°,

Contudo, é ao destino de Isaac, «o filho amado», que o evangelista mais claramente alude,
conforme mostram os seguintes contactos entre Mc 1,10-13 e a Agedah:

- as duas cenas do passo evangeélico exibem espacos contrastantes como sdo «a agua» (Mc
1,10) e «o deserto» (1,12-13). «Agua» e «deserto», apesar de nfo aparecerem no relato de Gn
22, sdo evocados na expressao introdutoria «ap0s estas coisas», que alude aos dois episodios
anteriores: o da expulsdo de Agar e Ismael para o «deserto de Bercheba» (Gn 21,14) — onde
encontraram «um poco» (21,19) que Ihes permitiu superar a provacao quase mortal (21,14-17)
e mesmo passar a «residir no deserto» (21,20) — e o relato da alianga de Abrado com Abimélec
sobre o poco de Bercheba (21,22-33); no final do relato, hé outra alusdo indirecta ao «deserto»
mediante a indicagdo de que Abrado regressa a «Bercheba», i.e. ao lugar semidesértico de onde
partira e onde «habitava» (22,19);

- visdo «dos ceus» e revelacdo divina pela «voz dos céus» sdo elementos fulcrais na
experiéncia pds-baptismal de Jesus (1,10-11). Em Gn 22, também Abrado é directamente
interpelado, primeiro por Deus (v. 1-2) e, posteriormente, pelo anjo do Senhor que se Ihe dirige
«do céu» (v. 11.15) e que, apds a “provacdo” de Abrado, o enaltece por ter obedecido «a minha
voz» (v.18). Ndo menos fulcral é o tema da “visdo”: a expressdo «erguendo Abrado os olhos
viux» é aplicada, primeiro em relacdo ao lugar que o Senhor lhe indicara (v. 4), e, ja no auge da
“provacdo”, em relagdo ao carneiro «oferecido em holocausto em vez de seu filho» (v.13); o
proprio lugar indicado pelo Senhor — «Morid» (v.2) — encerra na sua etimologia a nogdo de
“ver”, prenunciando assim a experiéncia que Abrado ali fard de que «o Senhor vera/provera»
(v. 8.14)%¢;

A estes paralelismos somam-se ainda outros termos e expressdes (“rapaz” 21,12.17-19 // 22,5.12; “no dia
seguinte de manha Abrado tomou” (21,14) // 22,3; “herdard” 21,10 // 22,17).

860 O termo usado por Sara, «expulsar» (grs em piel; é&Boie), evoca, no contexto das suas relagdes, um duro
golpe, semelhante ao da expulsdo de Addo do Paraiso, a expulsdo de Caim (cf. Gn 3,24; 4,14), ou a expulsao de
Israel do Egipto (Ex 6,1). O participio qal é frequentemente usado em relagdo a divércios (p.e. Lv 21,7.14; 22,13),
topico aqui também implicado. Mais brando do que «expulsar», 0 termo com que se refere a ac¢gdo de Abrado,
«enviar» (5Ih em piel; [&]amootérdw, também usado em Gn 3,23; 18,16; 19,29) pode também evocar o divércio (cf.
Dt 22,19; 24,1.3) e a libertagdo de escravos com uma generosa oferta (Ex 11,1-2; Dt 15,13). Cf. G.J. WENHAM,
Genesis 16-50, 83. Pertinente a observacao de J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, 96:
«A exaltacdo do irmdo escolhido — Isaac em vez de Ismael, José em vez [de seus irmdos] — tem 0s seus custos,
porquanto implica para o escolhido experimentar a amarga realidade vivida pelo ndo escolhido. Tal é a humilhagéo
que ha-de calhar ao filho amado exaltado».

81 \/ersGes como a Vulgata e outras parafraseiam o termo hebraico com a expressdo «terra da visdo». Por outro
lado, 2 Cr 3,15 identifica a «a regido de Morid» com o monte do Templo em Jerusalém. Cf. G.J. WENHAM, Genesis
16-50, 98.104. Este Autor classifica como um “ponto de viragem” («a turning point in the narrative», p. 114-115)
a resposta de Abrado «Deus proverad» & pergunta de seu filho. Em Gn 22,14, a raiz hebraica do verbo «ver» (r’h)
esta em nifal, que é a forma regularmente usada para referir 0 aparecimento do Senhor aos homens (cf. 12,7; 17,1;
18,1), estabelecendo assim um nexo, quer com a experiéncia passada de Abrado, quer com a futura experiéncia de
Israel na montanha de Deus (Ex 3,1-2.16; Lv 9,4.6, etc.). Cf. G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 111.
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- a «voz dos céus» anuncia que Jesus € o «meu filho, 0 amado» (1,11); em Gn 22, o proprio
Deus e 0 Seu anjo, referindo-se ao filho de Abrado e Sara, Isaac, qualificam-no trés vezes com
esta expressdo pungente: «teu filho, o amado, a quem amas»®?;

- a culminar a estadia de Jesus no deserto surgem «anjos» que «serviam» Jesus; um «anjo
do Senhor» intervém em favor de Isaac mediante as duas solenes exortaces dirigidas a
Abrado, uma no centro do relato, evitando o sacrificio de Isaac por seu pai (22,12), e a outra
no final, proferindo a divina promessa de uma copiosa «descendéncia» de Abrado na qual
«todas as nacoes da terra serdo abengoadas» (22,17-18)863.

B. Gerhardsson sintetiza bem a natureza da Agedah com a expressdo «classico relato de
tentacdo do AT», porquanto quem esta aqui em causa é nada menos que o pai de todo Israel, o
patriarca Abrado, a quem o seu Deus, apds um primeiro teste como o da “expulsdo” de Ismael
para o exilio, exige a “ida” de Abrado para fora de sua casa a oferecer em holocausto o unico
filho que Ihe restava: Isaac, o Unico herdeiro da aliangca com o Senhor. Gerhardsson explica,
assim, a Agedah como um acontecimento s6 compreensivel no quadro da alianga entre o pai e
seu filho, de que é exemplo paradigmatico a relagdo entre Deus e Abrado-Isaac. Escreve o
Autor:

Os fil6logos que procuram definir o sentido exacto de nsh “testar” nunca deveriam esquecer que o
termo é usado normalmente no ambito da relagdo de alianca — interpretada no sentido mais amplo
para abarcar todas as aliangas entre Deus e 0s seus adoradores, quer se trate de uma nagdo, uma tribo,
uma familia, ou... um individuo (patriarca ou rei). Nesses contextos o termo aparenta significar antes
de mais testar o aliado na alianga para verificar se ele esta a guardar a sua parte do acordo....
Quando o AT se refere ao Senhor que testa Seu filho com quem tem alianga, “testa-lo” [nissé,
mewpalewv] significa que Deus providencia um teste para descobrir se 0 Seu filho é leal a alianga,
n’mn, motog. Trata-se quase de uma formula, Deus a testar “para saber” (Id %) se o seu escolhido é
leal ou ndo®4,

862 Gn 22,2.12.16. Entre os termos-chave no episodio estdo: «Abrado» (dezoito ocorréncias), «filho» (dez), e
«Isaac» (cinco). Importa notar, no entanto, que o narrador secunda a voz celeste, ao referir quatro vezes lIsaac com
a expressdo «lsaac, seu filho» (Gn 22,3.6.9.10, LXX). Além disso, 0 TM mantém o termo «filho» (bén) onde a
LXX coloca tékvog, um sinénimo de vidg “filho”. Nas entrelinhas deste discurso sobre Isaac perpassa a imagem da
vitima sacrificial perfeita e sem mancha (cf. Lv 1,3). J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved
Son, 28-29, perspicazmente observa o paralelismo entre Isaac e Benjamim — o tnico a quem o AT apelida de «amado
[vadid] do Senhor» (Dt 33,12), aquele que era amado por seu pai Jacob mais do que seus irméos (Gn 37,3; 44,20)
e gracas ao qual a familia de Jacob pdde sobreviver (permitindo assim que o povo de Israel perdurasse); tal como
Abrado, também Jacob, ap0s ter perdido José, se mostrou disposto a sacrificar esse outro filho Unico da sua esposa
preferida, Raquel (cf. Gn 43,11-14). Sem esta relagdo com o tema do sacrificio do filho amado — conclui Levenson
—nao é possivel entender adequadamente a narrativa biblica acerca das origens e a especificidade do povo de Israel
(e da Igreja) a partir de Isaac, o patriarca que foi concebido como dom divino em circunstancias miraculosas e em
consequéncia de uma solene alianca divina com Abrado, declarada em Gn 17,3 (cf. p. 37 e 40-41); nessa mesma
linha, ndo seria compreensivel a nocéo de Israel como “filho amado de Deus” ou Seu “primogénito” e “escolhido”
para adorar o Senhor e com Ele estabelecer uma Alianga (Ex 4,21-23; Dt 14,1-2; Os 11,1-6.8; Jr 31,7-9).

863 O efeito narrativo da promessa divina acerca da descendéncia” de Abrado é o de trazer a figura de Isaac para
0 centro, ja ndo na qualidade de «menino» (Gn 22,5) ou meramente como o «filho amado» de Abrado, mas como
“adulto” que “passou” de forma exemplar por uma espécie de “ritual de iniciagdo”, i.e. como vardo pronto para o
casamento, verdadeiro “patriarca” capaz de gerar filhos, conforme mostra a referéncia a Rebeca na genealogia a
seguir a agedah (Gn 22,23). Cf. J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, 142.

864 The Testing of God’s Son, 27. O Autor acrescenta: «Como a relagdo de alianca era considerada relagéo
pai-filho, tornou-se natural ver a tentagdo como o acto paterno de disciplinar e como parte da educacéo do filho. O
desenvolvimento nesta direcgdo comegou cedo [...]. O verbo nsh é por vezes colocado em paralelo com nhn, “testar
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Em causa neste “teste” divino a Abrado esta acima de tudo, conforme no final atesta o proprio
anjo do Senhor, “saber” se o patriarca em quem «todas as nagdes da terra [sdo] abencoadas»
estava ou ndo disposto a “obedecer” ao Senhor, i.e. a ama-lIO com todo o0 seu coragdo, alma e
forcas ao ponto de Lhe entregar o seu filho primogénito/amado, conforme ira ser divinamente
prescrito aos seus descendentes (Ex 22,28)85,

Se considerarmos que as promessas divinas a Abrado de uma numerosa «descendéncia» (Gn
22,15-18) apontam para o futuro e tém a humanidade inteira no seu horizonte, compreendemos
gue o relato da Agedah ndo se circunscreve a epopeia individual de Abrado. Os actos do
patriarca como obediente e temente a Deus prenunciam a histéria posterior dos seus
descendentes, o povo de Israel.

Também a eles — observa Wenham — apareceu o Senhor sobre a montanha, para lhes dar a Lei e
prometer a béncdo para os que a cumprissem. De cada pai em Israel esperava-se que oferecesse ao
Senhor o seu filho primogénito e que o redimisse mediante a oferenda de um sacrificio. No Exodo,
esta redencdo do primogénito recorda a pascoa em que os filhos primogénitos de Israel foram
poupados. E possivel que, de forma implicita, Génesis compare a esse salvamento dos filhos
primogénitos de Israel o resgate de Isaac no Exodo, e ao cordeiro pascal o carneiro oferecido por
Abrado. Na tradigdo judaica posterior (p.e., o livro dos Jubileus, de 100 a.C.) a pascoa surge ligada
ao sacrificio de Isaac. [...] Além disso, sendo o primeiro relato pormenorizado de um patriarca a
oferecer sacrificio [...], ele prenuncia certamente a pratica nacional posterior [...] do holocausto de
um cordeiro todas as manhds e todas as tardes, no templo. Neste particular, € particularmente
importante a identificacdo de Morid com o monte do templo em 2 Cr 3,1. No judaismo p6s-biblico,
afirmava-se que os sacrificios do templo s eram aceites gracas aos méritos de Isaac, a sua obediéncia
[...] e disposiciio para sofrer®,

Mais ainda, a actuacdo de Abrado em Gn 22 antecipa a dos chefes religiosos de Israel:

[Abrado] faz as vezes do sacerdote, como Moisés, que subiu & montanha para adorar a Deus. Surge
também como o sabio tipico dos Salmos e dos Provérbios enquanto “temente a Deus”. [...] A historia
de Job é, em grande medida, a de Gn 22. Job perde efectivamente os filhos e é empurrado até ao
limite da capacidade humana de padecer [...] mas acaba por encontrar a Deus face a face, ¢ confortado
e alcanga novos filhos seus e o dobro de gado. Enfim, o servo sofredor de Is 53 parece articular na
sua pessoa as imagens de Gn 22 e de Job. Tal como Job, o desfiguramento fisico do servo leva os
seus coetaneos a concluirem que ele é pecador. Tal como Abrado, o servo entrega-se e vé a sua

mediante prova” [S126,2; 95,9; Sb 2,17.19; 3,5-6; 11,9-10], ou com srp, “testar pelo fogo”, “purgar” [S1 11,3; 17,3;
66,10; Jr 9,6; Zc 13,9; Pr 17,3; 27,21], e aparece com verbos como ysr, hwkyh e ‘nA, “mortificar”, “disciplinar”,
“educar” [p.e. em Dt 8]. Como a relacgéo de alianca se define em termos de familia, estes aspectos sdo naturalmente
elementos integrantes do quadro. No Livro dos Provérbios sdo muitas as frases provenientes da antiga pedagogia
patriarcal relativas a dura disciplina que um homem é obrigado a impor a seu filho [p.e. Pr 19,18 ss; 29,17]. O pai
celeste de Israel procedia com esses mesmos principios. E célebre o texto de Pr 3,12: “O Senhor mortifica aquele a
guem ama, como um pai a um filho em quem se compraz» (p. 32). Na mesma linha, J.D. LEVENSON, The Death and
Resurrection of the Beloved Son, 59.65-66 e 96, partindo da sua analise sobre os filhos amados em Génesis (Isaac,
Jacob e a sua “casa”), afirma que a vida do “filho amado” na Biblia, esta destinada a exaltagéo e a humilhagdo (p.e.
sob a forma de exilio, mormente no caso de Jacob), mercé justamente da sua condi¢do de “escolhido”, do seu
estatuto (natural ou adquirido) de “primogénito” (cf. Dt 21,15-17).

865 Cf. G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 113. S.W. HaHN, Kinship by Covenant, 125-126, salienta que, em
consequéncia da “obediéncia” de Abrado e da indissociavel “disponibilidade submissa para o sacrificio” de Isaac,
surge 0 momento alto de toda a Biblia que é o juramento «completamente incondicional» da parte de Deus (Gn
22,16-18).

866 G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 116.
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descendéncia (Is 53,10). Mas, como Isaac, que em siléncio consentiu em ser sacrificado, ele era
“como cordeiro levado ao matadouro [e que] ndo abriu a boca” (Is 53,7). E, como Isaac, ele ofereceu-
se a si mesmo, em vez de oferecer alguém. Mas, ao contrario de Abrado, de Isaac ou de Job, o servo
morreu realmente (Is 53,8)%.

Em sintese: na medida em que a obediéncia de Abrado se incorporou na propria promessa-
juramento de Deus a descendéncia abradmica, Abrado tornou-se, na feliz sintese de Scott Hahn,
«o representante paterno, ndo apenas de Israel, mas da familia humana inteira [...], o mediador
das béncéos de Deus para as nagdes». Em contrapartida, acrescenta Hahn, mercé do juramento
a que Se obrigou, Deus colocou-se «sob o efeito de uma maldigdo [...] ao assumir tnica e total
responsabilidade por abengoar as nagdes mediante a descendéncia de Abrado». A conclusdo
de Hahn é reveladora da dimensdo do amor divino presente no juramento a Abrado e a sua
descendéncia em favor de todas as nagdes: «Ao fazer o juramento na Agedah, Deus identifica-
se de tal modo com Abraé&o e a sua descendéncia que Ele mesmo tem de compartilhar quaisquer
maldic¢Oes que os pecados dessa descendéncia acarretem, se tal for necessario para cumprir o
juramento»®,

A esta luz, quando a voz celeste declara ao Nazareno «Tu és o meu filho, 0 amado» e a
seguir o Espirito «O expulsa para o deserto», uma audiéncia judaica, versada na Tora e
porventura também na LXX, tera reconhecido qual era o lado oculto do anuncio divino e da
adesdo silenciosa de Jesus: o destino do filho exaltado como amado e predilecto incluia, como
para Isaac, uma morte sacrificial sem protesto as maos de seu pai®®.

4. INTERPRETACAO

A identidade do Nazareno: enigma revelado

Acerca da identidade daquele obscuro nazareno a quem Jodo administrou por ultimo o
baptismo ha muito mais a revelar do que a mera proveniéncia geografica. No momento em que
emerge das aguas do Jorddo, sendo o “Unico” galileu entre seus irmaos da Judeia, Jesus ja é
por isso mesmo “outro”, i.e., inconfundivel com nenhum outro israelita (Jodo incluido).
Focalizado no centro do palco, sozinho, quando a cena p6s-baptismal se inicia, a personagem
do Nazareno logo se imobiliza num presente de eternidade®”. Sobre Ele paira o enigma de um
aparecimento ainda por desvendar até ao fundo. Se para o evangelista ndo ha davida de que é
Ele 0 Ungido, o Filho de Deus (1,1b), ao testemunho de Marcos vem agora acrescentar-se, ndo

867 G.J. WENHAM, Genesis 16-50, 117. Cf. também J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved
Son, 200-201 e 208.

88 5 W. HaHN, Kinship by Covenant, 127. E acrescenta: «E por esta razdo que Paulo apresenta a Cristo como
“o descendente” de Abrado que transporta em si a maldigao, aquele mediante o qual “a béngao de Abrado chega até
aos gentios”, por forma a que a desobediéncia de Israel “ndo anulasse uma alianga [juramento] que antes fora posta
em vigor por Deus e assim anulasse a promessa” (Gl 3,13-17)» (p. 128).

869 Cf. J.D. LEVENSON, The Death and Resurrection of the Beloved Son, 30.200-202. Esta fungéo tipoldgica de
Abrado-Isaac relativamente a Jesus transparece claramente em S. Paulo («Deus ndo poupou o Seu proprio filho,
mas entregou-O por nds» - Rm 8,31-32; cf. Gn 22,12-16) e em S. Jodo («Deus amou de tal modo o mundo que lhe
deu o seu Filho unigénito» - Jo 3,16; cf. 1,29). Na mesma linha, cf. 1 Cor 5,6-8; 1 Pe 1,19-20; Hb 11,17-19. Retemos
a concluséo do Autor: «o filho toma o lugar do cordeiro que tomara o lugar do filho» (208); i.e., subjacente a todo
este material neotestamentario estd um circulo ritual que se fecha no sacrificio pascal de Cristo na Cruz.

870 Cf. J. CazeAux, Marc: le lion du désert, 17.
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sO a garantia divina de que esse testemunho € verdadeiro, mas também o significado desse
testemunho a luz da revelagéo biblica®™.

O evangelista afianca ao seu auditorio que Jesus «viu» os Céus abertos derramando sobre
Ele o Espirito divino e falando-Lhe ao coracéo de filho amado. Mas ao afirmar que o Nazareno
«viu» acontecimentos tdo extraordinarios, 0 que o evangelista esta antes de mais a salientar é
um aspecto proprio da Sua humanidade. Como observa Standaert, «0 seu protagonista é
vidente, um profeta, um homem que acede a uma visdo apocaliptica»®’2. Caracterizando a
experiéncia pos-baptismal de Jesus como “visdo” e revelando a espessura biblica que atravessa
0 contetdo da mesma, o evangelista indica o tipo de consciéncia com que Ele vai iniciar o Seu
ministério. Doravante, Jesus tem plena consciéncia de que os Céus se rasgaram para sobre Ele
ser derramado o Espirito de Deus e Lhe ser revelada a relacdo filial com Deus Pai®”,
Acontecimento simultaneamente real e privado, congquanto destinado a ser narrado ao auditério
do evangelho, esta revelacdo pds-baptismal possui os ingredientes de uma teofania na qual
Jesus pdde percepcionar o significado histérico-salvifico da Sua humanidade. Humanidade,
essa, simultaneamente individualizada — porquanto é sempre de Jesus de Nazaré que o texto
trata — e corporativa, na medida em que a visdo apocaliptica de Jesus é cristocéntrica,
proporcionando uma percep¢do da nova realidade no centro da qual esta a Sua pessoa e
identidade divina®”*. Nesse Unico concreto que é a pessoa de Jesus de Nazaré incorpora-se uma
abertura impar ao universal, pela via do sofrimento e da morte. E exactamente esse o sentido
que parece dimanar das principais ressonancias biblicas evocadas pela revelacao celeste: se a
alusdo ao Servo sublinha a missdo imediata e histérica de Jesus em favor do Seu povo, 0s ecos
de Addo-Noé avizinham-nO, mediata e trans-historicamente, de toda a humanidade.

Para o auditorio do evangelho, o primeiro aspecto surpreendente nos acontecimentos pos-
baptismais €, portanto, de natureza biblico-hermenéutica. Apresentando-se esta primeira
teofania do evangelho saturada de ressonancias biblicas, 0 que essa riqueza de intertexto
tomado na sua totalidade indica ao leitor é que, na sua polifonia de vozes e na policromia dos
seus registos literarios, toda a Biblia de Israel converge, como um feixe multicolor de luz, para
Jesus de Nazaré. E Ele quem confere, ndo s a chave decisiva para a interpretacio da Escritura,
como também o verdadeiro sentido & historia judaica e as principais figuras e instituicdes ali
consignadas. Na humanidade deste galileu, que Marcos por um momento nem sequer ousa
nomear com Seu nome terreno, habitam toda a divindade e o abismo de mistério e presenca
gue tornavam inominavel o Deus que Se revelou a lIsrael. Esse mesmo Deus, que aos
antepassados falara muitas vezes e de muitos modos pelos profetas (Hb 1,1), vai doravante
falar, agir e habitar entre 0 Seu povo na humanidade de Jesus de Nazaré. Acreditado junto de
Deus como Servo e Seu Filho bem-amado, e crismado também com o Espirito santificador,
Jesus inicia no Jorddo o cumprimento de uma missdo escatoldgica sé inteligivel a luz das
narrativas biblicas da criacdo e da redencao.

871 Cf. D. RHOADS — J. DEWEY — MITCHIE, Mark as Story, 103-104; R.M. FOWLER, Let the Reader Understand,
131.

872 (Italico nosso). Cf. Standaert, 100.

873 Cf. J. PALACHUVATTIL, «He Saw», 90-91.

874 Acolhemos aqui a conclusdo de A. FUMAGALLI, Gesl crocifisso, 127-160 (esp. 160), acerca da funcio do
género apocaliptico no contexto escatolégico inaugurado pela vinda de Jesus.
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O inicio da exaltacdo de Jesus, novo Josué e nova Arca

A imagem de Josué, profeta e chefe Seu homdnimo, a quem o Senhor comegou a exaltar
perante todo o povo como seu chefe carismatico justamente no momento em que ele
atravessava as aguas do Jorddo e entrava na terra, levando o povo a acreditar que o Senhor
estava com Josué tal como estivera com Moisés (Js 3,7; 4,14), também Jesus é divinamente
exaltado ao “subir da 4gua” e no momento em que dava 0 Seu primeiro passo rumo a terra de
Israel e a0 cumprimento da obra do Precursor. Tal como para Josué, também para Jesus a saida
da 4gua do Jorddo assinala, portanto, o inicio do ministério publico a Israel, um ministério
levado a cabo com a forca e a presenga do Senhor.

Em Jesus, no entanto, ha muito mais do que um sucessor de Moisés a imagem de Josué. O
sinal da exaltacdo de Jesus é dado pelos proprios Céus, e ndo pela terra e as aguas que se
dividiram e fecharam aquando da travessia do povo do éxodo para a terra de Canaa. Sinal
visivel (os Céus rasgam-se perante Jesus e derramam sobre Ele o Espirito) e audivel (uma voz
celeste exalta-O), o sinal celeste referente a Jesus é agora eminentemente apocaliptico e
portador de um alcance cdsmico. Com efeito, os céus rasgados prenunciam a possibilidade de
uma revelacao de natureza muito superior a da comunicacdo divino-humana a Moisés no Sinai
ou a de Ezequiel no exilio. Por outro lado, sendo certo que o que se abre pode ser fechado, e
gue o que se rasga dificilmente volta ao estado anterior, o Céu rasgado prenuncia, portanto,
uma mudanga césmica irreversivel®”: o Espirito de Deus, encerrado no santuario celeste desde
a era dos Gltimos profetas, vem estabelecer morada permanente no mundo e na historia ao
comunicar-Se todo a um membro do povo da Alianca e seu novo e definitivo pastor, o outro
Moisés-Josué.

Como tal, a visdo de Jesus convoca, em chave de cumprimento pleno, a revelacdo que o
éxodo no seu todo representou para Israel, a saber, a revelacdo da sua identidade como povo
com quem o Senhor estabeleceu a Sua Alianga eterna. Depositéario do Espirito de Deus, Jesus
que “sobe das 4guas” —como outrora a Arca do Senhor subiu ap06s a travessia do povo (Js 4,18)
— representa, transcendendo-a, a Arca da Alianca presente no meio do povo de Deus.
Doravante, a Sua humanidade habitada pelo Espirito incarna também tudo aquilo que a antiga
Arca entesourava para o povo de Israel: o Trono de Deus, a Lei e a Alianga eterna — em suma,
a Divina Presenca de Deus Santissimo. A madeira e o0 ouro de que a Arca era feita apontam,
respectivamente, para as indissociaveis humanidade e divindade de Jesus; ao propiciatério
doirado, em particular, destinado a acolher o sangue das vitimas no Dia da Expiacéo, e lugar
de onde brotava para Israel a palavra divina, corresponde o sangue do préprio Cristo e a Sua
palavra de vida eterna que atraird a Si as multiddes de enfermos e pecadores. A Arca celeste,
arquétipo dessa antiga Arca, vem pois estabelecer-se em toda a sua gléria (kabod), ndo mais
num santuario de pedra destinado ao culto sacrificial pelos pecados da multiddo, mas na
humanidade do Filho de Deus, que comera com os pecadores e lhes perdoara os pecados (Mc
2,5.15), entregando o Seu sangue pela salvacéo da multiddo (14,24)87°.

Em Jesus de Nazaré, que sobe das aguas como outrora subiu Moisés a frente do povo do
éxodo, habita a plenitude daquele mesmo Espirito que reapareceu ao longo de toda a historia

875 Cf. D.H. JUEL, Mark, 33; Marcus, |, 165; Standaert, 100-101.

876 A associacdo do Propiciatdrio ao sangue de Cristo comparece em Rm 3,25 (cf. Hb 9,5). A identificacdo de
Cristo glorioso com a Arca é revelada em Ap 11,19: «Depois [da aclamagéo pelos 24 ancidos no Céu a Cristo Rei],
abriu-se 0 santuario de Deus no céu e viu-se a Arca da Sua Alianga no Seu santuario». Acerca da Arca celeste como
protétipo da Arca da Alianga, cf. Ex 25,9 e G. PaximADI, E lo dimorero in mezzo a loro, 53-61.
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de Israel: ungindo Moisés e seu sucessor Josué, e constituindo-os como chefes carismaticos na
conducdo do povo do éxodo rumo a terra prometida; inspirando a palavra dos profetas que,
suspirando pelo retorno do mesmo espirito santo do éxodo (Is 63-64), anunciaram a vinda do
messias escatoldgico revestido desse mesmo espirito das origens em ordem a consumagéo
definitiva do éxodo®’. Com Jesus revestido da plenitude desse mesmo espirito profético e
santificador, cedo se realizara, ndo uma impiedosa conquista e afugentamento dos numerosos
povos que habitam a terra e suas redondezas (Js 3,10), mas uma grande reunido fraterna de
judeus e ndo judeus que, «ao ouvir dizer o que Ele fazia», virdo pacificamente & Sua presenca
e serdo por Ele considerados como Seus «irmdos» (Mc 3,35), ndo obstante serem na realidade
«uma imensa multiddo» (3,7) vinda de regides tdo contrastantes (e ndo raro hostis entre si)
como a Galileia, a Judeia e Jerusalém, a Idumeia, além-Jordao, Tiro e Sidon (3,8). Em suma,
a descida do Espirito sobre Jesus, ungindo-O com a divina presenga, constitui-O como o
Messias do novo povo de Deus. O povo dos que, para la de quaisquer diferencas de sangue ou
raca, se reinem em redor de Jesus para, como Seus irmdos e bons filhos de Deus, praticarem
a Sua vontade justamente mediada e exemplificada na vida terrena do préprio Jesus. Sera
necessario, contudo, esperar pela Sua Paixdo e morte para que, «na Sua carne» se abata
definitivamente «o muro de separacdo» entre judeus e gentios e ambos se reconciliem entre si
e com Deus «num s6 Corpo» e «num s6 Espirito» (Ef 2,14-18).

A descida pés-baptismal do Espirito sobre a humanidade de Jesus fecha, portanto, uma
época na historia de Israel: a era da Lei e dos Profetas, que se inaugurara com Moisés-Josué e
se foi prolongando até Jodo Baptista (Lc 16,16). Conforme antevira o precursor (Mc 1,8),
doravante o contacto entre Céu e Terra realiza-se através do Espirito mediado por um Unico
homem a partir do qual Ele se ha-de espalhar a todo o povo de Israel e, por seu intermédio, até
aos confins do mundo e da historia (Mc 16,15). O horizonte do novo éxodo que Jesus, novo
Josué, vai levar ao cumprimento definitivo é agora, ndo o da conquista de um territorio
delimitado em funcdo de um povo particular, mas de «toda a criatura», que sera conquistada,
ndo mais a golpes de gladio, mas com a docgura da palavra. Os povos da terra ndo mais serdo
votados ao andtema nem exterminados pela espada (Js 10-12), como Jerico (Js 6) e Ai (Js 8);
pelo contrario, um s6 homem — aquele cujo nome diz “salvacdo de Deus” e (simultinea e
paradoxalmente) “Josué”, a figura homonima que alcangou para Israel uma salvagdo caduca a
custa do exterminio de outros povos — salvara a vida de todos, com a Sua morte®’8,

Filho de Deus, Messias de Israel, Servo das nacgdes

A descida sobre Jesus do Espirito criador (Gn 1) e regenerador de Israel (Ez 37) constitui,
também, a resposta dos Céus a prece da comunidade pos-exilica (Is 63,15). Ela indica que
terminou para o povo da Alianca a longa secura sem o Espirito. Mas esta Sua irrupcao desde
os Céus nao deixa de ser surpreendente, porquanto o Espirito vem sobre um s6. Aparentemente,
a rotura dos Céus nao significou ainda a irrup¢do do Espirito sobre todo o povo, conforme
profetizaram Ezequiel e Joel. Todavia, no evangelho de Marcos, é unindo-Se todo ao Unico
membro de Israel sem pecado, e «descendo sobre Ele» como 6leo precioso «sobre a cabeca,
que vai descendo... até a orla das vestes» (Sl 133,2), ungindo o corpo todo, que o Espirito do
Senhor da Alianca volta definitivamente para junto do Seu povo pecador na humanidade deste

877 No mesmo sentido, Standaert, 104.
878 Cf. R. MEYNET, Morto e risorto secondo le Scritture, 61.
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Nazareno ungido. Esta Sua ung¢do messianica decorre, ndo no quadro publico e humano da
coroacdo e entronizacdo do descendente davidico tido como filho de Deus (Sl 2), mas em
contexto de revelagdo particular e em atmosfera litdrgica e teofanica, que recorda 0s momentos
de revelacdo particular antecedendo acontecimentos basilares da histéria da salvagdo — antes
da libertacdo do éxodo (a revelacdo a Moisés) e antes do novo éxodo que foi o fim do exilio (a
revelacdo a Deutero-Isaias e a Ezequiel). E uma unc&o que se destina, ndo apenas a conduzir
0 povo a terra na linha da vocacdo de Moisés-Josué, ou a consolidar, a luz da vocacao de
David e da sua casa, uma vida de paz e prosperidade de todo o povo na terra, mas sobretudo
a revelar ao povo da Alianca o verdadeiro rosto de Deus Criador do Universo e Redentor de
Israel, a fim de levar todo o povo a instaurar uma nova relagéo de intimidade e um culto de
verdadeiro conhecimento do Deus Unico. «E ali» — i.e., ndo mais no Templo em Si&o, nem em
nenhuma outra figura régia (SI 2,6) ou mesmo profética, mas no messias Jesus que foi ao
Jorddo para estar com Seus irmaos pecadores — «que 0 Senhor envia a béncgéo, vida para
sempre» (S| 133,3)7°.

A confissio colectiva do pecado no Jorddo (1,5) vem a revelagéo celeste confirmar que um
s6 em lIsrael — Jesus de Nazaré, sem pecado — personifica o resto fiel ao Deus da Alianca.
Falando-Lhe ao coragéo de Filho naquele momento chave de retorno colectivo ao deserto, e
declarando ser Ele o Seu Eleito, o Deus da Alianca revela que se consuma em Jesus a Alianga
firmada originariamente com o povo do éxodo, bem como aquela prometida a casa de David.
Na humanidade deste filho de Israel ungido filho de Deus, o0 Senhor encontra realizada aquela
pertenca exclusiva do Seu povo ao Deus Unico, condensada na célebre formula da Alianga.
Realizando-se nEle aquela alianga de amor eterno vigorosamente profetizada depois por Natan
em favor do descendente davidico (2 Sm 12,25), Jesus sera entdo o titular dos direitos sagrados
do Senhor sobre o Seu povo Israel. Tal prerrogativa, contudo, hdo vai servir a Jesus para aceder
militarmente ao trono, causando a divisdo entre o povo (como sucedera com Absaldo), nem
para litigar com as nag@es inimigas (S| 2); a prerrogativa messianica de Jesus é-lhe conferida,
antes, como redentor enviado a resgatar do pecado a noiva-Israel. E na qualidade de filho e
amado — de Israel, de David, de Deus — que 0 messias Jesus vem ao encontro do Seu povo para
o redimir no amor. A sua missdo messianica, conforme ilustra a entrada em Jerusalém montado
sobre um pacifico jumento e aclamado pela multiddo como portador do reino davidico (Mc
11,10), ¢é a de estabelecer a paz e a reconciliagdo com Deus, entre 0s membros do Seu povo e
entre Israel e as nagGes. Consumara essa mesma missdo messidnica quando, coroado de
espinhos e vilipendiado como falso rei dos judeus (15,26), morrer suspenso no alto da cruz
totalmente submisso a Deus e dEle radicalmente dependente enquanto Filho. Entregue em
favor da multiddo de irmé&os, seré reconhecido como Filho de Deus por um pagdo (15,39).

Finalmente, o facto de, durante essa revelacdo celeste da Sua condicdo filial e da misséo
messianica, ndo ser pronunciado o nome de Jesus e de Ele ndo abrir a boca é uma indicagdo
para o auditorio de que no Nazareno se manifesta a figura do Servo anunciado nos Céanticos de
Isaias. Tal como o Servo surge sem levantar a voz nem clamar nas ruas (Is 42,2), também Jesus
aparece em siléncio. A palavra que Ele vai anunciar provém-Lhe directamente dos Céus e sera
por isso mesmo uma revelacdo completamente nova e inaudita (Is 42,9; 53,1). A par da palavra,

879 No seu comentario ao Salmo citado, H.-J. KrAus, Los Salmos, 11, 715, salienta na referéncia aos “irmios em
harmonia” a importancia decisiva do irmao mais velho num quadro de direito da familia no mundo antigo, em que
os direitos patrimoniais se transmitem indivisos aos vardes. Na auséncia do pai, é o filho mais velho a cabeca da
familia, por direito proprio; a boa convivéncia entre os irméos decorre do respeito que dedicarem ao mais velho.
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a revelacdo protagonizada por Jesus Servo culminard no gesto de dar a vida em resgate pela
multiddo, um gesto que o proprio interpreta como parte integrante do Seu “baptismo” (Mc
10,38) e, implicitamente, da Sua autocompreensdo paradoxal como “primeiro” e “Servo de
todos” na nova ordem do Reino (10,43-44). Pela forca do Espirito nEle infundido, Jesus Servo,
gue «veio ndo para ser servido, mas para servir» (10,45) fara resplandecer em Israel e perante
as nacdes o verdadeiro rosto do Deus Santo. Singularizado por Deus entre os pecadores como
“o filho” sem pecado, Jesus é o inico membro de Isracl em quem o Senhor se compraz. Em
Jesus, portanto, encontra um rosto a ndo-figura do Servo desfigurado e diante do qual se tapa
o rosto (Is 53,3); nEle se recapitulam todas as outras figuras magnas do passado, também
aludidas no relato da visdo — Adao-Noé, Abrado-lsaac, Moisés-Josué, David-Saloméo.
Paradoxalmente, «os novos acontecimentos» inéditos (Is 42,9) e agora manifestados a Jesus
dao-se a ver e revelam-se através do ja-visto das figuras — figuras de outrora, figuras das
origens, figuras da mediagdo criadora e salvifica para Israel e para 0 mundo. No entanto, no
messias Jesus todas essas figuras séo transcendidas e levadas ao seu cumprimento. Porque nEle
«Se cumpriram os primeiros acontecimentos» e se realizam «os novos» (Is 42,9), Jesus de
Nazaré exaltado como “filho” ¢é o fim das figuras, a figura escatologica dos ltimos dias (Act
2,17; Hb 1,2)%° A missdo e o destino como Servo de Deus escolhido para anunciar o direito
as nacdes (Is 42,1) diz respeito, ndo apenas a Israel, mas as multiddes dos “filhos de Adao”
simbolicamente reunidas naquele Israel penitente pelo seu pecado e ao qual Jesus se veio
unir®, No siléncio de Jesus Servo, que se entrega nas maos de Jodo para ser mergulhado nas
aguas do Jorddo onde Israel confessara o seu pecado, Jesus Servo, «contado entre 0s
pecadores», estava ja de algum modo «entregando a sua vida a morte» e «tomando sobre si 0s
pecados de muitos» (Is 53,12), assumindo assim plenamente a «vontade do Senhors» (53,10).

Quando Ele se manifestar publicamente, Israel estara confrontado uma vez mais e pela
Gltima vez com o magno desafio de acreditar na palavra e nas obras do enviado escatologico
de Deus. Ora, se por um lado o Espirito descido dos Céus sobre Jesus indica ao auditorio do
evangelho quem é o ungido esperado de Israel, por outro o Israel reunido no Jorddo em torno
de Jodo ainda ignora quem é o seu messias e, nd0 menos importante, que Ele provém da
“Galileia das nagdes”. Qualquer que venha a ser a reac¢do do povo de Deus quando 0 seu
messias Se Ihes manifestar, um ponto estéa ja definitivamente definido: a relacdo de Israel com
o0 Senhor da Alianca define-se doravante pela relagdo com este ungido do Senhor. Estar com
Jesus é pois decisivo para o futuro (de) Israel. Ndo por acaso, quando Jesus chamar os Doze
de entre os discipulos para estabelecé-los como primicias do Israel escatologico, fa-lo-a antes
de mais para «estarem com Ele» (Mc 3,15). Estar com Jesus significard permanecer em
comunhdo total de vida e de missdo, até a cruz, com Aquele que entre o Seu povo ¢ “Deus
connosco”®2, 56 estando com Jesus, 0 Messias de Israel em quem repousa o Espirito do Deus
Santo, é que os Doze participardo do Seu poder messianico, que inclui expulsar da terra os
espiritos impuros e ungir os enfermos (6,13). E pois na forca do Espirito Santo presente no
messias Jesus que 0 novo éxodo do povo de Deus, profetizado por Isaias, se vai consumar na
terra prometida.

80 Cf. R. MEYNET, Morto e risorto secondo le Scritture, 92.113-114.

81 Cf. Is 53,14; Mc 10,45; 14,24,

82 |ronicamente, quando confrontado com essa mesma verdade — «Tu também estavas com Jesus, 0 Nazareno»
(Mc 14,67) — Pedro negara qualquer comunh&o com Jesus : «N&o conheco esse homem» (14,71).
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No deserto, a revelacdo do messias sofredor

Sem solugdo de continuidade com a exaltacdo pds-baptismal, o messias Jesus é logo
imediatamente arrebatado pelo Espirito que doravante O conduz. Sujeitando-Se-Lhe
totalmente, Jesus deixa-Se novamente mergulhar na Sua humanidade, desta vez ja ndo nas
aguas onde lIsrael se lavara colectivamente confessando o seu pecado (1,5), mas numa dura e
prolongada provacdo no deserto. Uma comparacdo com a permanéncia de Jodo no deserto
revela até que ponto a passagem de Jesus pelo mesmo deserto acrescentou radicalidade ao (ja
de si extremo) eremitismo do precursor: ao contrario da descri¢do exterior de Jodo no deserto
(1,4-6), em relacdo a Jesus o evangelista ndo refere qualquer alimento, veste ou companhia
humana, indicando assim que o Messias Jesus viveu todo aquele periodo na mais absoluta
pobreza e desamparo humanos. Nessa Sua condicdo radical, de «expulso» pelo Espirito desde
o0 interior da comunidade humana para o lugar do bode expiatério e dos deménios, Ele ja
antecipa misteriosamente, quer a Sua missao messianica de expulsar os espiritos e as doencas,
guer o Seu destino como Filho obediente que parte ao encontro do que era Seu, mas que acaba
«expulso para fora da vinha» (12,8), como Servo que d& a vida pela multiddo fora do espago
sagrado da cidade santa (Hb 13,11-13).

Conforme indica a determinag¢do temporal “quarenta dias”, este mergulho no deserto
destina-se antes de mais a reviver simbolicamente a experiéncia do povo eleito na época do
éxodo e do exilio, como que expiando-a «um dia para cada ano», de acordo com a chave de
Ezequiel (Ez 4,6)%.

Jesus foi tentado, até ao fim do periodo estabelecido pelo Espirito. Ao longo de todo aquele
periodo desprovido de &gua e alimento e a mercé de feras e do Adversario, Ele “estava”
simplesmente, i.e. permanecia ali. Ao mesmo tempo, segundo este evangelista parece salientar
com o facto de néo dar voz a nenhum dos intervenientes, Jesus “estava’” no deserto em siléncio
e sem sucumbir aos obstaculos que o impedissem de prosseguir a Sua missdo messianica®,
Para o auditério do evangelho esta é uma indicacdo de que, ao contrario de Israel em
Massa/Meriba e Moab, Jesus de Nazaré ndo pds o Senhor a prova, fosse abrindo a boca para

83 Cf. J. DuPONT, Le tentazioni di Gesu al deserto, 39. Standaert, 114-115, observa que «0s quarenta dias
constituem a duragdo mais longa que esta narrativa evangélica abarca de uma s6 vez ao longo dos seus dezasseis
capitulos». A sua analise das indicagdes cronoldgicas ao longo do evangelho revela um padrdo bem coerente,
indicativo de uma intencdo consciente de comunicar aos destinatarios do evangelho que a narrativa corresponde a
esses quarenta dias. Assim, o inicio da vida publica de Jesus decorre ao longo de um dia (Mc 1,21-39) e terminara
do mesmo modo: a narrativa da Paixdo decorre ao longo de um dia (15,25.33.42). De 11,1 até 16,1 decorre uma
semana (cf. 11,11.12,19-20; 14,1.12.17.41; 15,1). Entre este inicio e este final, sdo raras as indicagdes cronologicas.
Todavia, de 1,40 a 3,6 vemos que tudo comega numa sinagoga em dia de sabado (1,22) e termina numa sinagoga
em dia de sabado (3,1-6) ; podemos inferir que o narrador encadeou os trés capitulos segundo uma estrutura de uma
semana (de sabado a sdbado). De 3,20 a 35 os episddios parecem acontecer em um dia; e o0 mesmo sucede em 4,35-
5,43. lgual encadeamento na seccao do pao (6,30-8,26). Na sec¢do do caminho (9,14-10,52) os acontecimentos
aparecem menos claramente ligados, mas em 9,2 lemos «seis dias depois», 0 que indica uma semana entre 8,27 e
9,13. Até aqui, portanto, trés semanas: a inicial (até 3,6), a central (8,27-9,13) e a derradeira semana em Jerusalém
(11,1-16,8). Entretanto, nas extremidades encontramos dois dias bem delimitados e com os quatro grandes
momentos do dia claramente assinalados (1,21-39 e 15,1-42).

84 O evangelista sublinha ao longo do evangelho esta total auséncia de dialogo e de relacdo entre Jesus e o
mundo de Satanas, quando frisa a autoridade com que lhes dava ordem de expulsdo (1,27; 5,8; 9,26), quando refere
que Jesus «ndo deixava falar os demoénios» (1,34). A funcdo de Satanas como Adversario a realizagdo da missao
messianica de acordo com a vontade de Deus é bem ilustrada quando Jesus exclama perante Siméao Pedro: «Vai-te
da minha frente, Satanas!» (8,33), indicando que o seu lugar é atras de Jesus e ndo entre Ele e o fim fixado por
Deus. Cf. Standaert, 116.
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questionar a Sua presenca providente como “Deus connosco” (Ex 17,7) que protege os
caminhos do justo através dos seus anjos (SI 91,11) e o “salva” da “palavra maligna” (91,3),
fosse murmurando como os israelitas contra Moisés maldizendo-lhe a prépria libertagdo do
Egipto (Nm 21,5). Onde sucumbira as tentacdes e morrera sem alcancar a terra prometida a
primeira geracdo de Israel conduzida pelo Espirito ao lugar do repouso (Is 63,14), ai
precisamente travou o Filho de Deus ungido com o Espirito o Seu primordial confronto com o
Adversario, resistindo-lhe e surgindo vitorioso daquela mansdo de morte, para no final
regressar, pleno de vida no Espirito, a sua Galileia natal.

N&do obstante o evangelista nada dizer acerca do conteldo desta provacdo, a base
escrituristica do brevissimo relato permite pensar que, tal como na caminhada da geragdo do
éxodo através do deserto, também a provagéo de Jesus no deserto envolveu essencialmente
uma disputa persistente pela hegemonia sobre o coragéo do filho e amado de Deus e messias-
noivo de Israel. Nesse sentido, a provacao infligida por Satanas atinge a raiz de toda a provagédo
a que lsrael fora submetido, ndo sé durante a travessia do deserto, mas ao longo de toda a sua
historia, a saber: a suprema provacgao de cumprir o0 «primeiro de todos 0s mandamentos» (Mc
12,28-30), 0 mandamento do amor exclusivo ao Deus Unico com todo o coragdo, com toda a
alma e com todas as forgas. Dessa provacgdo primordial a que foi submetido sai vitorioso Jesus
de Nazaré, filho de Israel e filho de Deus. Ele mesmo ird evocar esse episddio do deserto para
vincar, em linguagem parabolica, a Sua condiggo de “mais forte” do que “o forte” (i.e. Satanas)
(Mc 3,27). Dessa Sua vitoria messianica sobre Satands dependerd o cumprimento do destino
reservado ao povo da Alianga — um destino que Moisés e Josué, «devido & sua desobediéncia»
(Hb 4,6), foram incapazes de consumar — a saber: introduzir o povo de Deus na terra e conduzi-
lo ao verdadeiro repouso sabatico®?®; ou, nos termos do evangelho, «expulsar os deménios»
(Mc 3,22), «expulsar Satanas» do interior da casa de Israel (3,23). Ele é capaz de escorragar
do interior do seu povo os demonios porque “primeiro amarrou em sua casa”, no deserto, o
principe dos demonios®®. Cumpriu-se também aqui a visdo de Isaias acerca da inauguragdo
escatoldgica, no deserto, de «um caminho que se chamara Caminho Santo» (Is 35,8).

Encarado ao nivel da narrativa, o aparecimento de Satanas, i.e. aquele que suscita a
adversidade, confere doravante a intriga evangélica uma verdadeira dimensdo dramatica®’. O
resultado desta provacdo no deserto corrobora e complementa a exaltacdo pds-baptismal de
Jesus: a mercé de bestas e, sobretudo, a mercé de Satanas, 0 mesmo Jesus de Nazaré que acaba
de ser ungido com o Espirito e de ser declarado filho amado de Deus revela agora ser isso
mesmo na carne, porquanto é na Sua carne mortal que o0 messias Jesus padece toda a provacdo
do deserto. Mesmo que ainda oculta aos olhos de Israel, esta vitéria ja consumada também na
carne tem a particularidade de ab initio credibilizar o messias Jesus junto dos pecadores que
Ele veio resgatar do poder de Satands. Conforme diz a Carta aos Hebreus na sua leitura
retrospectiva pés-pascal da vida e morte do messias Jesus, Ele apresenta-se perante Israel
«digno de fé em relacdo as coisas de Deus» pois «tendo-Se tornado em tudo semelhante aos

885 «Jesus é digno de fé perante Aquele que O constituiu [...] mas, em comparagio com Moisés, [Jesus] foi
considerado digno de gloria superior [...] Cristo [¢é digno de fé] como filho sobre a Sua casa» (Hb 3,2-3.6). «Se
Josué efectivamente os tivesse introduzido naquele repouso ... um repouso sabdtico reservado ao povo de Deusy
(4,8-9).

886 Cf. Standaert, 119-120.

87 Cf. Dominique CERBELAUD, O diabo..., 19. Para um estudo exaustivo sobre o tema, cf. Alfonso M. DI NoLA,
Il diavolo, esp. 167-174.
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irmaos [...] justamente porque sofreu e foi posto a prova pode acudir aos que sdo postos a
prova» (Hb 2,17-18). Indo ao deserto onde o Adversario triunfara sobre o povo de Deus, Jesus,
qual cordeiro inocente e bode expiatdrio expulso para o deserto pelos pecados do Seu povo,
recapitulou na propria carne toda a experiéncia de negatividade vivenciada pelo povo eleito.
Desse modo, Ele mostra ser, ndo apenas um “servo” de uma obediéncia exemplar como fora
Moisés (Hb 3,5), mas o unico membro do Seu povo a altura da vocagédo de Israel enquanto
“filho de Deus” (Dt 8,5). E pois natural que esta condicio de unico mediador digno de fé, que
a Carta aos Hebreus ira interpretar em Jesus “Sumo Sacerdote da nossa profissdo de f&” (Hb
3,1), se articule com o significado messianico da expulsao de Jesus de Nazaré para a provagao
do deserto: s Ele, ungido com o Espirito e prolongadamente tentado por Satanas, tem o poder
de expulsar quaisquer espiritos impuros da(s) terra(s) onde vai entrar e de assim resgatar para
um mergulho na nova vida do Espirito os que jaziam sob o poder de Satanas. Nessa mesma
linha, a diakonia angélica, conquanto envolta em mistério, constitui ja uma primeira expressao,
por criaturas, do reconhecimento devido a Jesus de Nazaré.

Culminando em registo de exaltagdo esta Sua epifania pés-baptismal, Jesus emerge do Seu
mergulho no deserto plenamente possuido pelo Espirito Santo, plenamente obediente ao Pai
que se Lhe revela através das Escrituras®® e, em Ultima analise, inconfundivel com Satanas.
N4o por acaso, Marcos, que s6 mais duas vezes ird voltar explicitamente ao tema do Espirito
Santo em contexto de “adversidade”, fa-lo-a para claramente vincar que em Jesus e nos que
“estdo com” Ele habita o Espirito Santo; afirmar o contrario ¢ «blasfemar contra o Espirito
Santo» e incorrer no Gnico pecado ndo perdoavel (Mc 3,29-30). Na mesma linha, quando os
discipulos perseguidos se virem mergulhados na “adversidade” dos tribunais, ndo terdo de se
preocupar com o que dirdo: «Nao sereis vOs a falar, mas o Espirito Santo» (13,11). Gragas a
presenca do Espirito em Jesus e nos que vierem a ser mergulhados no Espirito, habita no mundo
— regenerando-0 — um poder mais forte do que o pecado e mais poderoso do que toda a
resisténcia adversa®®°.

Em Jesus, as primicias da humanidade regenerada

O passo ilumina o enigma da identidade histdrico-salvifica do Messias Jesus enquanto
destaca primordialmente a simbiose com o Espirito. E precisamente no quadro dessa relagio
gue melhor se compreende a propria comunhdo de sangue e de destino do Nazareno com o
povo da Alianga, acenada no passo central: em Ultima andlise, tanto a génese do
acontecimento-Jesus como a génese do Seu povo reconduzem-se ao Espirito criador que
pairava sobre as aguas da criacdo (Gn 1,2) e fora prometido pelos profetas para os tempos
messianicos do novo éxodo e da nova criacdo escatoldgica (Is 11; 35; 65). Neste sentido, o
baptismo de Jesus na agua abre a porta ao baptismo naquele Espirito criador anunciado pelo
Baptista para a era do “mais forte”, e ja preludia uma regeneracéo de toda a descendéncia de
Adao, corrompida e desfigurada pelo pecado.

Vindo sobre Jesus «como pombax» e ungindo-O para essa missao regeneradora, o Espirito
coloca Jesus ab initio em oposi¢do a Satands, o chefe dos espiritos impuros que, por isso

838 P, BEAUCHAMP, «Lecture christique de I’Ancien Testament», 110, comenta sobre este ponto : «A luz da
inteligéncia que Lhe aclara as Escrituras junta-se uma disposic¢ao intima da vontade que O faz comunicar com o Pai
ndo sé directamente mas por intermédio do Livro. Sem isso, Ele ndo seria completamente solidario com os homens».

889 Cf. Standaert, 105.
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mesmo, esta na origem do pecado®°. Essa primeira actuacdo do Espirito sobre Jesus — i.e., a
Sua vinda sobre Ele “como pomba” — anuncia discretamente a estratégia ndo violenta do
Messias Jesus: na Sua ofensiva continua contra o Adversario, Ele agira sem qualquer
agressividade para com os pecadores, confiando unicamente na eficicia da Palavra criadora e
libertadora cuja origem se reconduz ao préprio Espirito Santo (13,11)%. Tal como a pomba
pos-diluviana “enviada para fora” da Arca a partir do momento em que “Deus langou um vento
sobre a terra”, também o messias Jesus sob o impulso do Espirito manifestara a Israel e a toda
a humanidade a boa noticia do fim da maldigdo e do fim do juizo divino pelo seu pecado, da
vida renascida no deserto, da paz de Deus entre os homens, da Sua alianca de perddo
incondicional aos homens criados a Sua imagem e semelhanca, e mesmo a boa noticia da
harmonia no seio de toda a criagcdo. Em Jesus, que foi tentado pelo Adversario de Adéao e que
no proprio terreno do Adversério convivia pacificamente (como Noé) com animais e era
servido por anjos como o “justo” dos Salmos, nesse Jesus, qual novo Addo e novo Noé,
reencontra a descendéncia de Adao e de Noé a sua posi¢édo original: uma posicdo entre a besta
e 0 anjo, i.e. nem ameacados de morte por aquela, nem dominados por este®®2. O renovado
acesso ao Jardim e a arvore da vida, a recuperagdo da gléria divina e da heranca eterna, um
povo santo com um futuro novo, uma humanidade nova ressurgem no messias Jesus,
plenamente filho de Deus, plenamente filho do Homem (i.e., filho de Ad&0)®®,

Todavia, ao contrario quer da descendéncia de Adao quer do proprio Noé, que ofereciam ao
Senhor um culto de holocaustos com “primogénitos do seu rebanho” (Gn 4,4) e “animais
puros” (8,20), o primeiro sinal messianico que da Jesus de Nazaré, filho e amado de Deus
expulso para o deserto pelo mesmo Espirito que O ungira, € o sinal de que assume desde o
inicio e até as ultimas consequéncias — sem outro sacrificio que ndo seja o de Si préprio — 0
destino dos filhos amados de Abrado. Novo filho amado como Ismael e Isaac, também Jesus
obedece plenamente a vontade celeste, deixando-Se expulsar do seio da Sua familia para o
deserto e dispondo-Se a provagdo suprema: a do Seu proprio sacrificio. Ao contrario do
patriarca Isaac, cuja vida foi poupada in extremis, a do Filho de Deus ndo sera poupada no final
a uma ignominiosa rejeicdo e morte (Mc 12,6), as mdos das autoridades do Seu povo,
ironicamente mancomunadas com as autoridades pagas invasoras®®*. O Seu destino, contudo,
na medida em que simultaneamente personifica — transcendendo-os, i.e. cumprindo-os — 0

890 Explicitada na controvérsia de Mc 3,22-30. Aprofundando esta mesma linha, a literatura joanina (cf. Jo 8,44
e 1Jo 3,8, p.e.) salientara a obra de Satanas na corrupgéo e destruicdo humanas desde Adao.

891 Focant, 69, encontra na expressao «como uma pomba» um elemento de oposicdo entre a estratégia de Jesus
animado pelo Espirito e a actuacéo agressiva dos espiritos impuros.

892 Standaert, 118, nota uma comunhdo de ensinamento acerca do filho de Deus, em Mc 1,13; Hb 1,4-14
(«superior aos anjos»); e 1 Jo 3,8 («Foi para destruir a obra do diabo que o filho de Deus se manifestou»).

89 ], MARcus, «Son of Man as Son of Adam», 110-111, argumenta persuasivamente que a expressao evangélica
“o filho do homem” significa “o filho de Adao”. O modo mais natural de interpretar o duplo artigo definido ¢ que
esse designa o filho de um homem particular, a saber, Addo, que ¢ chamado “o homem” em Gn 1-2 LXX. O Adédo
em questdo &, no entanto, ndo apenas 0 prototipo biblico, mas também o tema das lendas judaicas e cristas tardias.
Ele detinha o poder e a gléria divinos, que lhe serdo dados no fim dos tempos (cf. as palavras acerca do Filho do
Homem exaltado, em Mc 13,24-27; 14,62); ele exercia a autoridade sobre a ordem da criacéo, que ele dominava
como representante na terra do rei divino (cf. as palavras sobre a autoridade, em Mc 10,45). Era também associado
a condicdo sofredora e mortal do mundo actual (cf. as palavras acerca do sofrimento do Filho do Homem, em Mc
10,33-34).

894 Os diversos estudos e comentarios sobre o tema, sublinham a convergéncia entre Mc 1,11/12,6 e 0 Targum
de Gn 22. Cf., por todos, Standaert, 106.
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destino do patriarca Isaac, em quem o Senhor abencoara todas as nacOes da terra, e também o
destino do Servo escatolégico, em quem o Senhor Se compraz, culminara na entrega de Si
mesmo pela multiddo dos Seus irmaos, que como Ele escutam a palavra de Deus e a pdem em
pratica.

A visdo pos-baptismal de Jesus €, assim, muito mais do que uma visdo acerca dEle mesmo
individualmente. A dimensdo corporativa, comunitaria, universal ja estd antecipada e
irrevogavelmente realizada, quer na vinda do Espirito sobre Jesus, qual verdadeiro Israel
reduzido ao seu resto mais infimo, quer na declarag&o divina acerca do filho, quer na passagem
pela provacéo do deserto. Em Jesus de Nazare, filho de Ad&o e filho de Deus, consuma-se,
simultaneamente: a unido escatoldgica do Criador com a criatura que, tendo-se desfigurado
desde Adéao, nem por isso deixara de ser Sua imagem e semelhanca; e a unido do Senhor com
0 Seu povo. A luz dos acontecimentos pos-baptismais, o baptismo de Jesus na &gua revela a
sua verdadeira espessura cristologica: no limiar da terra prometida e na profundidade daquelas
aguas que coincidem com o ponto mais fundo da terra, é sepultada em Jesus de Nazaré, que se
fez altimo em Israel, uma humanidade desfigurada pela escraviddo do pecado; todavia, é ali
mesmo que emergem “logo de repente”, no filho amado e nico em quem o Senhor de compraz,
as primicias de uma humanidade nova vivificada pelo Espirito Santo. Filho de Deus e amado
do Senhor, i.e. Unico de Israel em quem se realiza a relacdo de perfeita Alianga expressada na
formula da pertenga reciproca («o meu Amado é para mim...»), Jesus apresentar-Se-a a0 povo
da Alianga com as prerrogativas do verdadeiro Messias-Noivo. Nessas vestes, Ele vem ao
encontro da Esposa-Israel, também ela purificada previamente, nas mesmas aguas, para a festa
das ndpcias. Fruto desse encontro entre 0 Amado e a Amada, baseado no Espirito da fidelidade
e da entrega reciprocas, do perdao incondicional e do servigo, germinara, ndo aquele Israel do
glorioso passado davidico com que sonhavam os movimentos nacionalistas do tempo de Jesus,
mas a comunidade messianica escatologica, a “pomba” com que o Cantico simultaneamente
celebra e anuncia o povo eleito transformado pelo Espirito. Antes, porém, o Amado devera
padecer, como a Amada as maos dos “guardas da cidade” na noite em que desfalecida de amor
ela O buscava®®®. Por seu lado, os membros dessa comunidade baptizada com o Espirito, em
solidaria resposta & doacdo amorosa do Amado, que morre sem aparentemente deixar
descendéncia, serdo todos com-vocados (ek-klesia) a assumir o dever leviratico de honrar o
nome do Amado e Lhe construir uma casa, gerando-Lhe filhos no Espirito, através da fé no
seu Evangelho. Construir a Sua casa, recriar-Lhe o corpo, edificar a Igreja em Cristo, é obra
do Espirito que sobre Ele desceu ap6s o baptismo no Jord&o.

89 «Encontram-me os guardas que fazem a ronda na cidade, espancam-me, ferem-me: arrancam-me o manto
que me cobre os guardas das muralhas. Eu vos conjuro, mulheres de Jerusalém [...] que eu desfaleco de amor» (Ct
5,7-8).






CAPITULO V
QUINTO PASSO

Conclusdo: Jesus proclama o «evangelho de Deus» (1,14-15)

1. TEXTO

YUMetse 6¢  tO  mapadodfvar  TOV 14Apds, porém, ter sido entregue Jodo,

Twovvny fABer 0 ’‘Inoodc €ic v foi Jesus para a Galileia, anunciando o

FoAtdotloy knpboowy 10  €doyyéALov evangelho de Deus e dizendo:

100 Beod kol Aéywv i «Cumpriu-se o tempo e chegou o
TemANpwTaL O KaLpOg Kol fyyikev f reino de Deus.

Beotdelo tob Beobr ) , Convertei-vos e acreditai no
METOVOELTE KoL  TLOTEVETE €V TR evangelho!

€Dy YeALw.

1.1. CRITICA TEXTUAL

pete 8¢ T mapadodfival Tov Twavvny (14a)

Importantes testemunhas léem kol pete 6 («e apoés [0]»)%%, em vez da licdo maioritaria
(netde 8¢ t6, «apods, porém, [0]»)%. A primeira licdo tem a seu favor trés argumentos:

- 0 contexto global do evangelho, onde a conjuncdo ket («e») espelha o estilo paratactico
de Marcos®é;

- no contexto do versiculo 14, a licdo kal coordenaria — mais visivelmente do que a
preposicao &¢ — o relato teofanico e da tentacdo (10-13) com o sumario do inicio do ministério
publico de Jesus (14-15), tanto mais que, no contexto do evangelho, Marcos tende a usar a
preposicdo 5¢, em vez de kal, em circunstancias de transicdo narrativa®®®; além disso,

- no processo de transmissdo do texto, explicar-se-ia (aparentemente) com mais facilidade a
correcgdo posterior de um primitivo kot por &¢ do que a situagdo inversa®®.

Tais argumentos, no entanto, fazem da licdo alternativa ueta 6¢ («ap6s, porém») uma lectio
difficilior que, a par do peso de uma critica externa extensa e diversificada, podera recomendar
a licdo peta 6¢ como licdo original, indicando que a variante kel pete € ligdo harmonizante
com o estilo paratactico de Marcos®®. Conforme oportunamente veremos, as Unicas

8% B D 2427 a ff2bo™ss

897 x AL WO f11333 or lat sy" sa™sbo™; Or Eus

898 Aspecto salientado pela generalidade dos comentarios. Cf. infra Andlise Gramatical de 1,14a.

89 Cf. Mc 7,24; 10,32; 14,1. Tal é o argumento decisivo invocado por Donahue-Harrington, 70, e por Gundry,
63.68, para delimitarem o «prélogo» em 1,1-13.

900 Tal é o argumento de Trevijano-Etcheverria, 206, para preferir a ligdo kol petd.

91 Tal é o argumento decisivo invocado por Collins, 134, e por Marcus, 171.
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ocorréncias da preposicdo &¢ sao em 8b (xitog 6¢, «ele, porém») — i.e. no membro de transicao
para a preposi¢cdo temporal que marca o aparecimento de Jesus (9a) — e em 14a. Em ambos os
casos, a oracao (temporal) na qual comparece a preposi¢do &¢ estabelece uma relacao entre (o
tempo de) Jodo e (o tempo de) Jesus.

AABev 0 “Inooig eic (14b)

Certas testemunhas omitem a referéncia a Jesus®?, o que aparentemente poderia reforcar a
posicdo dos que ligam 14-15 ao texto anterior®:, No entanto, além de um argumento forte de
critica externa, € importante vincar as correspondéncias internas entre o termo 6 ‘Inooig
(«Jesus») e as duas outras ocorréncias do mesmo termo em passos onde 6 Incodg ocupa uma
posicgdo de realce (1.9.14-15).

10 edayyédLov T Paoiieio ToD Beod (14c)

Atestam a variante to edayyéitov Th Baoiielo tod Beod («0 evangelho do reino de Deus»)
algumas testemunhas relevantes da tradicdo textual®. Trata-se de uma precisdo que
obviamente modifica a redacgéo original de Marcos, em ordem a aproximar prolepticamente
do contetdo préprio da proclamacdo de Jesus (i.e. o «reino dos Céus», Mc 1,15¢) uma
expressdo que, em si mesma, é inusual no ambito sindptico®®. A lectio brevior é claramente
preferivel, quer por ser fortemente atestada ao nivel da critica externa, quer por razdes de
contexto. VVoltaremos mais adiante a este ponto.

kel Aéywy OtL (15a)

Como Ultima variante susceptivel de afectar a composicéo da sequéncia®®, registamos em
15a as sequintes licdes: 1. kal Aéywv («e dizendo»)®, 2. Aéywr («dizendo») °%8, 3. omissdo®®.
A omissao, certamente muito antiga, podera configurar, ndo tanto uma lectio brevior, mas uma
tentativa posterior de simplificar o texto, mediante a eliminacdo de uma variante j& de si
problematica nos codices, ¢ na qual um segundo verbo do campo semantico do “dizer”
apareceria como supérfluo; o resultado desta eliminacdo acabaria por conferir valor causal ao
étL recitativum®®, A segunda variante, bem atestada, poderia configurar licdo original, na

92 A @ W 1342 91; Eus. A ligdo maioritaria inclui testemunhas importantes como: x B D L A f 113 33 etc.

903 Conforme nota Trevijano-Etcheverria, 206: «a mengéo [de 6 ’Inood¢] faz mais sentido enquanto comego».

904 Como s&o: A D W 1006. 1506 91 lat sy boP. A ligdo mais fortemente atestada inclui: x B L © f113 28%,

95 Mas cf. 1 Ts 2,2.8.9; Rm 1,1; 15,16; 2 Cor 11,7. Cf. Metzger, 64; Collins, 134.

906 Tal foi o critério de seleccdo dos problemas textuais que nos propusemos seguir. Contudo, em Mc 1,15
encontramos também certas outras variantes com alguma importancia de ordem teoldgica, como séo o plural
memAnpovtal ol kelpol («cumpriram-se os tempos» - D it) e a substituicdo de Tod 6eod («de Deus») por tdv obpavdy
(«dos Céus» - W). A primeira variante sugere a preocupagao teolégica de distinguir entre os tempos do ministério
de Jesus (ou da Igreja; cf. Mt 16,3; Lc 19,44; 21,10.36; Act 16,26) e 0 kaLpdc da Paixdo (Mt 26,18; Lc 4,13; Jo 7,8)
ou o apocaliptico escatolégico (Mc 13,33; cf. Mt 8,29; 13,30; 21,34). A segunda pode ser uma mera harmonizacao
com Mc 1,114, e sobretudo com o uso mateano (cf. Mt 3,2; 4,17; 10,7). Cf. Trevijano-Etcheverria, 206.

N BKLWD®O f11328* 33,565, 579. 700. 892. 1241. 1424. 2427. 2542. pm lat sy P-" bo

085 ADT pm it sa™sboms

909 x* ¢ (i.e. o codice curatoriano da Vetus Latina) sa™s sy®; Or

910 Ohservagdo de Gundry, 68, que verte a proposicdo daqui resultante do seguinte modo: «Porque se cumpriu
o tempo e o reino de Deus se aproximou, arrependei-vos e acreditai». Cf. A.M. Busceml, «Critica Textus», 76.
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medida em que o simples Aéywv 611 («dizendo: [...]»), € um semitismo. Preferimos, contudo,
aprimeira licdo em virtude da predilec¢do de Marcos pelo uso de duplos participios, o segundo
dos quais corresponde ao membro central de uma composi¢do em espelho, conforme veremos.

Dai a nossa versdo: «[anunciando...] e dizendo»®.

1.2 ASPECTOS GRAMATICAIS

Metd 8¢ 10 mopadodijvar tov Twavvny (14a)

Numa unidade de texto como é Mc 1,1-15, onde a conjungdo kal («e») — certamente
imitando a sintaxe do hebraico classico, cuja parataxe com waw € a regra, sendo vertida pelos
LXX com ket — inicia dois dos cinco paragrafos (9a.10a.) bem como quase todos os periodos
(5a.6a.7a.11a.12.13a), além de também articular sintacticamente a maior parte das oracdes
(4c.5¢.9¢.13¢.13d.15a.15¢.15¢), destaca-se a auséncia de kal no inicio do novo paragrafo®?.
Em seu lugar, salienta-se a determinacdo temporal na oracao iniciada pela preposicao peta
(«ap06s») + conjuncdo 8¢ («porém»)® + artigo e infinitivo passivo + acusativo (to Tapadodfvel
V..., «ter sido entregue...»)%,

A conjuncdo &¢ implica certamente algum contraste®®, embora muitas vezes surja também
como simples particula de transicao, impossibilitando a percepgcdo de um valor adversativo
definido®®. Dado o seu contexto imediato, consideramos que nesta particula se condensam
ambos os aspectos: quer um valor de transicdo geogréfica e temporal, consentdneo com a
preposicao ueta e, sobretudo, com os elementos espacio-temporais do versiculo; quer um nexo
de contraste, de modo particular com a narrativa imediatamente precedente sobre a estadia de
Jesus no deserto (12-13). Por outras palavras: atraves de uma simples particula de transigéo e
de contraste (6¢), Marcos da a entender que, ao desenlace violento do ministério de Jodo,
sucedeu o fim da permanéncia de Jesus no deserto e 0 seu regresso a Galileia para ai dar inicio
ao ministério da proclamacéo do evangelho. Literalmente, portanto: «Apos, porém, ter sido
entregue Jodo» (14a).

knploowy T0 ebayyérLoy Tod Beod kol Aéywy dtL (14bc. 15a)

Apb6s um verbo declarativo (aqui: knploowr, «anunciando»), Marcos utiliza com
frequéncia a forma verbal Aéywv — usada na LXX para verter o hebraico /&'maor °' — seguida
de otu recitativum. ot deve verter-se para as linguas modernas através dos dois pontos que

911 Cf. F. NEIRYNCK, Duality in Mark, 82-84; Gundry, 68-69.

912 Nenhum escrito ndo-biblico se assemelha a Marcos no uso de kol paratactico: 591 vezes a coordenar oragdes
independentes (ou seja, sem contar coordenacgdo de termos como adjectivos, substantivos, etc.). E.C. MALONEY,
Semitic Interference, 67, conclui que a alta frequéncia de kel paratactico em Marcos indica, mais do que um reflexo
da oralidade, uma alta probabilidade de influéncia do hebraico e/ou aramaico no estilo de Marcos.

913 Esta s6 comparece no inicio de 6 paragrafos, de um total de cerca de 90 paragrafos em Marcos, quase todos
com ket no inicio. Cf. E.C. MALONEY, Semitic Interference, 68.

914 Sobre o infinitivo (substantivado) com artigo, cf. Blass — Debrunner, § 398 e 402.4.

915 M. ZERWICK — J. SMITH, Biblical Greek, 157 (8467).

916 Blass — Debrunner, § 447,

917 Cf. Blass — Debrunner, § 420.
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introduzem um discurso directo®®. Esta estrutura que coordena pleonasticamente na mesma
frase dois verbos sinénimos, ambos no participio e mantendo entre si um nexo epexegético®®?,
é um dos exemplos de expressdes duplicadas de que Marcos frequentemente se serve (cf. 4) e
de que resulta uma forte impressdo de coesdo e unidade narrativa®®. O duplo participio sugere
gue a ac¢do de proclamar o evangelho era continuada.

ebayyértov tod Beod («0 evangelho de Deus») indica aqui, tal como em 1,1, o valor
ambiguo de genitivo objectivo («sobre») e subjectivo («de»)®?!. No entanto, salienta-se, mais
claramente do que em 1,1, a divina proveniéncia do evangelho e do seu contetdo, bem como
o facto de Jesus ser o0 seu arauto®??,

motedete &v TG edayyeriew (15€)

Embora a substituicdo do dativo por uma expressdo preposicional a seguir ao verbo
motebw («acreditar») ndo seja inédita na LXX, é caso praticamente Gnico em todo o Novo
Testamento que, ao verbo motedw suceda a preposicdo év («em») a indicar o objecto do apelo
de Jesus a fé°%, e ndo outra possibilidade qualquer®?.

2. COMPOSIGCAO (Mc 1,14-15)

O inicio do quinto passo é assinalado, uma vez mais, pela narrativa de Jesus em movimento,
gue agora é de regresso a Galileia (14b) e coincide com o final do primeiro ciclo do Seu
caminho e com o alvor da vida puablica. A conjungdo grega 6¢ («poréms, 14a), assinala um
contraste entre a ac¢do do protagonista narrada nos dois passos anteriores (9.10-13) e a ac¢éo
do novo passo (14-15), mantendo, no entanto, um certo valor copulativo entre as diferentes
unidades®®. Que este passo e a prépria sequéncia encerram no final do versiculo 15
comprovam-no o facto de, em seguida, Jesus se deslocar para as margens do mar de Tiberiades
(1,16) ao encontro de novos protagonistas, em cujo convivio é notéria a importancia decisiva
de um tema novo: o do acompanhamento de Jesus (1,17.20; cf. 3,14).

918 Cf. Blass — Debrunner, § 470.1; M. ZERwICK — J. SMITH, Biblical Greek, § 360.

919 Fundamentando-se em Blass — Debrunner, §470, e M. ZERwICK — J. SMITH, Biblical Greek, §368, salientam
este nexo autores como Pesch, I, 180, e Guelich, 43.

920 Cf. F. NEIRYNCK, Duality in Mark, 37.82-83.

921 Cf. Donahue — Harrington, 70.

922 Bauer, 318, no entanto, considera tratar-se de um genitivo objectivo («evangelho sobre Deus»).

923 Cf. Jo 3,15 e Ef 1,13; em Mc 11,23.31; na LXX destacam-se casos — escassos — como: 2 Rs 12,15; 22,7; 2
Cr 20,20; SI 78,22; 105,12 (?); Jr 12,6; Dn 6,24 (?); Mq 7,5; Sir 35,21.

924 Com efeito, sob a influéncia do pensamento de S&o Paulo, ndo faltaram propostas (sobretudo de autores
protestantes) no sentido de se conferir a preposi¢do év um valor instrumental, causal ou local — mercé do qual a
expressao equivaleria a uma das seguintes alternativas (qual delas a menos artificial...): “acreditar com base no /
mediante 0 / no &mbito do evangelho”. Sobre este ponto, além de Blass — Debrunner, § 187.2, e de E.C. JAy,
Grammatica Greca del Nuovo Testamento, 222, cf., por todos, C.D. MARSHALL, Faith as a Theme in Mark’s
Narrative, 44-45.

925 Ambos estes aspectos da particula 5¢ sdo também salientados na anélise de K.-H. PRIDIK, «&¢», 278-279.
Entre os estudos de Marcos que usam a analise retorica, so relativamente a Mc 14,1 é que se reconhece a importancia
da particula 6¢ para determinar o inicio de uma unidade (uma sequéncia, neste caso). Para a traducéo e a composicéo
de Mc 14,1-2, cf. R. MEYNET, Jésus passe, 76.
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Uma cuidadosa analise do contetdo permite concluir que o quinto passo constitui uma
composicdo especular formada de dois trechos. Apesar de ambos terem a mesma extensdo
(cada qual com cerca de nove termos), o primeiro trecho (14) tem a dimensdo de um segmento
trimembre do tipo ABC; o0 segundo (15) apresenta um unimembre narrativo e dois bimembres.
Ao primeiro (14a) e ao segundo membro do primeiro trecho (14b) corresponde, no segundo,
um segmento bimembre em posicdo simétrica; deste modo, ha correspondéncia entre 0s
membros extremos (14a.15de), e entre os membros centrais (14b.15bc). O primeiro trecho,
totalmente em forma narrativa, salienta o regresso de Jesus a Galileia (14b) para ai anunciar
«0 Evangelho de Deus» (14c), ap6s o ocaso violento do ministério de Jodo (14a). No segundo
trecho, cujos bimembres sdo em discurso directo, o contelido de «o Evangelho de Deus» é
colocado na boca de Jesus, no que corresponde ao seu primeiro discurso no evangelho (15b-
e).

Em sintese, no primeiro trecho frisa o evangelista que «Jesus anuncia na Galileia o
Evangelho de Deus», para logo a seguir explicitar, no segundo trecho (15), o contetdo de «O
Evangelho do Reino de Deus». Em virtude desta evidente complementaridade, faz todo o
sentido que os dois trechos surjam sintacticamente coordenados pela copulativa «e» (15a).

2.1 PRIMEIRO TRECHO: «JESUS ANUNCIA NA GALILEIA O EVANGELHO DE DEUS» (MC 1,14)

- 14 Mertar ¢ 70 mepadodfval TON IQANNHN
+ AABev O IHZO0YX el¢ v Dadtiaiov
: knploowv 10 €boryy€éALOY 10D Beod
- 14 Apds, porém, ter-sido-entregue Joio,
+ foi JESUS para a Galileia,
: anunciando o Evangelho de Deus

A composicdo deste trimembre distingue-se, desde logo, por uma regularidade ritmica
invulgar: nove termos, todos diferentes e todos equitativamente distribuidos por cada membro,
correspondendo cada termo, praticamente, a um lexema.

A preposicao «ap6s» (14a), primeiro termo do trecho, surge duplamente determinada, quer
pelo verbo que lhe sucede («ter sido entregue»), quer pela figura de Jodo%?®. PGe-se, assim, em
destaque o destino violento de Jodo como marco cronoldgico que precipita o inicio do
ministério publico de Jesus, ao mesmo tempo que assinala, na narrativa evangélica, a cesura
entre o tempo de Jodo e Jesus (1,1-15) e o tempo de Jesus sem Jodo (1,16-16,20). Se a boa
noticia do anuncio de «o evangelho de Deus» por Jesus (14b) é contraposta, no plano da

926 Cf. Blass — Debrunner, § 406; Bauer, 510: preposi¢do com substantivo aoristo infinitivo (to mupadodivet,
«ter sido entregue») seguido de acusativo (tov Twavvny, «Jodo»). Mesma construgdo em Mc 14,28 (= Mt 26,32);
Act 1,3; 7,4; 10,41, 15,13; 19,21; 20,1.
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realidade cronoldgica antecedente, a ma noticia do violento desfecho do ministério de Jodo
(14c), no entanto, os protagonistas «Jodo» (14c) e «Jesus» evidenciam uma relacdo de
complementaridade entre as realidades e os tempos que lhes correspondem.

No membro central (14b) encontra-se também o termo central deste trecho, a0 mesmo tempo
gue o sujeito da oracado principal: «Jesus». Trata-se do quinto termo e também do termo que, a
nivel aritmético, calha rigorosamente no centro dos nove termos. No inicio deste segundo
membro encontra-se a indicagdo da principal ac¢do deste trecho: a de que Jesus «foi para a
Galileia». A aurora do ministério publico de Jesus, a Sua ac¢do e o Seu caminho, ficam
doravante vinculados a um novo ponto de partida, bem mais amplo do que a obscura povoagdo
de Nazaré. Esse novo ponto de partida é a Sua Galileia (cf. 9b).

- 14 Mera 8¢ 0 TepadobivaL TON IQANNHN
+ AABev O IHX0YX etc v Dodtraioy
: knploowY 10 eboryyérLov 10D Be0d
- 14 Apos, porém, ter-sido-entregue Joko,
+ foi JESUS para a Galileia,
: anunciando o Evangelho de Deus

A complementar a accdo de Jesus referida na oragdo principal (14b), surge o terceiro
membro (14c), que configura uma oragao subordinada participial. Com efeito, a formula verbal
«anunciando» (14c), colocada também ela no inicio do membro, é um participio que, tal como
o verbo da oragdo anterior («foi... para», 14b), tem Jesus como sujeito. Na fungdo de
complemento directo, surge «o evangelho», e 0 seu determinativo «de Deus». O trecho
culmina, portanto, nesta caracterizagdo de Jesus como arauto de «o evangelho de Deus»: uma
caracterizacdo que, conforme o presente do participio do verbo «anunciar» indica, O vai
distinguir de maneira estavel e duradoura ao longo do Seu ministério.

A unidade e a coesdo — por demais evidentes — do trecho sdo ulteriormente reforgadas pelas
seguintes observacdes. Em cada membro surge primeiro a referéncia a uma acgéo, seguida da
referéncia a uma personagem, sempre diferente: «a entrega de Jodo» (14a); «foi Jesus» (14b);
«anunciando... de Deus» (14c). S6 no membro central (14b) é que a acgdo predica activamente
da personagem ai referida — Jesus. Em rigor, s6 Jesus age. Jodo, por seu lado, é uma
personagem que padece. E Deus? Deus comparece na ac¢do apenas para ser enaltecido pela
proclamacao de Jesus (14c). Pode-se aqui legitimamente colocar, entdo, a questdo: enaltecé-
10-4 também a paixao de Jodo (cf. 14a)? A resposta s6 podera ser adequadamente dada a outro
nivel de reflexdo: o nivel da interpretacéo.
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2.2. SEGUNDO TRECHO: «O EVANGELHO DO REINO DE DEUS» (McC 1,15)

O segundo trecho revela que o «evangelho de Deus» (14c) €é acerca do «Reino de Deus».
Ap06s o unimembre narrativo (15a), segue-se a primeira intervencdo de Jesus no Evangelho,
em discurso directo. Este breve discurso é composto de dois bimembres em forma paralela e
constituidos por duas oragdes coordenadas, conforme indica a reiteracdo de «e» (15c.15e); 0s
termos iniciais de cada uma das oracdes sdo formas verbais. A primeira palavra do discurso de
Jesus é sobre «tempo» («cumpriu-se!», 15b); o termo central, «o reino de Deus» (15c¢), evoca
de algum modo um certo espaco; «o evangelho» (15e) surge em posi¢do climactica, como
altimo termo da composicao.

No plano morfolégico e no do contetdo, os bimembres apresentam uma relacdo de
complementaridade, particularmente notéria ao nivel das relagdes verbais. Efectivamente, as
formas verbais do primeiro bimembre («cumpriu-se», 15b; «chegou», 15¢) apresentam-se no
perfeito do indicativo, ao passo que as do segundo bimembre («convertei-vos», 15d;
«acreditai», 15e) estdo no imperativo presente. Deste modo, a mensagem contida no indicativo
(«cumpriu-se... e chegou», 15bc) constitui o fundamento para a dupla exortagédo de Jesus em
15de: «convertei-vos e acreditai», uma exortacdo a desafiar o presente do auditorio. Podemos
a isto acrescentar, no plano do conteudo, que a mensagem do primeiro bimembre incide sobre
duas realidades também entre si complementares, conforme acima ja referimos: uma realidade
de cardcter histérico-temporal («o tempo», 15b), e uma realidade que, de algum modo, exprime
espacialidade («o reino de Deus», 15c).

s Bkl Aéyov btL

+ TETANPWTOL 0 KAIPOZ
+ Kol fyyikey H BAXIAEIA TOY GEOY:
- LETOVOELTE
Kol TLOTEDETE & 1Q edayyerle.
: ¥%e dizendo:
+ «Cumpriu-se O TEMPO
+ e chegou O REINO DE DEUS.

- convertei-vos
- e acreditai no evangelho!».

N&o obstante o paralelismo formal entre os bimembres, também aqui se verifica, tal como
no primeiro trecho (14), a auséncia de termos repetidos. Com efeito, como iremos ver em
seguida, as repeticdes e as relacdes de identidade ou oposicdo s6 se ddo no nivel superior do
passo e da sequéncia.
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Com uma concisao extrema, a mensagem inaugural de Jesus exprime, assim, uma totalidade

marcada pela soberana irrupgdo de Deus no tempo (mormente o passado e 0 presente, isto é, a
historia) e no espaco humanos.

2.3. O PASSO NA SUA TOTALIDADE (Mc 1,14-15)

- 14 Ap6s, porém, ter-sido entregue Jodo,
+ FOI JESUS para a Galileia,
: ANUNCIANDO o Evangelho de Deus
: 15e DIZENDO:
+ «Cumpriu-se 0 tempo
+ e CHEGOU O REINO de Deus.

- Convertei-vos
- e acreditai no Evangelho!».

A construgdo especular (i.e., quiastica) do passo, bem como a relacdo de complementaridade
entre os dois trechos, salientam-se mediante os termos repetidos ou semelhantes e os
respectivos membros em posicao simétrica.

Os verbos sindnimos «proclamando» (14c) e «dizendo» s&o termos médios, engquanto fazem
a transicdo do trecho narrativo (14) para o trecho onde predomina o discurso directo (15). Em
seguida, conforme indicamos mediante os sinais (+) e (-), salienta-se o facto ja acima
assinalado de aos membros 14a e 14b do primeiro trecho corresponderem, respectivamente, 0s
bimembres 15de e 15bc. Com base nesta observagdo, consideramos os sintagmas simétricos
«foi Jesus» (14b) e «chegou o reino» como termos centrais. Estes mesmos membros simétricos
(14b.15bc) tém ainda as seguintes correspondéncias: uma disposicao sintactica marcada pela
similaridade (predicado seguido de sujeito; tempo verbal: perfeito do indicativo); énfase
particular na accao, como se depreende do facto de os verbos comparecerem sempre no inicio
de cada membro; coincidéncia do tempo e modo verbal de «veio» (14b) e «chegou» (15c): 0
aoristo do indicativo. Trata-se de verbos de movimento: o primeiro tem «Jesus» por sujeito, ao
passo que o sujeito do segundo é, justamente, «o reino de Deus». A ida do arauto «Jesus» para
a Galileia (14b) e a vinda do reino de Deus (15c) apresentam, assim, uma relagdo coextensiva,
a ser aprofundada oportunamente.

As simetrias incluem, também, o termo final «evangelho» (14c.15e) e a combinacdo do
determinativo «de Deus» com o termo «evangelho», no primeiro trecho (14c), e com o termo
«0 reino», no segundo trecho (15c).

Surge assim uma relacéo estreita entre o termo final do passo — «o evangelho» (em sentido
absoluto, i.e. sem quaisquer determinativos) — e dois dos termos fulcrais da composi¢do: «o
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evangelho de Deus» (14c), «o reino de Deus» (15¢)%. A simetria entre os membros centrais
de cada trecho (14b e 15bc) indica, na verdade, uma relagdo entre a manifestacdo publica de
Jesus no meio do Seu povo e a vinda do «reino de Deus» a histéria. Conforme o nosso sinal
(+) indica, esse conteldo referido nos membros centrais é realmente «boa noticia». Todavia,
guando o mesmo termo «evangelho» é utilizado por Jesus no Seu discurso exortativo
(«arrependei-vos e acreditai no «evangelho»!», 15e), é inegdvel que ele denota
simultaneamente uma dimensdo negativa. Com efeito, os verbos «arrependei-vos» e
«acreditai» implicam logicamente uma situagdo negativa, designadamente, a da necessidade
de arrependimento por parte da audiéncia, e também a sua falta de fé. A esta dupla negatividade
salientada num dos membros extremos da composicdo (15de) corresponde, no membro
simétrico, a alusdo ao facto negativo que é o destino violento de Jodo (14a).

Quando, pois, no final do passo Jesus exorta a Sua audiéncia a conversao e a acreditar no
evangelho (15de), Ele esta, na realidade, a proclamar uma dimensdo negativa imanente ao
«evangelho de Deus». Essa dimensdo negativa € tragicamente exemplificada pela situacéo
objectivamente negativa narrada no inicio do passo: o destino violento de Jodo Baptista (14a).

3. CONTEXTO BIBLICO

A entrega de Jodo a luz da entrega do Servo

Para situar no tempo o inicio do ministério de Jesus, Marcos realgca um Gnico acontecimento:
a «entrega de Jodo»®?®. Ao aplicar aqui a forma passiva do verbo «entregar», o evangelista
antecipa a descri¢cdo que Jesus, para salientar a «necessidade divina e escrituristica da sua
paixdo», ira fazer do destino violento de Jodo e de Si mesmo®°. Na origem deste sentido
especifico da forma verbal estd o seu uso reiterado no Quarto Céantico do Servo (Is 52,13-
53,12)%0:

927 Realiza-se a terceira e a quarta lei de Lund na correspondéncia entre um termo situado no centro e outro
termo num membro extremo da composigdo, como a que o termo «evangelho» exemplifica (Mc 1,14c.15e). R.
MEYNET, Traité de rhétorique biblique, 98, prefere a designacdo «loi du déplacement du centre vers les extrémités».

928 Formulagdo muito semelhante em Mt 4,12 («Mas tendo ouvido que Jodo havia sido entregue, [Jesus] retirou-
se»), explicitando aquilo que podera estar implicito em Mc 1,14: a prisdo de Jodo como ocasido (e, portanto, como
a razdo) para a “retirada” de Jesus para a Galileia. Cf. W.D. DAVIES — D. C. ALLISON, Matthew, I, 369. O quarto
evangelho, por seu lado, da a entender que, inicialmente, o ministério de Jesus e o de Jodo Baptista se sobrepuseram
por um certo periodo na regido da Judeia (Jo 3,22-30); em seguida, Jodo refere o “regresso” subito de Jesus &
Galileia, indicando como causa imediata certa oposi¢do dos fariseus (4,1-3), e ndo tanto a hostilidade de Herodes
em relagdo a Jodo Baptista. Cf. R.E. BRowN, John I-XII, 153.165.

929 N. PERRIN, «The Use of (mepa)sid6vet in Connection with the Passion in the New Testament», 206. Na
principal trajectdria do verbo (Mc 9,31; 10,33; 14,21.41 e também 8,31) vemos Jesus anunciar enigmaticamente a
Sua Paixao e o evangelista descrevé-la com o mesmo termo (15,1.10.15). Nas restantes ocorréncias, dois outros
sentidos complementam o primeiro: a “entrega” de Jesus por intermédio de Judas (Mc 3,19;
14,10.11.18.21.41.42.44); a inimizade que a comunidade crista ira padecer (Mc 13,9.11.12). Cf. W. POPKES,
«mapadidwuL», 19 (18-20).

930 Distanciando-se de uma posi¢do muito comum, que atribui ao proprio Jesus o uso do verbo com sentido de
“entrega expiatoria” (esp. J. JEREMIAS, «muilc Beod», 705-706.712-717), F. Hahn considera que, nos textos da
Paixdo, o verbo mepadidwpt € usado com sentido juridico (i.e. «entregar alguémy, i.e. “prender”), e assevera que, &
excepc¢do (Unica) de Mc 10,45b onde o termo evoca a ideia de expiacdo ligada a figura do Servo (cf. 14,24), nas
restantes ocorréncias do termo na boca de Jesus «mapadLééver nao tem qualquer analogo no texto hebraico de Is



236

Nos todos, como ovelhas, andavamos errantes, [...] e o Senhor entregou-lhe [LXX: mopédwker] a Ele
os pecados de nés todos (Is 53,6).

Foi entregue [mepedddn] & morte a sua vida, [...] € os pecados de muitos carregou, e pelos pecados
deles foi entregue [mapedddn] (Is 53,12).

Cumpre-nos observar que o Quarto Cantico se articula com 0 passo em que 0 «arauto de
boas novas anuncia [...] a salvagdo, dizendo a Sido: “Reina o teu Deus™» (Is 52,7)%.
Verificamos, assim, que a indicagdo evangélica de que Jodo foi «entregue» (Mc 1,14) se
compreende a luz da figura profética e messidnica do Servo, sendo simultaneamente
indissociavel da figura de Jesus enguanto arauto do «evangelho» do «reino de Deus» (1,15).

Do contexto de Mc 1,14a faz parte, naturalmente, a narrativa evangélica acerca das
circunstancias concretas que ditaram o final violento da carreira profética de Jodo (Mc 6,17-
29). Mais adiante, voltaremos a esse texto gue reitera 0 nexo narrativo entre o destino violento
do Baptista e a missdo de Jesus, a qual ja sdo ai associados os Doze.

A Galileia das nagdes e 0 novo éxodo

A expressdo «veio Jesus para a Galileia» realca, pela segunda vez na sequéncia (Mc 1,9), o
territorio geopolitico — a época sob dominio de Herodes, embora tradicionalmente pertencente
a patria judaica®? — no qual tem inicio o ministério publico de Jesus®3. Da Galileia partirdo
Jesus e os seus discipulos nas diversas direccdes, e a Galileia regressardo de breves incursées
em territorios estrangeiros®™*. Sera da galilaica Cafarnaum (9,33), onde habitava (2,1), que
Jesus, indo pelo «caminho, subindo para Jerusaléms (10,33), partird com os discipulos para a
derradeira viagem. A «Galileia» de Jesus, regido semipaga a qual Ele regressa ap6s o baptismo
de Jodo para iniciar o Seu ministério, cedo se ira revelar o espaco judaico da fronteira e da
mediac&o entre Israel e as nagdes ndo judaicas. O evangelho encerra com o anuncio de um
derradeiro regresso do «Nazareno a Galileia» (16,7; cf. 14,28), de onde — somos levados a crer
—ird enviar os seus discipulos «ao mundo inteiro» a «proclamar o evangelho a toda a criatura»
(16,15)%.

53» (The Titles of Jesus, 60). Contudo, o préprio Hahn (p. 61, em discussdo com H.W. WoLFF, Jesaia 53 im
Urchristentum, 53 e seguintes) ndo nega que a expressao «ser entregue», que em Is 53 predica do Servo, é aplicada
geralmente a morte dos profetas e que ela foi progressivamente reconhecida como tal pela Igreja apostdlica. Sobre
este tema do destino violento dos profetas em Israel, seguimos o estudo classico de O.H. STeck, Israel und das
gewaltsame Geschick der Propheten (aqui esp. as p. 240-241).

91 Conforme vimos, Is 52,7 faz parte do Contexto Biblico de Mc 1,1.

932 Cf. E.S. MALBON, Narrative Space, 38-39.

933 A par do caracter “tradicional” da informagao veiculada em Mc 1,14bc (cf. Jo 1,43 e 2,11; também Mt 4,13-
17, esp. o v. 15; e Act 10,38), entendemos que o termo «Galileia» em Mc 1,14b é redaccional, como sustenta W.
MARXSEN, El evangelista Marcos, 53-54, ndo obstante a critica de G. STEMBERGER, «Galilee — Land of Salvation?»,
431-432. E de certo modo aprofundando esta mesma linha que Watts, 134 n. 56, sustenta que a vinda de Jesus para
a Galileia se compreende melhor a luz do tema isaiano do novo éxodo (cf. Is 8,23-9,1).

934 Ora atravessando o Mar da Galileia, rumo ao territério dos gerasenos (Mc 5,1) e a Betsaida (6,45; 8,22), ora
seguindo por terra, rumo a norte até Tiro e Sidon (7,24.31) e, em seguida, para leste e para sul através da Decapole
(7,31); mais tarde, Jesus irda uma vez mais para Norte, a leste do lago, até Cesareia de Filipe (8,27). Dessas viagens
Jesus regressa a cidades como Genesaré (6,53), Dalmanuta (8,10), a Cafarnaum (9,33), todas elas na Galileia.

935 Sobre o problema do final longo de Mc, cf. J. HUG, La finale de I’évangile de Marc: Mc 16,9-20. A nossa
analise, que ndo se limita ao final breve (16,1-8), estuda o texto na sua versdo canonica (16,1-20). Cf. também R.
MEYNET, Jésus passe, 389-408.
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Partindo pois da Galileia, «lugar de reunido das varias multidoes»®®, Jesus atravessara todas
as fronteiras para se envolver com as multiddes. Vemos isso mesmo, especialmente, em Mc
3,7-8, onde Jesus é seguido por gente de todas as latitudes, oriunda de regides judaicas e nao
judaicas: judeus do Norte e do Sul — «uma imensa multiddo vinda da Galileia» e «da Judeia,
de Jerusalém» — e estrangeiros «da Idumeia» (no Sul), «de além Jorddo» (a Leste), «das
cercanias de Tiro e de Sidon» (no Norte). Coordenada com o verbo «ir», esta referéncia a
«Galileia» no inicio do ministério de Jesus (1,14) indica, portanto, ainda que de forma menos
explicita do que no paralelo mateano, que também Marcos conhece a tradicéo sobre a «Galileia
das nacOes» de Isaias, uma nogdo intimamente conexa com o esquema isaiano do novo éxodo
presente neste evangelho®’,

A principio [o Senhor] trouxe humilhacdo a terra de Zabul&o e a terra de Neftali, mas mais tarde ele
trouxe a gldria ao caminho do mar, a terra do outro lado do Jordédo, a Galileia das nagdes (Is 9,1
LXX).

No oraculo escatolégico introduzido por este versiculo, as referéncias geograficas
correspondem as trés provincias erigidas pelos assirios a seguir a destrui¢éo do reino do Norte
(732 a.C.). E pois em contraposi¢io & conquista assiria que a voz profética se levanta,
confessando a fé de Israel numa figura divina de governante que viria tomar, de uma vez por
todas, o lugar de reis infiéis como Acaz. O Seu nome — «Conselheiro admiravel, Deus forte,
Pai eterno, Principe da Paz» (Is 9,6) — €, tal como o nome de Jesus, todo um programa
messianico, um novo éxodo em que a Galileia, regido que primeiro sofrera a «humilhagao»
(i.e., a deportacéo e o exilio), surge como primeira beneficiaria, especialmente as gentes mais
necessitadas da regido e todos os que ali iriam acorrer em busca de Jesus®®,

Com a vinda de Jesus para a Galileia tem inicio o andncio do «evangelho de Deus»,
ministério, esse, ao qual se subordina a actividade exorcistica, como mais adiante se indica: «E
foi anunciando nas sinagogas deles, em toda a Galileia, e expulsando os demdnios» (Mc
1,39)%%,

O cumprimento do tempo

Embora para Jesus «o tempo» (keLpdc) possa certamente significar “momento decisivo” — de
o0 dono receber a sua parte do fruto da vinha (Mc 12,2); da vinda do Filho do Homem (13,33)
—, 0 mesmo termo pode igualmente denotar “periodo de tempo”, nuns casos mais longo (10,30)
e noutros mais curto (11,13). A primeira frase de Jesus encerra, assim, ndo um sentido pontual,
mas um sentido linear de “medida de tempo” que chegou ao seu termo e deu lugar a um novo
periodo — entretanto iminente, conforme anuncia 0 membro seguinte (Mc 1,15¢)%%°. O tema
encontra-se bem atestado nos Profetas e em Escritos Sapienciais.

936 E.S. MALBON, Narrative Space, 43, nota que essa fungdo “mediadora” da Galileia — entre a pétria judaica e
as regides estrangeiras — corresponde a funcao historica e cultural assumida pela Galileia do século 1.

937 Cf. Watts, 134-136; E.S. MaLBON, Narrative Space, 44; E. MANICARDI, Il cammino di Gesl, 52; G.
STEMBERGER, «Galilee — Land of Salvation?», 436. Mais cautelosamente, Ernst I, 94-96, na esteira de uma
disssertagdo inédita de H.R. Preuss, Galilda im Markus-Evangelium, observa o testemunho global da tradicdo
sindptica e conclui que a Galileia é, simplesmente, «o palco da vida e da actividade de Jesus» (p. 96).

98 Cf. B.S. CHILDs, Isaiah, 77, 80-81; W.D. DAVIEs, The Gospel and the Land, 226-227.

939 Cf. Pesch, I, 235.

940 Um texto paralelo, no qual o sentido linear parece igualmente impor-se, € Jo 7,8: «o tempo [katpdc] ainda
ndo amadureceu para mim [remAfpwrat]» (versdo de R.E. BRowN, John I-XII, 307). Particularmente convincente
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Para tudo ha um tempo (divinamente) determinado...

Nesta enigmatica referéncia a «o0 tempo» em sentido absoluto, vem primeiro & memoria o
célebre poema de Qohélet (Ecl 3,1-8), inserido numa unidade que N. Lohfink expressivamente
intitula «a accéo de Deus imperscrutavel na Sua plenitude»®¥. O autor sapiencial, nas vestes
de Salomao, depois de distinguir entre «momento» (ypdrog) e «tempo» (‘ét, kaipdg, i.e.,
ocasido, tempo propicio®?), afirma, de forma indeterminada e universal, a tese de que ha «para
tudo debaixo dos céus um tempo determinado» (Ecl 3,1). Inserida no final — mais “teologico”
— de uma sec¢do quiastica toda centrada no tema “antropoldgico” (1,12-3,15), esta frase
sintetiza idéntico anuncio em 1,13: «Resolvi examinar [...] se tudo o que se realiza debaixo
dos céus...». Tanto esta formula¢do na voz passiva (lit. «o que é realizado») como a expressao
«debaixo dos céus» (e ndo «sob o sol») traduzem a intencdo de reconduzir a Deus toda a
actividade humana levada a cabo «debaixo dos céus», i.e. a histéria humana na terra, entendida
como algo em que também Deus esta envolvido®3. O poema passa em seguida a explicitar, em
accOes opostas, catorze pares de situagdes humanas nas quais se subentende que todas e cada
uma delas sdo estabelecidas pela sabedoria e bondade divinas®*. Particularmente pertinente
para o inicio do ministério de Jesus € a primeira dessas oposi¢des: «Tempo para dar & luz e
tempo para morrer» (3,2). Inicio e fim, enquanto actividades naturalmente independentes da
vontade humana, sdo assim reconduzidos a sua origem no Criador; por outras palavras: «Nao
¢ 0 homem que determina os diferentes tempos, sdo estes que vém até ele e ele ndo pode
intervir»®®. No caso de Qohélet, esta visdo do tempo surge integrada num quadro optimistico
de fé em Deus criador, pois «Todas as coisas que Deus fez sdo boas a seu tempo» (3,11).
Optimismo, este, que o sabio hagidgrafo tempera com a observacdo realistica de que «nenhum
ser humano [€é] capaz de apreender o que Deus fez do principio ao fim» (3,11). Incapaz de
perscrutar até ao fundo a actividade de Deus e o sentido da mudanga dos tempos, para a criatura
humana a Unica atitude adequada é a do sabio, que teme e a0 mesmo tempo confia no Deus
eterno (3,13-14)%,

... um tempo de exilio e um tempo de retorno

Na proclamacéo inaugural de Jesus, portanto, o enigma do tempo surge teologicamente
determinado, conforme indica o passivo teoldgico — literalmente: «E cumprido o tempo! E
chegado...». Na quarta Lamentacdo (LXX), encontramos 0s mesmos dois verbos igualmente

sobre o sentido linear de kaipdg em Mc 1,15a é a argumentacgdo de J. MARCUS, «“The Time has been Fulfilled”
(Mark 1.15)», 52-56, que retoma a tese de F. MURNER, «Gottesherrschaft und Sendung Jesu nach Mk 1,14f», 68.

941 Qoheleth, 57. Nas p. 46 e 60, considera o Autor que os sete versiculos do poema se integram no passo
correspondente a Ecl 3,1-15, o Gltimo de uma composicéo quidstica (1,12-3,15).

942 Cf. N. LOHFINK, Qoheleth, 60.

943 Cf. N. LOHFINK, Qoheleth, 47.

944 N. LoHFINK, Qoheleth, 59, sublinha a grande importancia do texto teoldgico de Ecl 3,1-15, enquanto reitera
tudo o que foi dito até este ponto. Assim, o que se afirma em termos mais “imanentes a este mundo” no poema de
1,4-11 é agora reiterado em registo “teoldgico” no poema de 3,2-8. Aqui, 0 termo «tempo» (29 referéncias ao longo
do poema, 40 ao todo no livro) ritma anaforicamente as catorze antiteses com que se alude a totalidade da actividade
humana no tempo: nascer/morrer, plantar/arrancar, matar/curar, demolir/edificar, chorar/rir, etc.

945 H,W. WoLFF, Antropologia dell 'Antico Testamento, 120.

946 Cf. N. LoHFINK, Qoheleth, 61-62; H.W. WoLFF, Antropologia dell Antico Testamento, 121; G. von RAD,
Sabiduria en Israel, 175-181, 329-331.
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colocados no inicio de cada frase, mas nesse caso para expressarem, em registo de lamento de
«vilva» (Lm 1,1), a iminéncia da ruina de Jerusalém®*:

Chegou o nosso tempo/fim [fjyyikev 6 kaipog / TM: gissénii], cumpriram-se [émAnpw8noar] 0S NOSSOS
dias, esta ai 0 nosso tempo/fim [0 kaipog ey / TM: gissénii] (Lm 4,18).

Esse «tempo/fim» &, a seguir, descrito como uma persegui¢cdo sem tréguas a todo o povo,
culminando na captura do «ungido do Senhor» (4,20)%8. A mesma Lamentacdo encerra,
surpreendentemente, em tom de esperanca: «Completou-se a tua iniquidade, filha Sido. Ele ndo
te deixara mais cativa» (4,22). Ao imortalizar com estes termos 0 momento em que fora banido
da presenca de Deus para um longo exilio entre as nagdes, o povo de Israel e de Jerusalém
redescobre no Senhor, ndo um Deus «sem piedade» (2,17) que aparentemente tratara o seu
povo eleito «como um inimigo» (2,4.5), mas um Deus vivo e actuante na historia do Seu povo,
mesmo quando paga o pre¢o do seu pecado: «o Senhor ndo rejeita para sempre. Embora
humilhe, terd compaixao segundo a imensiddo do Seu amor» (LXX, 3,31-32). Uma catastrofe
historica terrivel como a do exilio, que aparentemente minara os proprios fundamentos da
Alianca de Deus com o Seu povo pecador, ndo deixa assim de ser «parte de um plano de Deus
para bem do povo. Ele ¢ um Deus que age com seu “brago forte” no seio do Seu povo eleito,
procurando reatar as relagdes criadas pela alianga»®*°.

Implicita nesta recordacéo da ida para o exilio est4, portanto, a nogdo de retorno do exilio®°
e, nesse sentido, as Lamentagdes articulam-se com Jeremias e com Deutero-Isaias. Na citada
Lamentagdo ganhava renovada actualidade — i.e., “cumpria-se”, ainda que apenas
incoativamente®! — uma profecia de Jeremias na qual, tal como em Mc 1,15b, a forma passiva
do verbo «cumprir» surge em conexdo com uma enigmatica referéncia a um periodo de tempo:

Em seguida, depois de se completarem [¢v ©¢ mAnpwdfvaL] setenta anos, castigarei o rei da Babil6nia
e aquela terra, a terra dos caldeus, pela sua iniquidade» (Jr 25,12).

Neste oraculo, o ultimo de uma série que Jeremias dirige ao povo de Deus (Jr 1,14-25,14),
0 anuncio de que o exilio de Israel se vai prolongar por «setenta anos» é congruente com o
sentido linear do termo «tempo» (kaipéc) em Mc 1,15a, como “medida de tempo” que chegou
ao seu termo e deu lugar a um novo periodo, conforme referimos acima.

Numa perspectiva complementar a de Jeremias e das Lamentacdes, 0 poema inaugural do
Livro da Consolagdo de Israel no Deutero-lIsaias declara o final do exilio servindo-se de
terminologia sindnima e de nogdes idénticas a daqueles livros:

Consolai, consolai 0 meu povo, diz 0 vosso Deus / falai ao coracdo de Jerusalém e gritai-lhe
que terminou [émAnio0n] a sua servidao / que ela expiou a sua iniquidade
que ela recebeu da méo do Senhor / o dobro por todos os seus pecados (Is 40,1-2).

947 Cf. Pesch, I, 181.

948 J. RENKEMA, Lamentations, 553, observa que com a priséo do rei «o fim torna-se “real”! [...] O rei davidico,
sendo o ungido do Senhor, era o protector e o garante divino da existéncia do povo».

949 \/ .M. FERNANDEZ, «Lamentaciones», 948.

950 Cf. A. BERLIN, Lamentations, 18.

91 Acolhemos aqui a nogdo de “cumprimento” que, segundo a proposta original de M. GRILLI, «Il compimento
della Legge come “‘sintesi della tradizione e della novita di Gesu”» - Quale rapporto tra i due Testamenti?, 139, é
evocada por Jesus em Mt 5,17: «Trata-se de uma “restitutio principii” num “contexto novo”».
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As duas eras e a medida escatoldgica

Tal como no oraculo de Jeremias e no poema de lIsaias, também a frase inaugural de Jesus
anuncia e revela o final de uma era — uma era negativa. Esta observacdo indica que o modelo
intertextual subjacente a primeira frase de Jesus inclui, também, aspectos tipicamente
apocalipticos, como sio a doutrina das “duas eras”®? e a nogdo de “medida escatologica”®3.
Os dois conceitos surgem em pelo menos dois outros discursos de Jesus. Em resposta a uma
interpelacdo de Pedro (Mc 10,28-30), Jesus evoca a acepcdo apocaliptica de «tempo» para
referir a era m& do presente; um presente que inclui «perseguigdes» e rupturas «por causa [de
Jesus] e por causa do evangelho», contrapondo-se por isso mesmo a «era futura» caracterizada
pelas suas béngdos «cem vezes mais»®™*. Por sua vez, a nogdo apocaliptica de “medida
escatologica” de tempo reaparece no discurso escatologico:

Se 0 Senhor ndo abreviasse esses dias, ndo se salvaria toda a carne [i.e., ninguém]; mas, por causa
dos eleitos que ele escolheu, abreviou os dias (Mc 13,20).

O texto pressupde, por um lado, que Deus estabeleceu um calendario para os acontecimentos
escatoldgicos e, por outro lado, que 0s acontecimentos que acompanharao a vinda do Reino de
Deus serdo um periodo de provagdo — «o inicio das dores de parto» (13,8). Donde, a referida
“abreviagdo dos dias” por Deus corresponde a um acto de misericordia e de fidelidade divinas
para com os eleitos, uma esperanca para o povo da Alianca que, apesar de confrontado com a
sua morte e destruicéo, sabe que o seu Deus é «lento para a ira» e «rico em misericordia»®®.

O reinado de Deus proclamado a Israel e as nacGes

O anuncio de Jesus — «chegou o reino de Deus» — ressoa num contexto biblico-histérico
reconduzivel a textos escatolégicos de Deutero-lsaias e Deutero-Zacarias. Depois de
identificarmos esses passos do AT, confirmaremos a essa luz a importancia particular de que,
para Marcos, se reveste 0 tema da chegada do Reino na pessoa de Jesus.

Em Is 52,7 — oraculo que jé& referimos a propdésito de Mc 1,1a — coloca-se na boca do «arauto
de boas novas» 0 anuncio da «salvagdo» e a proclamacdo a Sido: «O teu Deus reinal». Do
mesmo modo, em dois oraculos anteriores ao de Is 52 € explicitamente reiterada a conexao da

952 A Juz do contexto imediato (Mc 1,13-15.24.39) e da oposicio “este tempo mau/era futura” (Mc 10,30), bem
como de testemunhos como os do Logion de Freer no uncial W («O final dos anos do dominio de Satanas cumpriu-
se, mas outras coisas terriveis se aproximam») e o ja referido T. Neftali 8,3-4 (cf. Mc 1,13), J. MARcuUS, «“The Time
has been Fulfilled” (Mark 1.15)», 53-54, sustenta que em Mc 1,15a o sentido “negativo” de «tempo» decorre da sua
relacdo inseparavel com o dominio de Satanas: «O kairos que se cumpre com a vinda de Jesus é o tempo do dominio
de Satanas; o seu reinado acaba de terminar» (p. 55).

953 Conforme indicAmos na Critica Textual, comparece em antigos manuscritos (D, it) um eco da nogéo de
“medidas dos tempos” (no plural) que devem cumprir-se. Expresséo classica desta visao, no ambito da apocaliptica
judaica, é 4 Esdras 4,36-37: «[Deus] pesou o século na balanga, € mediu os tempos com medida, € numerou 0s
tempos com nimero; e ndo mudara ou elevara [as almas dos justos] enquanto essa medida se ndo cumpra». Cf. J.
MARcuUS, «“The Time has been Fulfilled” (Mark 1.15)» 50, 53, 61 n. 5; ID., 172. Sobre este conceito no NT, cf. R.
STUHLMANN, Das eschatologische MaR im Neuen Testament, 60-62. O Autor considera que o conceito especifico
de “cumprimento da medida de tempo” inclui, também, 0s seguintes textos: Gl 4,4; Ef 1,10, Lc 21,24; Mc 16,14
(W); Mt 1,17; 8,29.

954 Contudo, em virtude da tensdo entre o “j4” e o “ainda ndo”, propria da escatologia de Marcos, em Mc 10,30
verifica-se também que as béncédos da nova era ja estdo presentes no meio da velha era. Cf. Donahue — Harrington,
305-306; Marcus, 11, 740.

95 Cf. Donahue — Harrington, 373; J. MATEOS, Marcos 13, 314-315. Ex 34,6; Nm 14,18; S| 86,15; 103,8; 145,8;
Ne 9,17; J12,13; Jn 4,2; Na 1,3.
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soberania Unica de Deus, expressa mediante a salvacao e a justica, com o verbo «aproximar-
se», em seu sentido claramente escatolégico. Em Is 46,1-13, o profeta anuncia a «casa de
Jacob»:

Eu fago préxima [LXX: fjyyioa] a minha justica, ela ndo esta longe; e a minha salvacéo néo tardara.
Eu darei a Sido a salvagéo, a Israel a minha gldria (Is 46,13).

No mesmo contexto, o Israel pecador, que por isso foi exilado, é exortado a recordar a
relacdo de continuidade entre esta futura acgdo salvifica e a ternura de Deus no passado: «v0s
a quem eu trouxe ao colo desde o nascimentoy» (v.3); «Eu o fiz [...] ¢ vos salvarei», «até a
vossa velhice Eu serei 0 mesmo» (v.4). E a mesma promessa vai ressoar mais adiante, a seguir
ao terceiro Cantico do Servo (50,4-9), ai num quadro mais universalista e ainda mais evocativo
das origens de Israel (Abrado e Sara em especial, os pais de Israel na vida e na fé):

Aproxima-se [LXX: éyy(Cer] a minha justica, avanca a minha salvagéo [Vg: salvator meus] e os meus
bragos véo julgar os povos (51,5).

A promessa referida neste excerto deve ser lida em conjunto com a aquela referida em 52,7,
porguanto ambas surgem em posi¢do simétrica, na sequéncia correspondente a Is 51,1-
52,12%6, O destinatario € ali «o meu povo» (51,4), identificado com os fiéis de Israel que
responderam ao Servo (50,10-11). Entretanto, conforme observa B. Childs, «o efeito desta
promessa é o de ter sido ultrapassada a linha clara que separava Israel das naces, e 0 novo
povo de Deus que agora emerge abarca a todos os que responderem com fé a Deus»®’.

Em ultima analise, portanto, Deutero-Isaias actualiza para os exilados a li¢do reveladora que
foi o primeiro éxodo, i.e., a tradi¢do antiga da eleigcdo de Israel no tecido das na¢cGes como
Reino de Deus, Sua propriedade, povo santo, povo sacerdotal (cf. Ex 19,5-6 e 23,22 LXX). Na
raiz dessa tradicdo encontra-se uma experiéncia historica, original, de realeza divina sobre 0
povo eleito: o éxodo. Através de accdes salvificas memoréveis, o Senhor revelou-se perante
Israel como verdadeiro Rei dos reis e como Aquele que reina para sempre, pois ndo s6 conduz
a historia e governa o seu povo, como também domina sobre os céus, a terra, 0S mares e 0s
abismos (Ex 15,18)°8, Sinal visivel da Sua presenca régia e salvifica no meio do Seu povo foi,
desde ent&o, a Arca da Alianga, trono em que o Deus da gloria habitava no meio de Israel como
soberano; do seu interior é que Ele falava, como Rei e Senhor dos Exércitos, com 0s seus
servos Moisés e Isaias, e dali é que reinava sobre todos os povos e sobre toda a terra®®. Por
seu lado, Israel era chamado a tornar-se reino de Deus com a observancia da Alianca e das
suas clausulas. Mas Israel, reino sacerdotal de Deus, pecou; e por isso foi deportado para as
nagdes impuras. E a partir desse mesmo contexto que ressoam profecias como as de Deutero-
Isaias, segundo as quais na era escatolégica o Senhor reconstruird o seu reino, purificando e
renovando o0 seu povo para torna-lo fiel & Alianga, por meio do rei-pastor, 0 messias davidico
(cf. Ez 37,23-26). Nessa época messianica os tementes a Deus, i.e., 0s pagaos que observarem
os preceitos do Senhor, terdo parte no privilégio de Israel e serdo membros do seu reino®®,

956 Cf. B.S. CHILDS, Isaiah, 396-400.

97 |saiah, 402 (italico nosso).

958 R, SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, 11; S.A. PANIMOLLE, «Regno di Dio», 1297 [1297-1322].
99 Cf. Ex 25,22, Is 6,1-5; Ez 1. R. SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, 14-15.

90 R, SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, 9-37; S.A. PANIMOLLE, «Regno di Dio», 1297-1302.
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«A realizacdo do Reino universal de Deus é o proton e o eskaton de Israel», afirma M.
Buber®!, Tal é, também, a raiz de que se nutrem os oraculos de salvacdo isaianos. Eles
anunciam a Israel um segundo éxodo, em que 0 Senhor de novo se automanifesta como Rei de
Israel, ao «resgatar» da escraviddo na Babildnia o Seu povo, por amor gratuito: «Fostes
vendidos por nada, sereis resgatados sem pagar» (Is 52,3). E essa a alegre noticia que 0s
mensageiros levam a Sido: «o teu Deus reina!» (Is 52,7). E é essa promessa escatologica que
0 arauto do «evangelho de Deus» (Mc 1,14) acolhe na sua proclamagéo da chegada do reino
de Deus. Uma proximidade j& presente em Jesus e nos que o acolhem com fé, conforme ilustra
0 Seu ensinamento em parabolas (4,11).

Um reinado escatoldgico do Deus Unico sobre as nagdes

Este pendor escatolégico do reino de Deus em Deutero-lsaias acentua-se no texto
pos-exilico de Deutero-Zacarias®®?, que culmina no oraculo do capitulo 14, centrado nos
acontecimentos redentores subsequentes ao Dia do Senhor®®, Nessa visdo apocaliptica do
futuro de Israel e das nacdes, que «forma um caleidoscopio de imagens da nova era e do reino
de Deus»®4, sobressai um versiculo particularmente iluminador para o tema do reino em
Marcos:

O Senhor sera rei sobre toda a terra; naquele dia o Senhor sera Unico, e 0 Seu nome sera unico (Zc
14,9).

O versiculo surge como «um fragmento liturgico [...] a interromper a sequéncia na qual se
retratam as futuras transformagdes»°®. A sua conexdo com a liturgia é confirmada mais abaixo
nos v. 16-17, onde a festa dos Tabernaculos surge associada estreitamente a celebracdo do
Senhor, Deus Unico, como rei de Israel e do universo®®. Embora apareca também como

%1 Cit. R. SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, 9.

%2 C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 38.54, afirmam a existéncia de certo consenso quanto a
dependéncia de Deutero-Zacarias em relacdo a Deutero-Isaias, salientando nesse sentido o estudo pioneiro de P.
LAMARCHE, Zacharie IX-XIV. Structure littéraire et messianisme, que (esp. nas p. 112-113.124-147) chega a
considerar o messianismo de Deutero-Zacarias como um comentario a Is 40-55, em particular aos Céanticos do
Servo. Na mesma linha, embora acentuando mais explicitamente o tema do novo éxodo em ambos os profetas, cf.
B.S. CHILDs, Introduction to the OT as Scripture, 482-483.

93 Sgo sete as referéncias ao «Dia do Senhor» (Zc 14,4.6.8.9.13.20.21). A interpretagdo — muito discutida —
desta expressdo escatoldgica, que s6 aparece na literatura profética, envolve como ideia fundamental a nocédo de
uma dramatica intervengdo divina na esfera humana, seja para julgar Israel e todas as nacdes, seja — no final — para
restaurar a condicao de Israel como povo eleito do Senhor, com a consequente destrui¢do dos seus inimigos. Os
profetas pré-exilicos (Amos e Proto-Isaias, p.e.) consideravam “iminente” essa intervengdo, na medida em que os
acontecimentos do exilio e a destrui¢do entdo ocorrida eram vistos como o inicio desse “Dia”; por seu lado, a
profecia pos-exilica tendeu a considerar consumado o “Dia do Senhor” no dia a dia e no tempo que ha-de vir (cf. JI
1,15; 2,1.11; 3,4; 4,14; MI 3,23). Em Deutero-Zacarias, e ao contrario de profetas pds-exilicos como Joel e
Malaquias, o destino das na¢des subsequente ao “Dia do Senhor” envolve a sua incorporag@o no reino do Senhor,
conforme salienta Zc 14,16-21. Cf. C.L. MEYERs — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 409-410.

94 B.S. CHILDS, Introduction to the OT as Scripture, 484.

965 C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 501.

96 A peregrinacdo aqui identificada como «Festa dos Tabernaculos» (também em Lv 23,33-36.39-42 e Dt
16,13-15 e 31,9-13) denota uma festa das colheitas no Outono, que muito provavelmente é a mesma referida em Ex
23,16 e 34,22. A par da Péscoa e do Pentecostes ou Festa das Semanas, esta festa recorda as vicissitudes histdricas
de Israel no Deserto, quando o povo vivia em tendas a caminho da Terra (Lv 23,42); a Pascoa (na Primavera)
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guerreiro, a caracterizacdo dominante do Senhor ao longo do ordculo é enquanto rei,
culminando no reiterado titulo régio e militar que Lhe é aplicado: «Rei, Senhor dos Exércitos»
(v. 16 e 17). Mas vejamos mais detidamente a articulagdo do versiculo citado com a mensagem
do oraculo no qual ele se destaca.

No quadro apocaliptico da visdo de uma nova criacdo operada por iniciativa exclusivamente
divina, os acontecimentos escatolégicos incidem sobre a restauracdo de Jerusalém-Sido e o
reconhecimento pelas outras na¢bes da soberania do Senhor. Ao exaltar essa soberania do
Senhor, o excerto citado pressupde a énfase anterior na restauracdo da monarquia em
Jerusalém, mas integra-a na esfera da soberania do Deus Unico sobre todo o mundo, na era
escatoldgica®™’. Ressalta-se, assim, a estreita relagdo da soberania universalista de Deus com a
sua confissdo escatolégica como «Deus Unico», eco evidente do credo deuteronémico
diariamente recitado na liturgia judaica («Escuta Israel, o Senhor é o nosso Deus, o Senhor é
Unico», Dt 6,4). Surpreende também, ainda em Zc 14,9, que possa vir a ser afirmada pela
humanidade inteira a “unicidade” do Senhor, originariamente referida ao Deus da Alianga a
guem lIsrael deve lealdade exclusiva. Nessa mesma linha, encontramos nos versiculos finais a
ja referida reafirmacéo de que o Deus de Israel é «Rei, Senhor dos Exércitos» (Zc 14,16-17)%68.
Ela surge a par da promessa de que todas as nacdes hao-de reconhecer o dominio do Senhor®°
e tomardo parte na festa dos Tabernaculos, justamente um dos trés actos de culto mais
importantes do calendario judaico, que marcam a identidade ritual e cultural de Israel enquanto
povo eleito de Deus®™. Por que razdo € a festa dos Tabernaculos apresentada numa profecia de

recorda o éxodo, e o Sinai é recordado no Pentecostes (primicias da colheita). Cf. R. bDE VAUX, Ancient Israel, 484-
502.

97 Cf. Z¢ 9,9; 12,7-12 e 13,1. A ideia de Deus como rei de Israel encontra-se em passos anti-monarquia (1 Sm
8,7; 12,12) e, mais frequentemente, em textos litdrgicos (p.e. Sl 5,3; 10,16; 47,8; 84,4) e proféticos (Is 41,21; 43,15;
44.6; Sf 3,15; Jr 10,7.10; 46,18; MI 1,14). Ndo surpreenderd, portanto, como notam C.L. MEYERS — E.M. MEYERS,
467.501, que a mesma ideia irrompa, em forma quase-poética, no seio de oraculos em prosa de Deutero-Zacarias,
a introduzir um fragmento litGrgico como é Zc 14,9.

98 Esta coordenacdo da metéafora régia com a imagem (que Ihe é subalterna) do Senhor como guerreiro (v. 16
e 17; cf. v. 3.12) compreende-se & luz de deveres fundamentais do monarca humano, como é o dever de formar ou
manter um exército que garanta a seguranca do Seu povo e a paz com 0s povos estrangeiros. As metaforas do Senhor
como rei e guerreiro aparecem articuladas nos Salmos 29 e 47. Ambas as metaforas sdo exemplos da projeccdo em
Deus de atributos humanos, hauridos na esfera humana da politica. Como tal, a met&fora régia tem um papel central
na tentativa de Israel exprimir a natureza incomparavel do seu Deus. Os limites da metafora, no entanto, ficam aqui
a descoberto quando se afirma o futuro dominio de Deus e a irrup¢do da santidade em todo 0 mundo sob a soberania
do Senhor. Esta visdo escatologica de Zc 14 sobre a universal soberania do Senhor ndo contradiz, antes
complementa, a visdo messianica de um rei davidico que governara pacificamente «de mar a mar, e do rio até aos
confins da terra». Cf. C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 505.

99 Esta nocdo de um Deus a dominar sobre todos os povos aparece pela primeira vez em Israel em textos
exilicos, e em conexdo com a ideia de que o Senhor criou 0 mundo e o domina (cf. p.e. Is 40,18-28). Em diversos
outros textos proféticos (Is 2,2-4 = Mq 4,1-4; Is 56,3-8; 66,21; Zc 8,20-23) comparece a ideia complementar de as
nacdes «subirem» a Jerusalém para prestarem culto ao Senhor. Mas é exclusivo de Zc 14 este topos de uma
peregrinacdo anual a Jerusalém, na festa dos Tabernaculos, para adorarem o «Rei, 0 Senhor dos exércitos» (v.16-
17). Cf. C.L. MeYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 439-440. 471.

970 O contexto salienta que a origem desses “estrangeiros” adoradores do Senhor situa-se, paradoxalmente, no
seio «de todas as nagdes que tiverem marchado contra Jerusalém» (Zc 14,16); i.e., a transformacédo escatoldgica
operada pelo Senhor sera tal, que até entre os histéricos inimigos do Senhor ha-de haver quem reconhecga a
supremacia universal do Senhor e, como uma s6 familia, hdo-de adora-lIO com os judeus. Numa palavra: sera tao
grande a transformacédo escatoldgica que, por mais hostis que certas na¢des possam ter sido contra o Senhor ao
subjugarem o Seu povo, elas proprias se hdo-de deixar subjugar pela autoridade divina do «Rei, o Senhor dos
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sabor escatoldgico e inclusivista como é Zc 14? Porque na Biblia é ela a Festa por exceléncia,
mercé da sua ligacdo a Alianca e a Tora de Moisés®”:. Na era escatolégica, portanto, quando o
Senhor recriar o mundo e a histéria, também as nacdes participardo numa festa ligada a
aspectos centrais da identidade de Israel como povo da Alianga com o Senhor, significando
gue os estrangeiros partilham de alguma maneira dessa identidade. E esta participacdo
internacional num evento litdrgico central de Israel sé é compreensivel como sinal de que nem
Israel correra mais o risco de falhar na sua responsabilidade em cumprir a Alianga, nem as
fronteiras identitarias entre as nagdes e Israel se decidirdo pela esfera do culto®”.,

Em conclusdo: a visdo escatologica subjacente ao versiculo citado de Deutero-Zacarias é
acima de tudo extraordinaria e surpreendente porquanto, conforme referimos, gracas a futura
intervencdo divina as nagdes inimigas do Senhor e do Seu povo hdo-de reconhecer a Sua
supremacia como Rei e Senhor Unico, resultando dai um quadro essencialmente litdrgico (i.e.
apolitico e transnacional) em que as fronteiras fisicas e rituais entre Israel e as nacbes serdo
transcendidas, e triunfara definitivamente entre todos o atributo divino que é a santidade (cf.
Zc 14,20-21).

A chegada do Reino em Jesus

A melhor confirmagéo de que, no evangelho de Marcos, o anincio da chegada do Reino em
Jesus (Mc 1,15) é também tributario da derradeira profecia de Deutero-Zacarias encontra-se
no inicio da sequéncia central (11,1-26) da seccdo D do evangelho (Mc 10-15). Usando o verbo
«aproximar-se/chegar» pela segunda vez no Evangelho, Marcos narra a chegada de Jesus a
Jerusalém e, logo a seguir, salienta o entusiasmo messianico que a Sua chegada a cidade santa
desencadeia entre os peregrinos que O acompanhavam®® No excerto que a seguir
transcrevemos sdo notorios os ecos, quer de Deutero-Zacarias, quer de Mc 1,14-15:

1E quando se aproximam de Jerusalém [...], perto do Monte das Oliveiras [...]

%tanto os que iam & frente como os que iam atras gritavam:

«Salva-nos [(6 Senhor) — doavve]! °Bendito o que vem em nome do Senhor!

Bendito o reino que vem, o do nosso pai David!

Salva-nos [(6 Senhor) woavvd, (Tu que habitas)] no mais alto [dos Céus]!»*"* (Mc 11,1.9-10).

Exércitos» e se hdo-de inclinar perante Ele em adoragdo litirgica comunitaria como membros do povo de Israel.
Cf. C.L. MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 463-464.468. Com pertinéncia, observam os mesmos Autores
que, «num texto pos-exilico, a inclusividade desta visdo é extraordinaria» (p. 505), ndo s6 porque nessa época era
forte a tendéncia a estabelecer fronteiras sociais e politicas com outros povos (vejam-se em particular os livros de
Esdras e Neemias), como 0s proprios textos de culto acentuavam o ideal da santidade de Israel como emulagéo da
santidade divina, além de que estabeleciam categorias e rituais de pureza como forma de afirmarem o contraste com
as préticas de outras na¢des e como sinal da manutencéo de fronteiras (cf. p.e. Lv 18,3-5; 20,23-24.26).

971 Tal ¢ a designagéo e a interpretacdo, tanto no autor Sacerdotal, como no Deuteronomista e no Cronista (cf.
Lv 23,29 [“a festa do Senhor”], Nm 29,12; 1 Rs 8,1-2 =2 Cr 5,3; 1 Rs 8,65 = 2 Cr 7,8-9; Ez 45,25; Esd 3,1-5; Ne
8,14) Cf. R. DE VAUX, Ancient Israel 495.

972 Como conspicuamente notam C.L. MEYERs — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 506, o facto de egipcios e
cananeus virem referidos como tal em Zc 14,18.21 indica que, «embora as na¢fes venham a participar nos
Tabernaculos e a inclinar-se perante 0 Senhor, nem por isso hdo-de renunciar as suas distingdes em relagdo aos
israelitas».

973 Galileus, certamente, como observa R. SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, 93; cf. Pesch, 11, 286.

974 \Versdo literal a partir de G. Bicuzzi, «Yo destruiré este Templo». El templo y el judaismo en el Evangelio
de Marcos, 32; e de Donahue — Harrington, 323.
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O verbo «chegar», aqui na forma plural do presente, aplica-se especialmente a Jesus, pois é
Ele quem, qual bom pastor, conduz os seus discipulos ho «caminho» de Jericé para Jerusalém
(10,52)°5. A sua chegada a Jerusalém pelo Monte das Oliveiras, i.e. pelo oriente, de onde se
espera a entrada do Messias®’®, alude a Zc 14,4: «E estardo os pés dEle naquele dia sobre o
Monte das Oliveiras, diante de Jerusalém a oriente»®”’. O teor messianico do passo é ainda
salientado, quer na aluséo ao oraculo de Zc 9,9 para descrever o comportamento régio de Jesus
durante os preparativos e na solene entrada®®, quer enfim nos gestos e sobretudo na
prece/aclamac&o entoada pelos peregrinos (Mc 11,9-10). Assinala-se ainda o aspecto cultual e
a sua relagdo com Jerusalém, como em Zc 14. O aspecto cultual estd patente na citacdo dos
Salmos 118,25-26 (117 LXX) e 148,1, com um improviso salmddico no centro®”®. Deste modo,
a multiddo, ao mesmo tempo que se faz eco da voz do proprio rei David, a quem se atribuia a
totalidade do Saltério, confessa no improviso (Mc 11,10b) que o prometido filho de «nosso pai
David» € o proprio Jesus, cujo nome evoca 0 mesmo significado que a invocagdo «hosanal!».
Em Jesus, pois, encontra-se a salvagéo de Deus e o reino messianico. Tal €, no fundo, o teor
da exclamagdo dos peregrinos; entre esses esta, provavelmente, Bartimeu, que primeiro o
invocara como «filho de David» (10,47-48), e Pedro, que primeiro o confessara como «0
ungido» (8,29). Logo, em conformidade com a promessa sobre o descendente de David®®,
nesta chegada de Jesus a Jerusalém através do Monte das Oliveiras, 0s peregrinos exprimem
a sua esperanca na entronizagdo de Jesus como rei e juiz que instaura «o reino», i.e., a soberania
e 0 dominio escatoldgico de Deus Salvador®.

975 Dafi a forma no singular (#yy{ev, «chegou»), no cddize de Beza e nos manuscritos it sy®.

976 Neste sentido, cf. esp. Act 1,6, conforme salienta J. RATZINGER/BENTO X VI, Gesul di Nazaret, 11, 13; Pesch,
11, 272, com reservas. As ressonancias de 2 Sm 15,30.32 (refere as lagrimas de David que, apos ser rejeitado como
soberano pelos israelitas, foge pelo monte das Oliveiras em cujo cume «se adora a Deus»), levam Marcus, Il, 772,
a considerar que Mc 11,1 deve ser lido com as duas restantes referéncias ao Monte das Oliveiras: 13,1-4 (alude a
batalha escatoldgica e ao triunfo) e 14,26-31 (salienta o sofrimento e a perseguicéo ao messias). Nesta mesma linha,
S.P. AHEARNE-KROLL, The Psalms of Lament in Mark’s Passion: Jesus’ Davidic Suffering, 138, demonstra que, ao
longo do evangelho, «Marcos retrata Jesus a luz de David, minimizando os aspectos militaristicos da messianidade
davidica, mas ao mesmo tempo mantendo a relagdo com David»; esta relagéo da realeza de Jesus com a do rei David
culmina no relato da Paix&o onde, através dos salmos de lamento (davidicos), se exprime «a profundidade e o pathos
do sofrimento de Jesus» (demonstracdo deste ponto nas p. 168-214 do mesmo estudo). O problema nesta tese ¢,
desde logo, de natureza metodoldgica: para salientar a dimensdo davidica de Jesus, o Autor renuncia a
caracterizagdo de Jesus como Servo, a figura biblica que, em nosso entender, melhor ilumina o sofrimento
messianico de Jesus.

977 O versiculo indica um gesto salvifico de Deus para com os seus eleitos, e 0 oraculo em que 0 mesmo se
insere exprime, em registo de escatologia apocaliptica, a teofania do Divino Guerreiro que tera lugar no dia do
Senhor, dia do julgamento escatoldgico de Jerusalém e seus inimigos que ira preceder a inauguracdo da nova era
em que, a partir de Jerusalém, «o Senhor reinara sobre toda a terra» (14,9) como juiz de todos os povos. Cf. C.L.
MEYERS — E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 420-421; A. Copy, «Zechariah», 358-359.

978 Segundo Pesch, 11, 276, alude-se em Mc 11,2-3 ao direito régio de requerer meios de transporte (cf. 1 Sm
8,17; veja-se também 1 Rs 1,38-40, sobre a entrada solene de Salomdo em Jerusalém montado sobre uma mula,
para em seguida ser ungido como rei de Israel).

979 A referéncia davidica em Mc 11,10a € Unica entre os paralelos evangélicos (Mt 21,9; Lc 19,38; Jo 12,13).

90 |5 9,6-7; 22,21-22. Cf. Pesch, II, 283.

%1 Como a seguir demonstram os acontecimentos da Paixdo, o facto de Jesus ndo ter recusado pulblica
homenagem a Sua entrada em Jerusalém néo significa que a chegada do reino de Deus fosse por Ele entendida no
mesmo sentido em que aquela multiddo a entendia ao aclaméa-1O. Cf. R. SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio,
93-94; S.P. AHEARNE-KROLL, The Psalms of Lament in Mark’s Passion: Jesus’ Davidic Suffering, 151-155.
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A terceira e ultima ocorréncia do verbo «chegar» volta a ser proferida — em discurso directo,
intransitivamente, e no perfeito do indicativo, como em Mc 1,15 — quando Jesus exclama no
Getsémani: «Levantai-vos, vamos! Eis que o que me entrega chegou (Mc 14,42). Tal como em
Mc 1,15 e 11,1, também desta vez o verbo é reservado para introduzir acontecimentos
decisivos®®? — aqui, a chegada do traidor que ird precipitar os acontecimentos da Paix&o.
Embora a expressdo «reino de Deus» ndo comparega neste passo a que pertence o versiculo
citado (14,32-42), o facto é que os acontecimentos da Paixao sublinham repetidamente, através
de expressdes sinénimas, que o reino de Deus é uma realidade proxima em Jesus sofredor®:,
Indicamos sucintamente dois desses momentos, de certa forma simétricos entre si, onde esse
nexo é particularmente notério:

- 0 primeiro é no final do passo central — a Ceia Pascal (14,22-25) — da primeira sequéncia
da Paixao (14,1-51), quando Jesus segreda aos Doze: «Em verdade vos digo que ndo beberei
mais do produto da vinha até aquele dia em que o beberei novo no reino de Deus (14,25)».
Tal como no andncio inaugural (1,15bc), esta profecia confere a nogédo de «reino de Deus» um
significado escatolégico e, simultaneamente, de proximidade no tempo®*;

- 0 segundo € o relato da sepultura de Jesus, que coincide com o Gltimo passo da narrativa
da Paixdo. «Porque era a Preparacao, isto € a vigilia do sabado» (15,42), José de Arimateia,
gue «também esperava o reino de Deus» (15,43), quis reclamar o corpo de Jesus para dar uma
sepultura régia aquele que fora julgado, condenado e crucificado como rei e em quem José de
Arimateia reconhecia a chegada do reino de Deus®®,

A exortacdo de Jesus: do exemplo dos ninivitas ao exemplo de Israel

Da pregagdo de Jodo Baptista retoma Jesus o tema da conversdo para liga-lo, ndo ao
baptismo (Mc 1,4), mas a chegada do reino de Deus e a fé no Evangelho. Um nexo implicito
entre conversao e fé volta a comparecer, como veremos, no contexto de dois passos contiguos
do evangelho: no primeiro (6,1-6), Jesus censura a «falta de fé» (6,6) dos nazarenos para com
ele; no passo seguinte, sobre 0 envio dos Doze em missdo (6,6b-12), afirma-se que eles
«anunciavam que se convertessems (6,12). Encontramos no livro de Jonas o mais elucidativo
intertexto subjacente, quer & dupla exortagdo de Jesus no inicio do seu ministério, quer até
certo ponto ao capitulo 6 do Evangelho. Com efeito, em nenhum outro texto do AT como no
livro deste Profeta Menor é tdo vincada esta coordenacdo da fé e da conversédo com a salvagao,
em resposta a pregacéo do profeta:

92 Usado de modo absoluto, o verbo «chegar» faz parte (tal como «dia», «hora», «<momento», etc.) do codigo
apocaliptico. Cf. D. DORMEYER, «&yyiCw» 370-371. Na mesma linha, R. MEYNET, Jésus passe, 96, salienta o
paralelismo sinonimico entre os membros finais «Eis que o que me entrega chegou (14,42)» e «Chegou a hora», no
segmento anterior (14,41).

93 Colocadas entre as duas referéncias ao reino de Deus na secgdo sobre a Paixdo (Mc 14,25; 15,43), encontram-
se seis ocorréncias do termo «rei» (15,2.9.12.18.26.32), duas de «ungido» (14,61; 15,32) e outras duas de «filho de
Deus/Bendito» (14,61; 15,39). Todos estes termos surgem exclusivamente aplicados a Jesus e, tal como «reino de
Deus», evocam 0 Seu caracter messianico.

94 R. MEYNET, Jésus passe, 91, observa que, ao contrario da expressdo «reino de meu Pai» no paralelo mateano
(Mt 26,29), em Mc 14,25 o «reino» é qualificado como «de Deus» para reforgar a «tonalidade, por assim dizer,
universalista de [Marcos]».

95 |nspiramo-nos aqui na penetrante analise de R. MEYNET, Jésus passe, 318-323, 329-330, a0 passo sobre a
sepultura de Jesus (15,42-47).
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4Jonas comegou a entrar na cidade ... e anunciava: «Mais quarenta [LXX: trés] dias e Ninive sera
subvertida®».

50Os Ninivitas acreditaram em Deus, proclamaram um jejum e vestiram-se de saco, do maior ao mais
pequeno.

®E chegou a noticia ao rei de Ninive, o qual se levantou do seu trono, desfez-se do manto, cobriu-se
com saco e sentou-se sobre a cinza, ‘e mandou anunciar e dizer: «<Em Ninive, por decreto do rei e
dos seus nobres, homens e animais, bois e ovelhas ndo comam nada, ndo pastem nem bebam agua,
8antes se cubram de saco os homens e os animais e clamem a Deus com vigor; e desvie-se%’ cada um
do seu caminho mau e da violéncia que esta nas suas palmas. °*Quem sabe se [0 préprio] Deus [n&o]
se desviara e se arrependera®®: se [ndo] se desviara®® do ardor da sua colera, de modo que ndo
peregamos».

Deus viu as obras deles. Como eles se desviaram®° do seu caminho mau, Deus arrependeu-se®!
do mal que alegara executar contra eles e ndo o executou (Jn 3,4-10).

Um movimento concéntrico, em trés etapas, caracteriza este relato de fé e conversao da
«grande cidade» pecadora (3,2): no centro esta o rei, com o seu decreto e uma questdo final
(v.6-9); nas extremidades, a reaccdo inicial dos Ninivitas a pregacdo de Jonas (v.5) e a reac¢do
final de Deus (v.10) ante a conversédo da «grande cidade» cuja «maldade subiu a presenca» de
Deus» (1,2)%%2.

Merecem também realce, no passo, trés contactos, no contetdo e na forma, com Mc 1,14-
15:

- a introdugdo narrativa seguida do discurso (Jn 3,4) é substancialmente idéntica a Mc
1,14bc: na LXX a entrada do profeta na cidade é descrita com um verbo e preposicao (eioeAbeiy
elg, lit. “ir para dentro”) semelhantes ao texto evangélico, seguindo-se também o verbo
«anunciar» no membro que introduz o discurso directo;

- tal como o kerygma de Jesus, também o de Jonas abre com uma referéncia cronolégica
(«tempo», Mc 1,15/«quarenta dias», Jn 3,4), primando ainda pela concisdo e pelo caracter
enigmatico®?; o sentido futuro na referéncia cronoldgica de Jonas («sera subvertida», Jn 3,4)
afigura-se complementar a “medida escatologica” referida por Jesus em «cumpriu-se o tempo»
(Mc 1,15b), cujo horizonte temporal é o passado;

- 0 elo de contacto mais pertinente corresponde, surpreendentemente, a reac¢do formidavel
dos Ninivitas (Jn 3,5-10) ante a lacénica pregacéo do profeta judeu: «acreditaram em Deus»,
e essa fé logo se exprimiu em gestos colectivos — espontaneos, primeiro (v.5-6), e,
posteriormente, institucionais (v.7-9) — de conversdo, que haveriam de suscitar
arrependimento no préprio Deus (v.10).

96 TM: nehepaket; LXX: kateotpadrioetal; Vg: subvertetur.

%7 TM: yasubii ; LXX: &réotpefav; Vg: convertatur.

988 TM: yasub wniham; LXX: petavorioer; Vg: convertatur et ignoscat [... e perdoe].

989 TM: wesab; LXX: dmootpéfeL; V(: revertatur.

990 TM: §abi; LXX: dméotpedar; Vg: conversi sunt.

991 TM: wayyinnahem; LXX: petevénoev; Vg: misertus est.

992 C, LICHTERT, «Un siécle de recherches. A propos de Jonas», 337-338.342, sustenta que Jn 3-4 configura
uma “sec¢do”, cujo centro é 3,7b-8. A excepcdo de breves excertos, foi-nos impossivel aceder ao texto integral de
Traversée du livre de Jonas. Structure, récit, intertextualité, em que este Autor procede a analise sistematica da
composicdo de Jonas.

993 Cf. G.M. LANDES, «Jonah: A Masal?», 137-158; B.S. CHILDs, Introduction to the OT as Scripture, 421-426.
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Acreditar na palavra de Deus e na Sua misericordia, «desviar-se do mau caminho e da
violéncia» (3,8) voltando o rosto novamente para Deus: nisto se resume este relato de salvacao
de gentios. A ironia deste passo é, na realidade, transversal a todo o livro de Jonas. Para
percepcionarmos essa ironia bastara recordar que a fé e a converséo constituem as respostas
que lIsrael, desde a sua génese e ao longo da sua histéria como povo da Alianga, foi chamado
a dar as iniciativas divinas. E o que veremos a seguir.

Confrontados com o oréculo de destruigéo, os Ninivitas «acreditaram em Deus» (3,5)%%. A
mesma construgdo aparece, também, em dois momentos fundacionais da historia da salvagéo:
aquando da promessa divina de uma descendéncia numerosa a Abrado e Sara, («<E [Abrado]
acreditou no Senhor», Gn 15,6); a seguir a travessia do Mar Vermelho («E Israel viu a méo
poderosa com que actuou o Senhor ... e acreditou nEle e em Moisés, seu servox», Ex 14,31). A
raiz do mesmo verbo hebraico comparece com frequéncia na boca do povo de Deus através do
termo «Amen», férmula tipica com que Israel exprime, quer o seu reconhecimento da
fiabilidade e da verdade das palavras de Moisés, quer o seu assentimento as clausulas da
Alianca (veja-se p.e. Dt 27). Que o livro de Jonas diga, portanto, que os gentios de Ninive
«acreditaram em Deus», em resposta a pregacao do profeta judeu, é surpreendente no quadro
geral do AT, «Acreditar em Deus» é um conceito teoldgico que, ao exprimir a atitude
modelar do patriarca Abrado, identifica também qual é, idealmente, a relagdo correcta de Israel
com o seu Deus®®. Ora, nem Israel, nem mesmo Moisés e Aardo (Nm 20,12), foram capazes
de uma resposta como a dos Ninivitas a palavra vinda de Deus. Como Abrado, os Ninivitas
acreditaram sem reservas e sem verem sinais admiraveis; unicamente com base na palavra do
profeta estrangeiro, tomaram a sério a sua mensagem como castigo pelos pecados e, embora o
oraculo omita a referéncia explicita ao divino, acolheram-na como efectivamente procedente
de Deus, em quem confiaram com toda a alma, todo o coragéo e todas as for¢as (Dt 6,5). Isto,
ao contrario dos israelitas, que sé por haverem visto «a méo poderosa com que actuou o
Senhor» é que «acreditaram nEle e em Moisés, seu servo» (Ex 14,31; cf. 4,31). E, pois,
intencdo do narrador mostrar que até a «cidade excessivamente grande» (Jn 3,3 TOB) — a
metropole arqui-inimiga de lIsrael cuja «maldade subira até & presenga» do Senhor (1,2)
constrangendo-O a anunciar-lhe a iminéncia de um castigo semelhante ao de Sodoma — aceitou
a adverténcia que Deus lhe enviara através de um judeu relutante. Ninive considerou
verdadeira tal adverténcia e dispds-se a obedecer a tudo o que ela implicava e requeria. Tudo
isso, como se o Autor pretendesse dizer: ndo encontrei tamanha fé em Israel®"!

994 O verbo hebraico 'mn apresenta-se em hifil e seguido da preposigéo be, significando «ter fé/confianca em»;
0 seu sentido teoldgico, aqui evidente, é em geral vertido pela LXX com motedw ou com um dos seus compostos,
um dos quais € a forma évmiotedw (In 3,5). Cf. H. WILDBERGER, « 'mn», 143 (134-157).

95 Partindo da composicdo do livro de Jonas, B.A. STRAWN, «Jonah’s Sailors and Their Lot Casting: A
Rhetorical-Critical Observation», 66-76, mostra a correspondéncia entre a fé dos ninivitas e a sua prefiguracéo na
tiragem de sortes efectuada pelos marinheiros durante a tempestade (Jn 1,7).

996 No AT o tema da fé e a sua importancia na vocagéo de Israel é particularmente realgado em Dt 1,32; 2 Cr
20,20; Sir 33,3; Hab 2,4 (citado em Rm 1,17). Cf. G. BARTH, «miotelw», 92.

997 Cf. A. JEPSEN, «’mn», 305.
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A nossa traducao literal do excerto de Jonas permite uma melhor percepc¢ao, quer dos verbos
de movimento «subverter» (Jn 3,4)%% e «desviar-se» (3,8.9.10)°°, cuja relacdo etimolégica é
bem patente na LXX, quer a relagdo de complementaridade entre «desviar-se» e «arrepender-
se» (3,9.10)%, Esta inter-relacéo linguistica articula-se, também, no dinamismo narrativo e
na coesao teoldgica da accdo: da aplicacdo do verbo «subverter» decorre o desenvolvimento
de uma intriga onde se revela crucial o uso reiterado dos verbos «desviar-se» e «arrepender-
se» — aquele tem como sujeito o povo (v. 8.10) e o préprio Deus (v.9), ficando o verbo
«arrepender-se» (v. 9.10) reservado para exprimir a rendncia divina ao castigo e a formas
extremas de violéncia, ou, mais profundamente, para vincar a nogdo de que o Senhor é em
altima andalise um Deus «bom e compassivo, muito paciente e abundantemente benevolente,
que se arrepende do castigo» (4,2). Espelha-se deste modo, em Jn 3, a evolugdo de uma intriga
gue é transversal a todo o livro: a personagem de Jonas e o auditério sdo permanentemente
confrontados com uma forma radical de “desvio” e “conversdo” do mal, ac¢do essa que ¢
protagonizada por cada uma das trés outras personagens — os marinheiros (1,14.16)%, os
Ninivitas (3,5-10) e o Senhor (3,9.10; cf. 4,2). Consumado esse “desvio” e “conversdo”, os
protagonistas saem da narrativa'o®,

O comportamento penitencial dos Ninivitas, e em especial o do seu rei, recordam, seja por
imitagdo seja por contraposi¢cdo, o comportamento de Israel e dos seus chefes ao longo da
historia pré-exilica. Nao surpreende por isso que, na articulacdo dos trés verbos acima
salientados («subverter», «desviar-se», «arrepender-se»), confluam temas transversais a todo

9% O verbo em questdo (kataotpédw) tem dois sentidos diferentes: em Gn 18,20 (19,21-29; cf. 6,13) descreve
uma “subversdo” operada por Deus, i.e. uma “destrui¢do” como a de Sodoma e Gomorra; tal é o sentido em Jn 3,4.
O sentido normal € “virar”, i.e. “causar uma reviravolta”, “mudar (no coragdo)”, “ser transformado”; tal € o sentido
pretendido por Deus, e é precisamente o que acontece quando Ninive se converte. Cf. D.L. CHRISTIANSEN, Reading
Jonah in Hebrew, 21; J.M. SAssoN, Jonah, 234; K. SEYBOLD, «haphak», 423-426; G. BERTRAM, «atpédpw», 715-
716.

99 O verbo d¢mootpédw, aqui usado, é composto de otpédw (“virar, voltar”) e é sinénimo de émotpédw. Com
este verbo é vertido na LXX o hebraico sih. No seu classico estudo sobre o tema, W.L. HoLLADAY, The Root Siib
in the OT, 153, mostra qual é o sentido fulcral em hebraico: «mover-se na direcgdo oposta, dai resultando [...] que
se terd de regressar novamente ao ponto de partida». Relativamente a utilizagao teoldgica do seu sentido figurado,
observa o mesmo Autor que um “uso ligado & Alianga” (covenantal usage) é perceptivel em 164 ocorréncias (15%
do total). Para o sentido teoldgico de siib revela-se decisiva esta nogéo de «regresso ao ponto de partida», entendida
como regresso ao Deus criador, ao Deus da Alianga com Israel, o que envolve a ideia ético-religiosa de desvio do
mal e de arrependimento interior. Cf. J.A. SOGGIN, «siib», 1314.

1000 Em Jn 3,9.10; encontram-se trés das catorze ocorréncias em que a LXX verte com o verbo petavoéw 0
hebraico nhm nifal (“arrepender-se de algo”, “alterar um plano por motivos de comisera¢do”). Em sentido religioso
o verbo é aplicado quer ao homem, para referir a alteracdo total da sua atitude na relagdo com Deus — reorientagao,
essa, suscitada por Deus em Jr 31,18-19 (LXX 38,18-19; cf. Jr 8,5-6; Is 46,8) —, quer também a Deus, para referir
a Sua renuncia a intengdo de punir (1 Sm 15,29; Jr 18,8; Am 7,3.6; JI 2,13-14; Jn 3,9-10; 4,2; Zc 8,14; cf. Ex
32,12.14; 2 Sm 24,16). Nessas ocorréncias, o grego equivalente oscila entre “mudar a intengdo” e “arrepender-se”.
Cf. H.J. STOEBE, «nhm», 734-739. Também, J. BEHM — E. WURTHWEIN, «uetoavoéw, uetavola», 975-1008, sem
ignorar a critica contundente de Angelo TosATo, «Per una revisione degli studi sulla metanoia neotestamentana»,
13-34, o qual, conforme ja referimos a propdsito de Mc 1,4, conclui ser uma possibilidade, «ao menos em certos
casos», 0s termos petavoéw / petavore no NT acolherem os significados hebraicos de nim/sib (p. 39).

1001 B,A. STRAWN, «Jonah’s Sailors and Their Lot Casting: A Rhetorical-Critical Observation», 74.

1002 Cf. C. LICHTERT, Traversée du livre de Jonas, (resumo acedido em 30-08-2012, em
<http://dial.academielouvain.be/handle/boreal:5403?site_name=UCL>).
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0 AT acima de tudo, o tema da cleméncia do Senhor para com o Seu povo. llustramos isso
mesmo em seguida com trés textos do AT, o primeiro da Lei, o segundo e o terceiro dos
Profetas (Anteriores e Posteriores).

A articulagao do “arrependimento de Deus” com a “conversdo do povo” comparece na
intercessdo de Moisés em favor do povo:

“Desvia-te do ardor da tua cdlera e arrepende-te de executar o mal contra o teu povo. Recorda-te de
Abrado [...]". E o Senhor arrependeu-se do mal que sentenciara executar contra o seu povo (Ex
32,12-14).

A desencadear esta prece de Moisés estéa o episédio do bezerro de ouro (Ex 32,1-6), que marca
a primeira infidelidade & Alianca acabada de se estabelecer (24,1-8). No texto paralelo (Dt
9,25-10,4) também sobressai a Alianga como chave Ultima de compreensdo de temas como: 0
pecado de Israel — encarado como desobediéncia a Alianga —, as ameacas divinas, a conversao
e 0 perddo com que o Senhor responde favoravelmente a poderosa oracdo de intercessdo de
Moisés. O tema do perddo, em particular, revela aqui o seu traco essencial: trata-se de uma
anulacdo imerecida do castigo estabelecido, e exprime a sua relagdo inabaldvel com o
cumprimento das promessas a Abrado (Dt 9,27)1%%4,

Na esteira do Deuteronémio, a Historia Deuteronomistica (Js-2 Rs) mostra como desde o
inicio da entrada do povo na Terra se actualiza, geracdo apds geracdo, 0 mesmo esquema:
pecado/ameaca divina/conversao/salvacdo’®®. Mas este padrdo de apostasia e regresso ao
Senhor, de catastrofes e de salvagdo, ndo deixou de ter consequéncias para a histéria do povo
de Deus posterior a Moisés e a Josué. Com efeito, ndo obstante os exemplos de reis piedosos
— como David que jejua como o rei de Ninive pelos seus pecados e que clama por seu filho
enfermo na esperanca de ser atendido (2 Sm 12,22), ou como Josias (2 Rs 23,25) que, & imagem
do rei de Ninive, como nenhum outro rei em Israel «se converteu ao Senhor com todo o seu
coragdo [...] seguindo em tudo a lei de Moisés» —, com 0 Ultimo rei (Manassés) sobrevém o
juizo divino sobre Israel, Judad e Jerusalém. Nas principais junturas da historia, o
Deuteronomista deixa porém claro que, mesmo em periodos de extrema provagdo como o do
exilio, a esperanca continua a luzir para Israel. Exemplar neste sentido é a ja referida oracdo
de dedicacdo do Templo (1 Rs 8,23-53), na qual Saloméo suplica que, sempre que uma
calamidade se abater sobre os filhos de Israel devido ao seu pecado, se eles suplicarem no
Templo o perdao divino, sejam perdoados por se arrependerem do seu pecado e terem voltado

1003 Tais como: o juizo divino, em forma de calamidade iminente; a conversdo e a cleméncia divina,
designadamente, a percepg¢do de que a peniténcia do povo e do seu soberano pode revelar-se capaz de afastar uma
ameaga divina dirigida contra toda uma nagdo. De notar que o rei de Ninive procede como o rei Ezequias, cujos
actos penitenciais e stplicas no Templo conduziram efectivamente a retirada dos Assirios (2 Rs 19; 2 Cr 29-30).
Variagdes sobre este tema, p.e., no episddio em que Moisés reiteradamente aplaca a ira divina contra todo o povo
de Israel (Ex 32; 34,6-7; Nm 11,1-3; 14,10-28; 16; 21,4-9). Cf. J.M. SASsON, Jonah, 241-242.

1004 Cf. B.S. CHILDs, Exodus, 560.567; M. WEINFELD, Deuteronomy 1-11, 424,

1005 G, von RAD, Old Testament Theology, 341-343, ndo hesita em afirmar que o verdadeiro contetido tematico
da Historia Deuteronomistica é messianico, i.e. salvifico, porquanto o Deuteronomista pretende levar o seu auditdrio
a esperar que, para la do exilio e da sua dimensdo de justo juizo em cumprimento da ameaca que Moisés e 0s
profetas haviam proclamado, tinha de se cumprir a promessa de salvacéo feita a David. Numa palavra, Deus nao
quer a destruigdo do Seu povo. O estudo classico sobre as repercussdes da Histdria Deuteronomistica nas tradi¢des
literrias judaicas e neotestamentérias continua a ser o de O.H. STeck, Israel und das gewaltsame Geschick der
Propheten. Excelente sintese do “kerygma deuteronomistico” em H.W. WOLFF, «The Kerygma of the
Deuteronomic Historical Work», 83-100; A.GONZALEZ LAMADRID, «Historia Deuteronomista», 23-48.
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para o Senhor (1 Rs 8,33.35). Nos versiculos 46-53 da mesma oracgdo de Salomé&o este mesmo
imperativo é aplicado premonitoriamente ao exilio; razdo por que o rei suplica que o Senhor
se encha de compaixdo e os «faga regressar a terra» (8,34)1%9%, Esse regresso devera:

- ser uma incondicional conversédo ao Senhor, a qual ha-de incluir uma confisséo da culpa,
um pedido de salvagéo e a disposicdo para renovar a obediéncial®’;

- incluir a escuta da «voz do Senhor, vosso Deus, segundo a doutrina de Moisés» e a dos
continuos avisos dos profetas®®;

- ser menos um acto humano e mais um dom, prometido pelo Senhor para depois do juizo.
A longa narrativa deuteronomistica pressupde continuamente a atenta compaixao do Senhor,
gue nunca esquece a Alianca, firmada por juramento pelos antepassados (Dt 4,31). «Converter-
se», i.e. 0 acto de «voltar» a Alianca de Deus com 0s antepassados, proporcionara a Israel a
Unica via de salvacdo em periodos de castigo e sofrimento. Dom divino, e ndo prescrigdo
legalistica, essa conversdo equivalerd, no final dos dias, a salvacéo escatoldgica. No querigma
deuteronomistico, tal como em Profetas Posteriores como Jeremias, ressoa assim um convite
urgente a voltar ao Deus da historia da salvagéo.

Paradigmatico, enquanto condensa em escassos versiculos os temas do juizo divino, da
conversdo do povo, e da cleméncia divina, é, enfim, o texto com que Jeremias descodifica a
célebre alegoria do oleiro'®®,

Num momento sentencio contra uma cidade e contra um reino que o vou arrancar, derrubar e destruir;
mas, se essa cidade contra a qual sentenciei se desviar do seu mal, arrepender-me-ei do mal que
resolvi executar contra ela. [...] Agora, pois, fala a gente de Juda e aos habitantes de Jerusalém e diz-
lhes: “Assim fala o Senhor: Eis que eu moldo contra vés um mal e tramo contra vds um plano. Desvie-
se, pois, cada um do seu mau caminho e emendai 0s v0ssos caminhos e 0s vossos actos (Jr 18,7-8.11).

Israel esta nas maos do Senhor como o barro nas méos de oleiro: a imagem do que sucede com
0 barro ndo maleavel, também um povo de cerviz dura, impenitente e surdo a Sua voz, levara
0 seu Senhor a mudar os planos de o plantar e edificar (cf. Jr 1,10) se faltar a conversao. Por
outras palavras, o oraculo vinca que a béncéo é uma realidade adquirida condicionalmente, e
ndo automaticamente; i.e. ela depende da obediéncia as clausulas da Aliancal®®. Pois se
afastaram da “forma divina” que o Senhor lhes destinara, o profeta apela a uma radical
conversdo do seu povo, ao seu regresso aos caminhos da Alianga.

1006 O discurso de Moisés em Dt 30,1-10 pressupde a mesma situagdo de exilio que 1 Rs 8,46ss, e oferece
também como resposta a conversdo ao Senhor, «o0 vosso Deus» (v. 2, 8, 10). Significa que o Dtr, ao colocar na boca
de Moisés estas palavras decisivas e definitivas de «conversao» dirigidas a geragdo do exilio, «pretende que Israel
leia toda a sua obra desde o inicio como um apelo a converter-se em contexto de julgamento». H.W. WOLFF, «The
Kerygma of the Deuteronomic Historical Work», 93.

1007 Cf, Jz 2,16 € 3,9; 1 Sm 12,19; 1 Rs 8,47.

1008 Cf, Dt 4,30 e 30,2.8.10; 0 exemplo de Josias em 2 Rs 23,25 e a sintese da proclamagéo profética em 2 Rs
17,13.

1009 No quadro da sua ampla rede de intertextualidade, salientamos em especial os contactos de Jonas com o
livro de Jeremias, algo que vem sendo reconhecido desde A. FEUILLET, «Les sources du livre de Jonas», 161-186.
Em particular, o rito de peniténcia dos Ninivitas reflecte fraseologia do célebre episddio de Jr 36 sobre o rolo com
o0s oraculos de admonic&o ao povo, no contexto da invaséo babil6nica: «Quando o povo de Juda compreender todo
o mal que lhe pretendo fazer, talvez cada um se afaste do seu perverso caminho, de sorte que Eu lhes possa perdoar
as suas iniquidades e os seus pecados. [...] talvez eles dirijam sUplicas ao Senhor e se convertam dos seus maus
caminhos, porque grande é a indignagao e grande o furor com que o Senhor ameaga este povo» (Jr 36,3.7.29). Cf.
C. LICHTERT, «Un siécle de recherches. A propos de Jonas», 206-207; J.M. SassoN, Jonah, 239.258.

1010 Cf, J.A. THOMPSON, Jeremiah, 434-435.
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Em conclusdo: tanto na Lei como nos Profetas, Deus aceita favoravelmente o Israel
penitente e arrependido do seu pecado. No horizonte dessa conversao esta o “restabelecimento
de um estado original”, i.e. o retorno a relacdo original com o Senhor; retorno esse que, no
entanto, apenas constitui um mero ponto inicial para um comegco completamente novo®®,
Textos como Jr 31,31-34 ligardo esta nocdo de conversao segundo a Lei moisaica a promessa
divina de uma Alianca nova e escatoldgical®*?.

Se, conforme acabamos de ver, os apelos a conversdo no AT sdo, em regra, dirigidos ao
povo da Alianga, em Jn 3 constatamos uma transposi¢do notavel, porquanto o que o texto de
Jonas evoca é a situacdo de pecado e conversdo de inimigos de Israel, i.e. gentios que
personificam o pecado que brada ao Céu (Jn 1,2), mas que acreditam na palavra do profeta de
Israel e se voltam para o Deus dele, na esperanca de que «a salvagdo vem do Senhor» (Jn 2,11,
SI 3,9a) também para eles. N&o se poderia dizer de modo mais claro que as na¢des gentias sao,
também elas, capazes de se arrependerem do mal, de se desviarem da violéncia e de se
voltarem para o Senhor; noutra perspectiva, de critica profética a deficiente compreensao da
eleicdo de Israel, o texto de Jonas mostra que a ternura e a cleméncia do Deus de Israel se
estende também aos gentios!o®,

Para esta evidente intertextualidade entre a exortagcdo inaugural de Jesus no evangelho de
Marcos e o livro de Jonas!®* tera sido decisiva a mensagem forte deste livro profético sobre a
responsabilidade de Israel, quer na proclamacéo da ilimitada misericordia de Deus, mesmo em
relacdo as nagGes hostis ao Senhor e ao Seu povo, quer na conversao de gentios a fé no Deus
Unico™S, Um verdadeiro enigma, este, ja que, a primeira vista, a personagem-tipo “Jonas” ndo
é nem grande em importancia nem um exemplo a seguir’®®. Voltaremos a este ponto na
Interpretacéo.

1011 3 A. SOGGIN, «§tib», 1315.

1012 D A, DESILVA, «Repentance, Second repentance», 1012-1015.

1013 H, SIMIAN-YOFRE — H.-J. FABRY, «niim», 347; B.S. CHILDS, Introduction to the Old Testament as Scripture,
425-427.

1014 Metade do vocabulario de Mc 1,14-15 é comum ao terceiro capitulo de Jonas. Mas os contactos deste passo
de Marcos com o profeta poderiam alargar-se até ao livro no seu todo. Salientamos os seguintes: «a salvagéo é/vem
de Deus» (Jn 2,10), «anunciar» (5 ocorréncias), «arrepender-se» (3 ocorréncias), e ainda uma ocorréncia de
«acreditar em», «ir para», «aproximar-se» e «rei»; outro aspecto relevante: tanto Jonas como Jesus iniciam o seu
ministério depois de ultrapassarem vicissitudes, com risco de vida. Salientamos este ponto em «The One and the
Other at the “Beginning of the Gospel of the Son”. Composition and Biblical Context of Mk 1,1-15», 102-103.

Por outro lado, nos evangelhos, Jonas é o profeta do AT que Jesus mais cita como tal pelo nome (8 vezes) e o
Unico com quem se compara Aquele que esta acima de todos os profetas. Particularmente relevante é a palavra de
Jesus em Mt 12,39-41 (cf. 16,4; Lc 11,29-30.32): «Uma geragdo ma e adultera procura um sinal, mas sinal nenhum
Ihe serd dado a ndo ser o sinal do profeta Jonas. Pois tal como Jonas esteve no ventre do cetaceo trés dias e trés
noites, também o Filho do Homem estara no coragdo da terra trés dias e trés noites. Os homens de Ninive levantar-
se-80 no julgamento com esta geragdo e hdo-de condena-la, pois se converteram a pregacao de Jonas, € eis aqui
algo maior do que Jonas». Para as espinhosas questdes de interpretacéo deste logion, cf. J. JEREMIAS, «Twvag», 406-
410 e, entre os comentarios, W.D. DAvVIES — D. C. ALLISON, Matthew, Il, 355-358.

1015 Na esteira de A. FEUILLET, Le livre de Jonas, P. SEssoLo, La salvezza dei popoli nel libro di Giona, 255-
257.264-265, salienta este tema e a sua incidéncia, quer nas parabolas lucanas sobre a misericdrdia divina, quer na
prépria pregacédo paulina (cf. Rm 3,29-30; 1 Tm 2,4); ndo menciona, contudo, nenhum contacto com Mc 1,15. Na
mesma linha, veja-se, p.e., J. WOODHOUSE, «Jesus and Jonah», 33-41. Contudo, como nota J.M. SAssoN, Jonah,
24-26, o tema do universalismo/particularismo em Jonas esta longe de gerar consenso entre 0s intérpretes.

1016 Entre os aspectos a valorizar a este respeito esta também o do lugar de Jonas no canone dos Doze Profetas
Menores. Esse lugar, embora instavel, parece ter sido consistentemente relevante, pois o livro de Jonas surge na
LXX em sexto lugar (i.e., no centro do canone), e a seguir a Malaquias, nos manuscritos de Qumran (i.e. no final
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A conversao e a fé de Cornélio

A mesma conex&o estreita entre conversao e fé no evangelho ¢ um motivo fundamental nos
Actos dos Apostolos, em particular na narrativa sobre a primeira missao aos gentios (Act 9,32-
11,18)1%%7. O texto em foco surge no final da autodefesa de Pedro em Jerusalém perante «os
circuncisos crentes» que lhe «criticaram» (11,2) o procedimento de abertura aos gentios'®:2;

«Ora, quando comecei a falar, desceu sobre eles o Espirito Santo como também sobre nés no inicio.
Recordei-me entdo da palavra do Senhor, de como [Ele] dizia: “Jodo baptizou com agua; vos, porém,
sereis baptizados com o Espirito Santo”. Se pois Deus lhes concedeu 0 mesmo dom que a nds 0s que
acreditamos no Senhor Jesus Cristo, quem era eu para ser capaz de impedir a Deus?» Ao ouvirem
isto ficaram em siléncio e glorificaram a Deus dizendo: “Eis que Deus concedeu também a gentios a
conversao que conduz a vida!”» (Act 11,15-18).

Este episddio crucial da misséo de Pedro junto do gentio Cornélio é o segundo de uma sec¢édo
sobre a difusdo da Palavra de Deus entre 0s gentios, e surge imediatamente a seguir ao do
chamamento de Saulo para ser “instrumento escolhido” dessa missdo apostélica (9,1-31)1%%°.
Entre os evidentes contactos com a sequéncia inaugural de Marcos destacamos o derradeiro
segmento do discurso de Jodo Baptista (Mc 1,7-8) e, sobretudo, os termos da exortacéo
inaugural de Jesus na Galileia (1,15). Mas, para 0s nossos propdsitos, a importancia deste
relato sobre a inauguracéo da missdo apostolica entre gentios (romanos) decorre, também, dos
numerosos paralelos com a narrativa de Jonas (LXX)°%, Com efeito,

- tal como Jonas partira relutante de Jope (Jn 1,3) para levar uma mensagem divina aos
gentios de Ninive, um Pedro relutante (Act 10,14.28) é enviado, também desde Jope (Act
10,23; cf. 9,36), a pregar o evangelho ao gentio romano Cornélio, residente em Cesareia; tanto
Ninive como Cesareia representam espagos do opressor ou inimigo;

- a hesitacgdo inicial de ambos 0s mensageiros s € superada a seguir & intervencdo divina
(Act 10,20), na qual Deus revela, mediante sinais, a Sua nova intengdo; a Jonas, essa revelagéo
sobrevém depois de trés dias e trés noites no ventre do grande peixe (Jn 2,1), e a Pedro a
iluminacéo divina tem lugar depois de uma voz celeste trés vezes se Ihe manifestar numa visao
(Act 10,16);

- a palavra do Senhor vem pela segunda vez a Jonas, ordenando-lhe que se “erga” e “va”
proferir uma mensagem divina aos gentios (Jn 3,2), a qual desencadeia a converséo e salvagéo
dos Ninivitas (Jn 3,1-10); nos Actos, essa mesma palavra encontra correspondéncia quer na

do cénone, de modo a funcionar como epilogo da literatura profética, como que salientando o tema do
arrependimento antecipado dos povos gentios, em conexdo com o apelo ao arrependimento de Israel em Ml 3,22-
24). Para um status quaestionis (com bibliografia), cf. C. LICHTERT, «Un siécle de recherche & propos de Jonas»,
350-353.

1017 Verifica-se nos dois primeiros discursos de Pedro em Jerusalém uma mesma articulacdo dos temas (Act
3,12-26).

1018 Ao longo deste episddio, 0 verbo suakpive é termo chave e comparece em sentidos diversos: em 10,20 o
Espirito diz a Pedro que va a casa de Cornélio «discriminando em relagdo a ninguém»; em 11,2 os cristdos
circuncisos «criticam-no», i.e. fazem juizos morais discriminatérios a respeito do proceder de Pedro; em 11,12, na
sua defesa, Pedro repete a instru¢do do Espirito em 10,20. Em contraposicdo, Deus recusa qualquer parcialidade
(10,34). Cf. J.T. SANDERS, The Jews in Luke-Acts, 255-257; D. SEccomBE, «The New People of God», 362.

1019 Act 9,1-14,28. Cf. J.A. FITZMYER, The Acts of the Apostles, 418-537.

1020 Conforme salientam Autores como, p.e., R.W. WALL, «Peter ‘Son’ of Jonah: The Conversion of Cornelius
in the Context of Canon», 79-90; S. WiLsoN, The Gentile and Gentile Mission in Luke-Acts, 177.
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ordem divina, que é idéntica aguela dada a Jonas («levanta-te e vai», Act 10,20), quer na
pregacao que culmina no baptismo de Cornélio (Act 10,47-48);

- para grande espanto de Jonas (Jn 4,1) e dos cristdos circuncisos (Act 10,45), os gentios
acreditaram na Palavra (Jn 3,5; Act 10,43), foram perdoados e, no caso de Cornélio e sua casa,
receberam todos o Espirito Santo, prometido em JI 3,1-5 a todo o povo de Judé, e derramado
sobre cristdos judeus em Jerusalém (Act 2,38);

- a conversao dos gentios gera uma resposta hostil: no proprio profeta judeu (Jn 4,1), nos
cristdos de origem judaica (Act 11,2; cf. 10,14);

- finalmente, tanto a réplica do Senhor as criticas de Jonas (Jn 4,2-11) como a de Pedro aos
circuncisos (Act 11,2; cf. 15,13-21) culminam num enigma teoldgico: «E ndo hei-de Eu
compadecer-me da grande cidade de Ninive [...]?» (Jn 4,11); «se Deus, portanto, lhes
concedeu 0 mesmo dom que a nos de acreditarmos no Senhor Jesus Cristo, quem era eu para
me opor?» (Act 11,17).

A grande diferenca de Pedro em relacéo a Jonas é evidente: ao contrario do profeta do AT,
Pedro acaba por acolher «sem qualquer objeccdo» (Act 10,29) a nova visdo de Deus. Atestam-
no estas palavras com que o Apdéstolo inaugura a sua pregacdo em casa de Cornélio: «<Em
verdade, percebo que Deus ndo faz acep¢do de pessoas» (10,34). No final do discurso de Pedro
em Cesareia, o leitor depreende que o Espirito concedido aos gentios, personificados em
Cornélio e sua casa (10,44), equivale a um “Pentecostes dos gentios” em virtude do qual a
Igreja, formada por judeus e gentios, se vai desvinculando da observancia da lei moisaica (cf.
Act 15), sendo a isso movida pelo préprio Espirito do Senhor Jesus Cristo®?!, Doravante, fica
claro para o leitor dos Actos dos Apdstolos que, segundo o designio de Deus de que «todos 0s
profetas ddo testemunho», Jesus foi enviado para trazer «o perddo dos pecados» a todos os que
se dispdem a acolhé-lo e a «acreditarem no seu nome» (10,43).

Em conclusédo: na exortacdo inaugural de Jesus «arrependei-vos e acreditai no Evangelho»
reverbera uma longa cadeia de transmissao da revelacdo divina as na¢des, que, como indica o
livro de Jonas e como no-lo confirma o discurso de Pedro posterior a conversao de Cornélio,
ja se vislumbra nos profetas do AT, mas que s6 haveria de se consolidar definitivamente a
partir dos primordios da pregacao apostolica, enraizada no nicleo original da pregagéo de Jesus
na Galileia.

A morte de Jodo, profeta perseguido, prenuncia a morte do Filho

Se tomarmos 0 passo na sua totalidade e buscarmos ao nivel do intratexto reverberacGes
desta articulacéo entre o destino de Jodo e o caminho de Jesus (Mc 1,14) em cujo &mbito
também comparecem os temas fulcrais enunciados na Sua pregacdo inaugural (1,15),
encontramo-las em mais dois momentos decisivos: no final do ministério na Galileia (Mc 6) e,
de forma velada, nos inicios do caminho para Jerusalém (9,11-13) e do sucessivo ministério
na Cidade Santa (Mc 11-12).

Com efeito, no ambito da sétima sequéncia do Evangelho'%?? ¢ em pleno relato da “missdo
dos Doze” (6,7-13.30-32), Marcos enxerta a narrativa da «entrega» de Jodo (6,14-29)%%,

1021 Cf. J.A. FITZMYER, The Acts of the Apostles, 447.460.

1022 ] e., se considerarmos Mc 1,1-15 como a primeira sequéncia (coincidente com a seccdo A do evangelho),
Mc 6,1-44 corresponde a sexta sequéncia da seccdo B (i.e., Mc 1,16-7,30).

1023 J R. EDWARDS, «Markan Sandwiches», 205-206, nota que, entre os diversos aspectos por que se distingue
no evangelho de Marcos esta narrativa do martirio de Jodo, esta o de ser a Unica que ndo é acerca de Jesus, 0 que,
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articulando-a narrativamente com o relato da passagem de Jesus por Nazaré e da Sua rejeicdo
pelos Seus (6,1-6). Salientam-se as correspondéncias seguintes com o passo de Mc 1,14-151024;

- no espanto de Jesus «com a falta de fé [amiotia]» dos seus conterraneos (6,6) ressoa, pela
negativa, um eco da exortacdo de Jesus «acreditai [miotevete] no evangelho» (15e);

- tal como Jesus (1,15d), também os Doze «anunciavam o arrependimento» aos galileus
(6,12);

- tanto a missao de Jesus e dos Doze (6,7; cf. 16,7) como a «entrega» de Jodo (1,14a) tém
lugar na provincia da Galileia (cf. 6,21).

O relato de Marcos salienta os trés momentos que ditaram o destino violento de Jodo:

- durante o seu ministério, Jodo acusara Herodes, «rei» da Galileial®?®, de «possuir a mulher
de seu irmdo» Filipe (6,17-18), o que configurava um caso, ndo apenas de adultério, mas
sobretudo de incesto, em clara ruptura com a Lei de Deus e com a Sua Alianga®®?;

- 0 consorcio pecaminoso de Herodes e Herodiade degenera em verdadeira alianga de morte
guando, mesmo «sabendo» que Jodo «era um homem justo e santo» (Mc 6,20), 0 «rei», a
instancias de Herodiade e de sua filha (6,24-25), manda «captur[ar] Jodo e prend[é-IJo no
carcere» (6,17), desse modo silenciando para sempre a «voz do que brada no deserto» (1,3);

- a voz profética de Jodo é definitivamente silenciada num «dia favoravel [edxaipov]», 0 do
aniversario de Herodes. «O rei —diz o texto — enviando um guarda, mandou ... trazer a cabega
de Jodo. O guarda foi e decapitou-o na prisdo; depois, trouxe a cabeca dele num prato e deu-a
a jovem e a jovem deu-a a sua mée» (6,27-28). Justamente no dia em que celebrava a sua vinda
ao mundo, Herodes «da» a morte o seu profeta. O texto sugere ainda que, nesta onda de
contagio de violéncia de todos contra um, estavam envolvidos, além de Herodes e suas
mulheres, todas as autoridades politicas «da Galileia» (6,21.26) — uma verdadeira alianca de
cumplicidade com Herodiade'®?’, que «lhe tinha rancor e queria dar-lhe a morte» (6,19).

Na concepcao geral do Evangelho, esta unidade narrativa sobre o Baptista é uma antecipacédo
dramatica da interpretacdo que Jesus vai dar a morte do Precursor, a saber: o destino violento
de Jodo recapitula, em larga medida, o de Elias. Jesus refere isso mesmo, veladamente,
enquanto desce do monte da Transfiguracdo, no final da subsequéncia central do Evangelho
(8,27-9,13), e em resposta a uma pergunta dos discipulos: «Mas eu vos digo que Elias veio e
fizeram-lhe o que quiseram, conforme esta escrito» (Mc 9,13)1%28, Esta referéncia explicita a

dada essa relacéo contextual entre o destino do precursor de Jesus e a missao dos discipulos, mostra a intengdo de
se estabelecer uma relagéo entre ser missionario e ter de «ser entregue» a morte, como 0 precursor de Jesus.

1024 Assing-las-emos em italico, como de costume.

1025 Que Marcos propositadamente salienta Herodes a agir em relagéo a Jodo na qualidade de «rei» mostra-no-
lo, quer o facto de este termo ser aplicado cinco vezes (Mc 6,14.22.25.26.27), quer as sete ocorréncias do nome
«Herodes» (6,14.16.17.18.20.21.22). Seria mais exacto o termo “tetrarca” (Mt 14,1; Lc 3,1.19; 9,7). Surge assim
refor¢ada a plausibilidade de um contacto com Mc 1,14-15, no sentido de um contraste entre «o reino de Deus» e
«uma anedota de poder régio», como sugere Focant, 238.

1026 Em particular, Ex 20,14.17; Lv 18,16 e 20,21. Cf. F. LENTZEN-DEIs, Die Taufe Jesu, 200.

1027 Focant, 240, fala de «simulacro» e de «antitese de refeicdo de alianca», e compara ao dom do corpo de Jesus
na Ultima Ceia o alcance simbélico daquela refeicio macabra na qual é servida «num prato» a cabeca de Jodo. Na
mesma linha, salientamos R.L. WEBB, John the Baptizer and Prophet, 51-55 e 373-377; e R. GIRARD, «Scandal and
the Dance: Salome in the Gospel of Mark», 311-324.

1028 Introduzido aqui pelos discipulos, que por seu lado o ouviram aos escribas, o tema da “necessaria vinda de
Elias primeiro” (cf. Mc 9,11: &¢1) traz para primeiro plano a promessa de Ml 3,23 (Elias haveria de voltar «antes do
grande dia do Senhor» e traria consigo a paz e a unificagao do povo; cf. Sir 48,10). Dessa promessa brotou a tradi¢do
de que Elias apareceria como precursor do Messias. A esta luz se compreende a questdo dos discipulos: em sintonia
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Elias e a Escritura confirma a necessidade de a «entrega» de Jodo (1,14a), narrada no capitulo
6, ser lida a luz, ndo apenas das promessas de MI 3,23 sobre o retorno de Elias, mas sobretudo
do ciclo de Elias, onde é recorrente o tema da sua perseguicdo e sofrimento durante a sua
missao profética em Israel. Assim, o destino de Jodo, profeta perseguido em consequéncia do
seu ministério profético junto de um governante cruel e pusilanime, que na verdade €
governado pelo instinto vingativo de sua amante, evoca a figura do antigo profeta perseguido,
que também ndo hesitara em enfrentar o rei Acab (1 Rs 21,17-24) e, sobretudo, sua mulher
Jezabel (19,2)1%2°. A figura de Herodiade, que nédo olha a meios para se vingar do profeta (Mc
6,17-20), reconduz-se na realidade dos factos a da implacavel Jezabel, que «matou os profetas
do Senhor» (1 Rs 18,4.13) e que jurara dar a Elias o0 mesmo destino (19,2). Figuras
complementares, portanto, as destas mulheres de reis: ambas actuam no reino do Norte de
Israel; o juramento que Jezabel ndo foi capaz de consumar em Elias é levado a cabo por
Herodiade, ao urdir a morte de Jodo Baptista, 0 novo Elias®,

O tema do destino violento de Jodo Baptista e a sua intima articulagdo com a missao de
Jesus em lsrael reaparece, pela Gltima vez no Evangelho e novamente de forma velada, na
pardbola dos vinhateiros (Mc 12,1-12). O contexto é o do inicio do ministério de Jesus em
Jerusalém, onde Ele entrara triunfalmente como Rei messianico (cf. 11,1-10), o que ja indica
paralelismo com Mc 1,14-15. Este paralelismo com o inicio do ministério de Jesus na Galileia
transparece mais claramente se considerarmos dois outros elementos, como sdo, uma vez mais,
a referéncia a Jodo e a fé:

- na controvérsia sobre a natureza da Sua «autoridade»%, Jesus responde aos «sumos-
sacerdotes, escribas e ancidos»: «o baptismo de Jodo era do Céu, ou dos homens?», 11,30).
Devolvendo-lhes a pergunta, Jesus obriga as autoridades a tomarem partido em relacdo quer a
natureza do ministério do Precursor, quer, implicitamente, & natureza do Seu préprio ministério
—algo que eles recusam fazer, pois respondem-lhe: «Nao sabemos» (11,33);

- ironicamente, apesar deste seu agnosticismo tactico, as préprias autoridades realgam a
importancia da fé: «Se dissermos “do Céu”, dird: “Entdo, porque ndo acreditastes?”» (11,31).
A ironia esta no facto de serem as maiores autoridades religiosas de Israel a ndo acreditarem
como proveniente de Deus a mensagem de Jodo, cuja reputacdo como piedoso e «verdadeiro

com a doutrina dos escribas, ddo a entender que Elias ndo tinha ainda vindo; no entanto, eles tinham acabado de ver
Elias aparecer-lhes com Moisés na Transfiguracdo (9,4). Tratar-se-ia de um Elias apenas celestial? Nesta
incompreensdo dos discipulos estd em causa o significado profundo da identidade de Jesus: a questdo incide, no
fundo, sobre a “necessidade” do sofrimento do Filho do Homem antes da Sua ressurreicdo (8,31). Acolhemos aqui,
em particular, a recente proposta interpretativa de C. PAGLIARA, La figura di Elia, 204-220.

1029 Acab é acusado por Elias de «ter abandonado os preceitos do Senhor» (1 Rs 18,18), e de cumplicidade no
«homicidio» de Nabot e do crime de Ihe roubar a sua vinha (21,19). No final, contudo, Acab arrependeu-se e foi
perdoado (21,27-29).

1030 Cf, W. WINK, John the Baptist in the Gospel Tradition, 1968, 13; Schweizer, 143; Ernst, 1, 291; Pesch, |,
528; C. PAGLIARA, La figura di Elia, 214-215; A.J.R. MuTHIAH, Jesus — Giver of Life, 228-229. Por seu lado,
Hooker, 161; C. PAGLIARA, La figura di Elia, 220; Marcus, I, 402, consideram que Herodiade e Herodes séo antitipo
de Ester e do rei Assuero (Est 5,3.7; 7,2), que salvam o povo judeu «votado ao exterminio, a morte e ao
aniquilamento» (7,4), ao passo que Jodo Baptista é antitipo de Haman, o perseguidor dos judeus que morre
«suspenso» (7,10).

1031 No contexto, trata-se da autoridade de entrar no Templo para dali expulsar comerciantes e ladrdes (cf. Mc
11,15-17). Marcus, 11, 798, nota o esforgo editorial de Marcos em realcar a autoridade de Jesus como juiz mediante
duas parabolas de julgamento (11,12-14, sobre a figueira estéril; 12,1-12, sobre a vinha).
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profeta» (11,32) era unanimemente reconhecida, tendo inclusivamente sido selada pela sua
morte de martirl%3,

A controvérsia culmina na pardbola de Mc 12,1-12 (cf. Is 5), em que Jesus, além de
desmascarar as intengdes homicidas das autoridades de Israel (cf. 11,18) profetiza também a
sua destruicao, quando «o senhor da vinha» vier com poder para os julgar (12,9). Para 0s nossos
propositos, importa apenas salientar, na parabola, os contactos com o inicio do Evangelho (Mc
1,1-15):

- a0 sobrevir a época da colheita (12,2), o senhor da vinha envia, um apds outro, 0s seus
servos a cobrarem a parte que lhe tocava (12,2-5);

- 0 destino de todos os servos é serem maltratados pelos vinhateiros; numa provavel aluséo
a decapitacdo de Jodo, a um dos servos «atingiram na cabega e ultrajaram» (12,4);

- «por ultimo», o senhor da vinha envia um filho amado (12,6), que os vinhateiros
reconheceram ser «o herdeiro» (12,7) e a quem, por isso mesmo «mataram e lancaram fora da
vinha» (12,8).

Nestas referéncias ao «senhor» que «envia» na «época» da colheita 0s «servos» e o «filho
amado», vemos Jesus a reler, a luz do cantico da vinha (Is 5)°%, a Sua divina missdo
escatoldgica, unindo-a indissociavelmente a misséo e ao destino de sofrimento e morte que,
como ilustra a morte de Jodo as maos de Herodes, os profetas do Senhor sistematicamente
encontraram, ao longo da histdria de Israel, junto do seu povo e dos seus chefes!®4, Deste
modo, a caracterizacao do Precursor e a de Jesus, que culminara no relato da Paixao, sublinham
um vinculo inexoravel entre proclamac&o do evangelho e entrega a perseguicéo e a morte®.
Nos Seus ensinamentos aos discipulos, esse paralelismo sera estendido pelo préprio Jesus aos
Seus discipulos: também eles hdo-de «proclamar o evangelho a todas as na¢fes» e em seguida
serdo «entregues» aos tribunais e «entregues» a morte pelos seus proprios irméos (Mc 13,10-
12).

1032 Cf, Marcus, 11, 800.

1033 Reconhecendo a intertextualidade com Is 5, como a generalidade dos Autores, S.P. AHEARNE-KROLL, The
Psalms of Lament in Mark’s Passion, 156-161, nota com pertinéncia a conotagdo também “davidica” da referéncia
ao «filho amado» na parabola e ao SI 118 (cf. SI 2; 89 e 2 Sm 7 sobre David como rei e filho de Deus).

1034 Os comentarios ilustram este tema com textos como 1 Rs 18,4.13; 19,10; 2 Cr 16,10; 24,21; Jr 3,20; 20,2.
A perseguicdo dos profetas é frequentemente referida, também, no NT: 1 Ts 2,15; Mt 5,12 = Lc 6,23, Mt
23,31.34.37; Lc¢ 11,47-49; 13,33-34; Act 7,52) Cf., por todos, O.H. STECK, Israel und das gewaltsame Geschick der
Propheten.

1035 Cf. Donahue — Harrington, 70.
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4. INTERPRETACAO

Retorno de Jesus a Galileia, chegada do Reino de Deus para todos

Superada a provacdo do deserto, Jesus regressa a Galileia para doravante prosseguir
caminho junto do Seu povo, sob a guia do Espirito Santo e no horizonte mais vasto —
literalmente ex-céntrico — da Galileia inteira. Primeira destinataria do ministério de Jesus, a
“Galileia” acumula agora um significado simultaneamente particular e universal. Ao mesmo
tempo que indica o retorno de Jesus a provincia de onde partira ao encontro de Jodo (1,9), o
evangelista mostra que a Sua grande missdo tem a “Galileia dos gentios” como ponto de
partida'®®. Longe de apenas sugerir um regresso ao regaco doméstico, que de resto se vai
mostrar escandalizado (6,3) e mesmo adverso em relacéo a Jesus (3,21), o evangelista salienta
desde o inicio que Ele vem para a Galileia semipaga ao encontro de todos, ndo judeus
incluidos®®®’,

De acordo com o imperscrutavel plano da bondade de Deus, ha para tudo na historia humana
um tempo determinado, e com a irrupcéo da pessoa e do querigma de Jesus na Galileia arranca
no coracdo dessa mesma historia o acontecimento decisivo, possibilitado pela consumada
rotura dos Céus (1,10). Esse acontecimento, vislumbrado pelos profetas, é o do inicio da era
escatoldgica, era da plenitude do dom divino presente no messias Jesus, o tempo por exceléncia
“para dar a luz” e “para morrer”'®®, Desde esta primeira hora em que, abrindo a boca para
proclamar o evangelho de Deus, Jesus “rasga” publicamente o “véu” do Seu siléncio, até a
hora derradeira em que, estando ja tudo dito, ird lancar um forte grito e expirar, rasgando-se
entdo o véu do templo (15,36) e ipso facto o muro da separagdo entre o culto judaico e o gentio
(15,38-39), é 0 mesmo sopro divino sobre Ele derramado desde os Céus rasgados a inspirar-
Lhe a palavra destinada a ser proclamada “em toda a parte” e “a toda a criatura” (16,15.20).
Porque nEle habita o préprio Espirito de Deus, «Jesus é Evangelho, desde o inicio (1,1)»%;
isto é, em Jesus e no Seu Evangelho o mensageiro confunde-se com o querigma e, muito mais
do que serem um conteddo, 0 mensageiro e a Sua mensagem assumem uma dimensdo
historico-salvifica decisiva para cada israelita e a humanidade inteira.

Toda a densidade do acontecimento escatoldgico se concentra nas palavras com que 0 Jesus
de Marcos lanca a terra, qual minuscula semente de mostarda, 0 mais curto de todos os Seus
discursos: “... chegou o Reino de Deus...”. O mesmo € dizer, nos termos do profeta: o teu
Deus reina (Is 52,7)! E uma declaracdo que, ressoando em contexto pds-baptismal, deixa
subentender o esperado e tipicamente messiénico grito de vitdria, anunciando a subjugacéo das
poténcias do Mal (1,13; 3,27). Mas o teor deste andncio inaugural € sobretudo positivo.
Realidade dindmica, iniciada no passado e cujos efeitos se expandem no presente modificando-
o radicalmente, o reinado escatoldgico de Deus é instaurado, como nas origens (de Israel, do

1036 e também como ponto de chegada, quer quando Ele se desloca a cidades estrangeiras, quer no recomego
da missdo universal a seguir a morte e ressurreicéo (16,7).

1037 Na esteira de Lagrange, Standaert I, 134, observa que «Ele veio pregando, e ndo para ali pregar. A pregacéo
ndo esta reservada para a Galileia». A melhor ilustracdo deste ponto é o paralelo lucano, que assinala o inicio da
missdo com a passagem por Nazaré (Lc 4,16). Por sua vez, a releitura de Mateus parece explicitar o que esta
implicito em Mc 1,14: «E deixando Nazaré de parte, foi estabelecer-se em Cafarnaum» (Mt 4,13). No seu estudo,
intitulado «L’universalismo nei Sinottici», M. Grilli ndo considera o passo de Mc 1,14-15 (cf. p. 299-301).

1038 Ecl 3,2. Cf. Mc 10,52; 15,37.

1039 Standaert 1, 134. O mesmo Espirito ha-de inspirar o testemunho que os discipulos perseguidos dardo em
favor do evangelho (Mc 13,11).
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mundo), na Palavra de Jesus e pela forca divina dessa Palavra, através da qual o Senhor revela
a Sua soberania sobre toda a historial®, Palavra eficaz, que estabelece no seio dos que a
escutam uma relagdo interpessoal de intimidade e partilha (cf. 3,14.34-35). Mistério indizivel,
esta nova proximidade de Deus e do Seu Reino é dificil de compreender, dificil de comunicar.
Sem lhe diminuir o mistério, mas antes tornando-A tangivel na vida concreta do seu auditdrio,
Jesus comunica a proximidade da divina Presenca servindo-se desde logo do codigo biblico,
onde sobressai a metafora-raiz “Deus é Rei”'%!, E que é um Rei sendo alguém especialmente
constituido para exercer o poder sobre um territdrio e ai servir um povo? Ora, da terra e do
povo de Israel é Senhor Unico o proprio Deus Altissimo criador do universo. A proclamagédo
do Reino adquirira, entretanto, significados especificos consoante as circunstancias em que
Jesus se vai moverio4,

O teu Deus reina! Apesar de, neste estadio inaugural da missdao de Jesus, a narrativa se
centrar no acto de tomar a palavra por parte do arauto, e ndo na sua recep¢do, descortinamos
um primeiro nivel de significado da pregacdo do Reino no facto de ser a Galileia a primeira
regido destinataria do “evangelho™®3, Trata-se, na verdade, do primeiro territério que
conhecera a deportacdo e que perdera (com a prisdo do seu Ultimo rei, Oseias, pelos assirios)
uma soberania que nunca mais viria a recuperar. A Galileia é também essa encruzilhada de
povos e culturas que a profecia messianica designa de “Galileia das nagdes”; a entidade
geopolitica em que Jesus anuncia o Reino €, enfim, o povo concreto dos subditos de Herodes.
A esse povo “errante, oprimido” e que “amaldigoava o seu rei e o seu Deus” (Is 8,21), povo
multissecularmente humilhado pela divisdo territorial, deportagdo, exilio e ocupagdo
estrangeira, chega primeiro a “gloriosa” noticia (Is 8,23) de que estd iminente o cumprimento
cabal do éxodo. O final do cativeiro manifesta-se primeiro nessa porcao da terra prometida, e
num plano radical, mas nem por isso menos tangivel e decisivo: mais do que libertacdo politica
da poténcia imperial do momento, em Jesus, novo Josué, aproxima-se a (re)conquista de
territorio aquele poder que corrdi o povo da Alianca e a descendéncia de Ad&o desde a origem,
0 poder de Satanas!®*. Mesmo que os proprios conterraneos ndo venham a reconhecer na

1040 v/alorizando de modo particular o contexto marcano, procuramos deste modo tomar aqui posicdo sobre a
vigorosa discussdo acerca da dupla qualificagdo temporal do verbo, que podera vincar, ora o “cumprimento” do
Reino (C.H. Dobb, The Parables of the Kingdom, 36 s.), ora a sua “chegada” (W.G. KUMMEL, Promise and
Fulfillment, 19-36). A referida discussdo parece actualmente encerrada, e um dos argumentos pode ser 0 que
recentemente propugnaram Donahue-Harrington 71, quando sustentaram que a tensdo entre as dimensdes presente
e futura do Reino decorre, em boa medida, do modo como se verte o verbo “chegar/aproximar-se”.

1041 Discutindo acerca do poder evocativo e intersignificante das metaforas, P. RICOEUR, Interpretation Theory,
64, observa, com pertinéncia para a metafora “reino de Deus” e a correspondente expressdo metaforica “Deus é
Rei”: «no seio da tradigdo hebraica, diz-se de Deus que Ele é Rei, Pai, Marido, Senhor, Pastor, e Juiz, sendo tambhém
Rocha, Fortaleza, Redentor, e Servo sofredor. A rede gera o que podemos chamar metaforas-raizes [root
metaphors], meté&foras que, por um lado, tém o poder de reunir as metéforas parciais solicitadas aos diversos campos
da nossa experiéncia e, desse modo, de lhes assegurar uma espécie de equilibrio. Por outro lado, elas tém a
capacidade de gerar uma diversidade conceptual, isto €, um nimero ilimitado de possiveis interpretagdes no plano
conceptual. As metaforas-raizes juntam e espalhamy. Para o Autor francés, a metafora evangélica “reino de Deus”
configura claramente uma metéafora-raiz, uma expressao-limite susceptivel de intensificar no discurso religioso de
Jesus o efeito religioso do processo metafdrico, ao ponto de fazé-lo convergir para um ponto extremo: “o ponto de
encontro com o infinito” (cf. «Biblical Hermeneutics», 119 s.).

1042 Parafraseamos aqui a conhecida observacio, de J. Wellhausen (citada em Standaert 1, 138) de que “Ele
ensinava consoante as circunstancias”.

1043 Cf. Focant, 78.

1044 Cf, Marcus, 173-174.
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pregacao e nos milagres de Jesus uma inegavel manifestacdo do Reino libertador (Mc 6,3), 0s
“espiritos malignos” ndo deixardo imediatamente de advertir, com apurada intuicdo
cristolégica e evidente alvoroco, a presenca do Messias portador do Espirito Santo
regenerador: «Vieste para nos arruinar? Sei quem tu és: o Santo de Deus» (1,24)1%4°. O préprio
“rei” Herodes, vendo-se indirectamente confrontado com Jesus (6,14), ird estremecer com a
ideia de Jesus personificar um poder maior, 0 da vida que renasce; para Herodes, com efeito,
0 acontecimento-Jesus era prova de que tinha “ressuscitado” Jodo Baptista (6,16), o “homem
justo e santo” a quem ele “temia” (6,20). Numa palavra, a ressondncia concreta da pregacao
do reino de Deus na Galileia inclui, de um lado o nexo intimo entre a chegada do dominio
soberano de Deus e 0 Seu messias, e de outro uma relagdo antitética entre esse Seu dominio e
o dominio hostil das poténcias do caos personificado em Satanas e na sua concretizagao no rei
terreno. Mais do que uma recuperagéo da terra conquistada sob Josué ou do territorio unificado
sob David-Salomé&o, o anuncio do reino por Jesus revela, de modo particular, conforme vamos
Ver a seguir, o cumprimento das promessas escatolégicas de um culto universal ao Deus Unico.

O teu Deus reina! A pregacdo do Reino por Jesus e a sua conotacdo de cumprimento pleno
das promessas de um novo éxodo escatoldgico que lhe é inerente causa também um impacto
muito particular no quadro histdrico-teoldgico de Juda e Jerusalém. E o proprio evangelista a
vincar, com a cita¢do inaugural do profeta do novo éxodo (Mc 1,2-3), uma conexdo decisiva
entre a chegada do reino de Deus — no evangelho e na pessoa do Messias Jesus — e 0
cumprimento do novo éxodo enquanto “auto-revelagdo” do poder régio do Senhor da
Alianca'®®. Clarificando o sentido em que o poder do Senhor em favor do Seu povo deve ser
entendido, a evocagdo conjunta em Mc 1,15 da quarta Lamentag&o e dos profetas Jeremias e
Deutero-Isaias indica que este poder soberano do Senhor sobre 0 Seu povo coincide com a Sua
infinita “compaixdo segundo a imensidade do Seu amor” (Lm 3,32 LXX). O leitor é assim
levado a inferir uma exemplaridade dos acontecimentos salvificos do passado (éxodo e exilio)
para 0 novo contexto judaico em que ressoa a proclamacao do Reino. Por outras palavras: se
outrora aos exilados na Babildnia se manifestou, como no éxodo, 0 amor compassivo do
Senhor, quer na revelagdo de que “terminou” o castigo pelos seus pecados e a sua longa
“servidao” (Is 40,1), quer no efectivo retorno do povo a Juda e a Jerusalém, quanto mais agora
gue se iniciou o fim dos tempos vai revelar-se essa ternura divina através do novo “arauto de
boas novas”, o “rei-pastor” cujo nome diz “salvacdo de Deus” e anuncia a Sido “o teu Deus
reina” para sempre (Is 52,7)! Contudo, o evangelho vai mostrar que a libertacdo operada pelo
messias-rei revela dimensdes inesperadas do poder soberano do Senhor. Com efeito, se é certo
que, ao longo do caminho que culminara em Jerusalém, o messias Jesus vai levar o reino de
Deus aos dominios do Adversario, resgatando do seu poder muitos doentes e endemoninhados,
e se é certo também que parecia chegado o climax do novo éxodo no momento da Sua
“chegada” a Jerusalém em que Jesus é aclamado como “o que vem em nome do Senhor” (Mc
11,10), i.e. como representante régio (davidico) do proprio Senhor de Israel e com plena
autoridade para agir em Seu nome junto de todo o povo ali reunido®’, incluidas as autoridades,
ndo menos certo é que serd a cruz a manifestar a Sido a vitdria messianica de Jesus, filho e

1045 Sem considerar a importancia de Mc 1,13, John. C. Iwg, Jesus in the Synagogue of Capernaum, esp. 252-
272 e 317-324, discute a importancia «tipica, paradigmatica e programatica» (p. 271) deste passo (1,21-28) para o
evangelho na sua totalidade, pondo em especial evidéncia a actividade exorcistica.

1046 Cf, Watts, 102; J. MARcus, The Way of the Lord, 20.66.

1047 Cf. Watts, 307; Gundry, 631.
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servo. Ndo tendo sido acolhida em Sido a autoridade do “ultimo enviado” de uma série de
“servos” enviados pelo Senhor da vinha (12,6), serd ironicamente o centurido romano, i.e. um
dos “outros” a quem o Senhor prometera “dar a vinha” (12,9), a reconhecer rosto de “filho de
Deus” a figura de Jesus parodiado no alto da cruz como “messias, rei de Israel” (15,32).
“Naquele dia” central da liturgia judaica, € com esta entronizagdo do messias crucificado, com
esta rotura do muro que separava lIsrael das nagcdes e com o reconhecimento pelo membro do
inimigo de Israel de que o Senhor é “rei sobre toda a terra” e “Unico” o Seu nome (Zc 14,9)
gue se cumpre em Jerusalém o climax do novo éxodo escatoldgico antevisto pelos profetas.
Com razéo, M. Grilli vislumbra nesta vitoria da cruz o universalismo do reino: «O corpo do
Cristo morto e ressuscitado torna-se, para [0 evangelista], o templo vivo, ndo feito por méo
humana, onde Deus pode ser adorado por quem professar que o Crucificado é o Messias, Filho
de Deus»*%8,

O teu Deus reina...! A salvagdo de Deus, Unico e verdadeiro rei de Israel, esta ai para o Seu
povo, na pessoa e no home de Jesus de Nazaré, ungido de Deus, nova Arca onde 0 Senhor
habita e exerce a sua basileia sobre a histdria. Os que O escutarem e seguirem receberdo o dom
do reino (Mc 4,11) — realidade ja presente, conforme ilustram as parabolas e os milagres de
Jesus, mas s6 consumavel no futuro retorno do Filho do Homem?®® — e poderéo vé-lo chegar
com poder (9,1; 11,10) e nele entrar (9,47), se o acolherem, ndo com a presuncdo dos ricos
(10,24), mas com a receptividade tipica dos pequeninos (10,14). Conforme bem sintetiza
Schnackenburg, na pregacdo de Jesus «[tJudo se relaciona com a mensagem da Basileia e
[tudo] é referido a Sua pessoa»®°. Enquanto metafora-raiz de todo o evangelho, o reino e o
anuncio do seu inicio em e por Jesus ¢ o modo de Jesus (Se) dizer “Deus connosco”, com
idéntica eficacia performativa que a da palavra divina no primeiro dia, quando Deus disse
“Faca-se a luz” e a luz foi feita (Gn 1,3), e quando mercé da Sua mao poderosa contra o Egipto
levou Moisés e os filhos de Israel a cantarem “O Senhor reinara eternamente”.

O apelo incondicional a conversao e a fé

Apresentando-se ao povo como o arauto do reino de Deus, Jesus de Nazaré ndo é mais um
pregador apocaliptico da revolta contra o poder reinante, como 0s que pululavam na Palestina
do século 1'%, Comprova-o a subsequente exortagéo «convertei-vos e acreditai no evangelho»,
cuja ressonancia drastica evidente, longe de supor qualquer designio nacionalista, de tipo
zelota ou de outro tipo, decorre antes da realidade histdrica ultima e definitiva que é a nova era
da Presenca divina, iniciada com a rotura dos Céus e destinada a consumar-se em Jesus e pela
mediagdo dEle. A referida exortagdo requer assim do auditério de Jesus aquela “consciéncia
escatologica'%? que encontramos tipificada, quer nos ninivitas quando se viram confrontados
com a urgéncia de escolher entre ignorar o profeta estrangeiro ou acreditar na sua mensagem
drastica de destruicdo e converterem-se do seu grande pecado, quer por Pedro perante o romano
Cornélio e sua familia. Em ultima andlise, transparece nesta dupla exortacdo inaugural do

1048 «’universalismo nei Sinottici», 301.

1049 Cf. Mc 8,38-9,2; 13,24-27; 14,62.

1050 Signoria e Regno, 76-77.

1051 Sobre este ponto, M. HENGEL, The Zealots, 379, conclui de forma lapidar: «a proclamagdo de Jesus e da
Igreja cristd dos primérdios constitui a verdadeira superagéo da tentativa zelota de trazer o Reino de Deus & terra
pela violéncia».

1052 Standaert I, 136.
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ministério de Jesus a voz do filho de Deus e Messias-Noivo a convocar, mediante a linguagem
tradicionalmente associada ao cumprimento da Alianca, judeus e pagdos para a grande festa
do Seu banquete nupcial (cf. Mc 2,19)0%3,

O primeiro imperativo, que os discipulos irdo retomar por ordem de Jesus (6,12), acolhe de
Jodo a pregacdo da “conversdo” mas, nesta fase inicial do ministério, sem condicionar o perdao
dos pecados a recepcédo do baptismo%4, A nuance tradicional da exortacdo a converséo — i.e.
o apelo a “voltar” ao caminho da relagdo inicial de alianga, apés um desvio culposo para o
pecado —, na medida em que brota agora da boca do portador do Espirito Santo, inclui de algum
modo o dom de “recuperar” a comunhéo original com o Espirito criador perdida em Adéo,
uma comunhao que permitira aos membros do novo Israel escolher a vida e renunciar a morte.
Sendo consequéncia pratica e urgente da proximidade do reino, este processo de “recuperagdo”
da relagdo original recebe do contexto evangélico um cunho particular. Jesus ndo prescreve ao
Seu auditério que se “convertam” em virtude de alguma ameaca de castigo; Ele exorta na
perspectiva de uma situacéo definitiva de salvagdo®®®. Conforme ilustrara o convivio de Jesus
com os pecadores (2,15-17) e a Sua declara¢do de uma amnistia de “todos os pecados” menos
um (3,28), o tom do Seu apelo é incondicional e implica, como pressuposto para uma
transformacao moral, uma conversao de espirito, i.e. «xuma conversdo relativamente a ideia que
se tem de Deus e do seu enviado messi&nico; conversdo também em relacdo a ideia que se tem
da atitude de Deus para com os pecadores; conversdo, enfim, em relacdo ao caminho que
conduz a Deus: as obras da Lei ou a fé»'%6, A mover a conversdo estd, portanto, a iniciativa
gratuita de cleméncia e perddo da parte de Deus, que assim revela a Sua propria capacidade de
também Ele se “arrepender” das Suas ameacas de julgamento e punigdo sobre os pecadores. A
luz dos exemplos dos ninivitas e de Cornélio, ndo ha limites de ordem racial ou mesmo moral
para o perdd@o que Jesus vem oferecer a quem se converter ao Evangelho. Porque Deus ndo faz
acepcdo entre judeu e gentio, até os piores inimigos da honra de Deus e do Seu povo podem
recuperar a forma divina com que foram criados em Adao.

O apelo incondicional a conversao desemboca, sem solucdo de continuidade, no apelo a
“acreditar no Evangelho”. Também aqui o Messias Jesus ocupa lugar central. Desde logo em
relacdo ao Seu auditorio, a quem foi comunicada a informacg&o decisiva para reconhecer nEle
uma autoridade Unica enquanto messias e filho de Deus, Kyrios e “mais forte”, mediador do
Espirito Santo e amado em quem o Céu se compraz, vencedor do Satands e arauto do reino de
Deus. Equipado com esse conhecimento, o auditério do evangelho sabe que, em virtude de o
evangelho ter o cunho do Espirito que habita Jesus, e em virtude da provagdo extrema a que
foi submetido junto do Adverséario, a resposta da fé consiste antes de mais no abandono
confiante Aquele que, além de se manifestar poderoso em obras e palavras, é por Si mesmo
credivel (Hb 10,23)1%7, “Acreditar” implica, portanto, e desde logo, acreditar no messias Jesus,

1053 Para uma analise da exortagdo de Mc 1,15 em contexto sindptico, cf. Standaert I, 138-139.

1054 56 em Mc 16,16, i.e. no contexto pos-pascal da missao cristd, é que Jesus condiciona o dom da Sua salvagéo
a recepgdo do baptismo.

1055 C