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RESUMO

O pensamento antigo interpretava todas as manifestacfes danosas ou enfermidades
pessoais e psiquicas como “influéncia satanica”. Considerando esse pano de fundo, a
proposta deste trabalho é analisar o imaginario da comunidade marcana em relacdo ao
demoniaco e como esse tipo de leitura impactava a vida das pessoas naquela conjuntura.
Para tanto, buscaremos identificar na pericope de Mc 3,20-35 0s mecanismos demoniacos
daquela sociedade e como esse imaginario se refletia no cotidiano da comunidade. Além
disso, verificaremos por que as praticas de Jesus envolvendo o exorcismo incomodavam,
levando a sua identificacdo como demonio. Entendemos ser necessario avaliar a atividade
taumaturgica de Jesus e a representatividade que ela tinha em seu contexto, bem como o

efeito social que produzia e a sua recepcdo pela comunidade marcana.

Palavras-chave: Demonio — Belzebu — Satands — Evangelho de Marcos — Exorcismo

— Taumaturgia — Reino de Deus — lIdentidade.



CARDOSO, Regina Aparecida Lourengo. The Demonic in Mark 3,20-35. S&o Bernardo
do Campo, UMESP, 2015. Thesis (MA in Religious Studies). Faculty of Humanities and
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ABSTRACT

The ancient thought had interpreted all harmful events or personal and psychological
illnesses as “satanic influence”. Regarding this background the purpose of this work is to
analyze the imagery of Markan community concerning the demonic and how this reading
would have impacted the lives of people in that context. In order to carry this out we shall
seek to identify, in the passage of Mark 3.20-35, demonic mechanisms of that society and
how this imaginary was reflected in the community quotidian. In addition we shall verify
the reason why the practices of Jesus involving exorcism caused such a disconfort,
leading to his identification as a demon. We regard as necessary to evaluate the
thaumaturgical activity of Jesus and its representativeness at the time, as well as the social
effect it produced and its reception by Markan community.

Keywords: Demon — Beelzebub — Satan — Gospel of Mark — Exorcism —

Thaumaturgy — Kingdom of God — Identity.
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INTRODUCAO

O tema que escolhemos para este estudo € bastante instigante. A questdo do mal,
dos demdnios, exorcismos, espiritos malignos ou impuros € sedutora e muitas tentativas
de respondé-la ocorreram através dos tempos, de modo que o demoniaco e o mal séo
formulacBes presentes nas literaturas de muitos povos, seja como narrativas miticas,

contos maravilhosos, lendas, folclores, etc.

E importante detectar o demoniaco como parte do fendmeno religioso e sua
relevancia no processo simbolico de uma comunidade. Nesse sentido, conjugado ao

demoniaco o exorcismo é um tema de valor e que merece maiores aprofundamentos.

Em principio, o que chama atencdo nessa temética séo as questdes sobrenaturais
que o envolvem. Porém, ao investiga-la, percebemos que o problema esta diretamente
ligado ao nosso dia a dia. Lidamos com a questdo do mal e do demoniaco o tempo todo
nas comunidades de fé, buscando respostas para a dor, o sofrimento, as desgracas, as
doencas, os conflitos, as contendas, as inimizades, as injusticas, etc.

Na figura do diabo existe também a instituicdo do mal como forca organizada,
cuja finalidade ndo é s atingir este ou aquele, mas é direcionada contra tudo e

contra todos. [...] O diabo é uma for¢a que o homem percebe como externa e
ao mesmo tempo interna a ele.!

Mircea Eliade conceitua o demoénio como o que € estranho, que é desconhecido,
ou como tudo aquilo que ameaca a ordem estabelecida por um grupo ou sociedade.

As sociedades arcaicas e tradicionais concebem o mundo em seu redor como
um microcosmos. Nos limites deste mundo fechado comec¢a o dominio do
desconhecido, do ndo-formado. De um lado existe o espaco cosmisado,
portanto habitado e organizado — de outro lado, no exterior deste espago

1 scHIAVO, Luigi; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). Dois mil deménios na Decépole:
exegese, historia, conflitos e interpretagdes de Mc 5,1-20.1999.275f. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias
da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de Sdo Paulo, Sdo
Bernardo do Campo,1999, p.11.
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familiar, existe a regido desconhecida e terrivel dos demonios, das larvas, dos
mortos, dos estrangeiros; numa palavra: o caos, a morte, a noite.?

A iconografia religiosa e a arte fizeram inimeras representacfes do Diabo no
imaginario popular. Ao longo dos anos o deménio foi reproduzido (escrito e pintado)
como o elemento que estd na origem do mal, do caos, da desordem, da desgraga, da
doenca e da morte. Essa imagem do demoniaco € relevante para a nossa pesquisa por
traduzir o imaginario de um povo, que engloba seus simbolos, sonhos, esperancas, medos,

perspectivas, assim como representa seus ideais e identidade.

Escolhemos a pericope de Mc 3,20-35 por entender que a mesma abrange questdes
importantes sobre o assunto. A partir desse texto, investigaremos como o mundo
simbolico era construido pela comunidade, como o imaginario da época lia as estruturas
e onde o demoniaco se situava nesse mundo. Para tanto, tentaremos detectar o conflito na
comunidade e quais vozes sdo ouvidas nele. Na pericope em questdo, Satanas personifica
0 mal e esta relacionado ao demonio e a impureza, tendo o poder de influenciar o ser
humano, ideia esta ja presente em alguns excertos veterotestamentarios — por exemplo,
em 1Cr 21,1 foi Satanas quem induziu Davi & batalha e ao pecado. E importante verificar,
também, qual a relacéo entre possessdo demoniaca e opressdo econémica e como isso se

refletia na exclusdo social e cultural da época.

Ainda como parte do escopo deste estudo, buscaremos entender, dentro da religido
do éxtase e do exorcismo, quem possui quem. Jesus seria Mesmo um pPosSesso ou um

louco? Ele € possuido por quem? A familia seria um empecilho ao seu ministério?

No primeiro capitulo primaremos pela definicdo de termos considerados
importantes e por fazer um mapeamento sobre questdes relevantes. Apresentaremos
conceitos sobre o mal, o demoniaco, Belzebu, o principe dos demonios, demdnio, Satanas

e como essas concepcdes contribuiam para a formacdo da identidade do povo.

E importante entender que Jesus viveu em um mundo com caracteristicas
historicas peculiares, com processo de “aculturacdo de uma regido de fronteira entre

mundos diversos como era a Galileia. [...] As tradi¢des israeliticas e a nova cultura global

2 ELIADE, Mircea. Imagens e simbolos. Tradu¢do de Maria Adozinda Oliveira Soares. Lishoa:
Arcédia, 1979, p.37.
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do helenismo encontravam-se exatamente no tempo e no espago em que Jesus viveu”. 3
Dentro desse panorama diverso, com uma multiplicidade de tradigdes, ideias e
cosmovisoes, Jesus compartilhava as mesmas preocupacdes e a mesma visdo de mundo
dos seus contemporaneos. A cultura de entdo lhe fornecia elementos para elaborar suas

concepgdes religiosas e a sua propria identidade.

Consideraremos, também, se a atividade exorcistica de Jesus poderia revelar a sua
messianidade ou se haveria uma possivel interpretacdo escatologica que reportasse ao
mito do combate entre 0 bem e 0 mal, um embate césmico no qual Jesus e seu movimento
representariam a luz e o bem, enquanto o mal e as trevas seriam personificados por
Satanas e seus demdnios. A concepg¢do de um messias que viria para guerrear e libertar o
povo se dava devido a exploracdo sistematizada pelo colonialismo e a desagregacao
social. As expectativas escatoldgicas ajudariam a interpretar os acontecimentos como o

inicio do combate final.

A atividade exorcistica de Jesus incomodava 0s poderes de seu tempo e a sua
popularidade crescia a ponto das autoridades judaicas de Jerusalém enviarem escribas
para espreitar suas acdes. Vindos de Jerusalém para a Galileia, os escribas ndo recearam
em acusé-lo de ter Belzebu, de estar possuido pelo principe dos demdnios e de fazer
milagres pelo poder dos demdnios. A pratica mégica de Jesus, revestida com uma

conotacdo popular, era um desafio as agéncias religiosas oficiais do seu tempo.

No segundo capitulo o foco sera a exegese do texto de Mc 3,20-35 e a andlise do
imaginario da comunidade. O contexto do evangelho de Marcos se caracterizava pela
forte critica que fazia a religiosidade e a economia politica da época. Nesse escrito, 0
demoniaco aparece marcado por uma religiosidade baseada no imaginario mistico
apocaliptico, ao passo que também representa uma leitura das estruturas sociais e de poder

que eram compreendidas como demoniacas e, portanto, objetos do exorcismo.

O estudo do contexto social, politico, econdmico e religioso se apresenta aqui
como de fundamental importancia para situar Jesus no tempo em que ele viveu, pregou,

ensinou e performou exorcismos. Sua pratica méagica seria uma forma de resisténcia e o

3 CORNELLLI, Gabriele; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). “E um deménio!” O Jesus
histérico e a religido popular.1998.232 f. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de
Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 1998,

p.2.
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exorcismo, nessa sociedade, representaria a condenacao de um sistema de vida opressor,

libertando as pessoas de uma ideologia que desumaniza.

No terceiro capitulo procuraremos demonstrar que, na pericope de Mc 3,20-35, 0s
religiosos sdo os verdadeiros inimigos de Deus, os blasfemadores que cumprem a tarefa
de Satanas e endemoninham o povo, mantendo-o numa condic¢do de impureza que lhes

perpetua o poder.

Os relatos sobre o exorcismo implicam numa ameaca as forcas demoniacas. O
conflito acontece porque os discursos e as acbes de Jesus alcancam uma dimensdo
libertadora, por isso subversiva. Os poderosos identificavam seus inimigos com o

arquidemonio, razéo pela qual chamaram Jesus de Belzebu.

A guerra politica dos mitos se instaura pela relevancia e forca das questdes
simbolicas. Na linguagem simbdlico-mitica, deménio seria um arquétipo encarnado que
da forma ao mal e a tudo que ameaca a ordem. Em uma situacdo como essa seria dificil
identificar o outro como inimigo? Como dem0onio o outro deveria ser expulso? Ele seria
uma ameagca a identidade e o poder dos grupos? Essas sdo algumas das perguntas que

tentaremos responder no decorrer da pesquisa.

No que se refere a metodologia, recorreremos a exegese histérico-critica e fontes
literarias. Como referencial tedrico utilizaremos principalmente Ched Myers e Irineu
Rabuske. Partindo do pressuposto de que Mc 3,20-35 expressa conflitos e questdes
sociais, servir-nos-emos do método socioldgico no levantamento da situacdo social,

politica e econdmica na Palestina do primeiro século.

E preciso dizer, ainda, que esta pesquisa levara em consideracdo a questdo da
aculturacdo; as fronteiras fluidas; a pluralidade judaica marcada pelo grande nimero de
movimentos dentro do judaismo e pelas mdltiplas culturas existentes na regido da
Galileia; o modelo centro-periferia do evangelho de Marcos; as herancgas culturais
decorridas da aproximacéao dos judeus com outros povos no exilio (babil6nicas, assirias,
persas, gregas, romanas), as quais formaram o imaginario coletivo do povo e se refletiram
na composicdo dos evangelhos, em especial Marcos. Também procuraremos entender a
origem e o desenvolvimento das crencas e tradi¢fes relativas ao demoniaco, bem como

0s seus impactos na construcgdo identitaria do povo.
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Outro conceito abordado nesta pesquisa diz respeito a linguagem simbdlica e
como esta intervém, transforma e se reflete na experiéncia de vida de um determinado

grupo social.

Todos esses caminhos convergem para um ponto hermenéutico que nos permitira,

finalmente, langar um olhar diferente sobre a préatica taumatargica de Jesus.



CAPITULO |

O DEMONIACO COMO FENOMENO SOCIAL
NO PRIMEIRO SECULO

Introducao

Para adentrarmos no estudo do Novo Testamento, em especial o evangelho de
Marcos, temos que levar em consideragao alguns aspectos que marcaram o mundo judaico
na Palestina do primeiro século, dentre eles a dominacdo helénica e a religiosidade do

mundo greco-romano.

Outro enfoque que distingue 0 mundo judaico da Palestina do primeiro século é a
pluralidade caracterizada pelo grande nimero de movimentos dentro do judaismo, bem
como as muitas culturas existentes na regido. Num periodo de aproximadamente quatro
séculos, o judaismo foi bombardeado por um pluralismo teoldgico rico em simbologias
religiosas, habitado por anjos e demdnios, de um lado, e por leis e cddigos religiosos, de

outro.

A questdo do mal e do demoniaco apresentada naquele ambiente resulta do
dialogo cultural entre vérias ideias e cosmovisdes. O contato entre as diferentes culturas
— que vado desde os antigos hebreus e seu convivio com 0s cananeus, egipcios,
babil6nios, persas, gregos e romanos — explica os conceitos do demoniaco e do mal, bem

como as diferentes maneiras pelas quais estes foram vistos no decorrer dos tempos.

Antes, porém, de abordarmos o tema do demoniaco, julgamos por bem tecer

algumas consideracOes acerca de algumas questdes que preparam 0 caminho para
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entendé-lo, entre elas a fungdo do mito, do simbolo e do rito, bem como o papel da

linguagem como sistema simbolico condutor dos seus conteudos.

1. Mitos, simbolos, ritos e os caminhos da linguagem

1.1 Acerca do mito

Nas sociedades arcaicas 0 mito se constituia em historias com “carater sagrado,
exemplar e significativo™ que possibilitavam a ressignificacdo da vida, fornecendo
pardmetros para a conduta humana. Segundo Eliade, ndo ha uma defini¢&o simples para
mito, pois se trata de uma “realidade cultural extremamente complexa, que pode ser
abordada e interpretada através de perspectivas multiplas e complementares”.® Para ele,
a definicdo mais aceita seria a de que:

O mito conta uma histéria sagrada que relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o mito
narra como, gragas as faganhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou
aexistir, seja uma realidade total, 0 Cosmo, ou apenas um fragmento: umailha,
uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre,

portanto, a narrativa de uma “criagdo”: ele relata de que modo algo foi
produzido e comecou a ser.®

José Severino Croatto entende por mito “o relato de um acontecimento originario
no qual os deuses agem e cuja finalidade € dar sentido a uma realidade significativa [...].
O mito, portanto, é um veiculo da participacdo mistica’. Para Rui de Souza Josgrilberg,
“um mito € uma narrativa no horizonte do sagrado que procura dar sentido e fixar ordens
originarias de mundo”.® Posto que pressupde paradigmas, 0 mito interpreta a historia e
ressignifica 0 mundo, ao passo que serve também como construtor ou preservador da
identidade.

4 ELIADE, Mircea. Mito e realidade.4. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1994, p.7.
5 ELIADE, 1994, p.10.
® ELIADE, 1994, p.11.

" CROATTO, José Severino. As linguagens da experiéncia religiosa: uma introducdo a fenomenologia da
religido. Traducéo de Carlos Maria Vasquez Gutierréz. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, p.209.

8 JOSGRILBERG, Rui de S. Hermenéutica fenomenoldgica e a tematizagdo do sagrado. In: NOGUEIRA,
Paulo A. S. (org.). Linguagens da religido: desafios, métodos e conceitos centrais. Sdo Paulo: Paulinas,
2012, p.56.
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Por ser considerado uma histéria sagrada, consequentemente verdadeira, 0 mito
aponta para realidades presentes e narra acontecimentos primordiais, tornando-se, assim,
modelo para os padrbes de comportamento humano, pelos quais 0 homem se transformou
no que é hoje, um ser “mortal, sexuado e cultural”.® Conhecer os mitos é entender a
origem das coisas e, por resultado, exercer poder sobre elas. Trata-se de uma realidade

viva a qual o ser humano recorre constantemente.*°

Entre outras realidades, o mito ajuda a explicar e a entender a origem e 0s poderes
do mal. Por exemplo, o poema Enuma Elish apresenta 0 mito babil6nico da criacéo,
segundo o qual o mundo e os seres humanos foram criados a partir do embate entre os
deuses. Essa narrativa teogbnica apresenta 0 mal com uma génese pre-criacional,
configurando-se pela oposi¢éo de um deus mau (no caso, a deusa Tiamat). Paul Ricoeur

afirma que o principio do mal se inicia na origem das coisas, ou seja, a “origem do mal é

coextensiva a origem das coisas”.!!

Encontram-se Tiamat e Marduk, o mais sabio dos deuses, brigando em
combate singular, entrelacados na briga. O “Senhor” estendeu sua rede para
envolvé-la e o vento mau, que seguia Marduk, acertou no seu rosto. Quando
Tiamat abriu a boca para devoré-lo, ele colocou dentro dela o Vento Mau para
que ndo pudesse fechar seus labios. Ao penetrar os furiosos ventos em seu
abdome, seu corpo distendeu-se, sua boca ficou totalmente aberta. Marduk
langou a flecha, rasgou seu ventre, atravessou suas entranhas, partindo-a no
meio. E assim submetida tirou-lhe a vida. Derrubou seu cadaver para ficar em
cima. [...] O “Senhor” pisou as pernas de Tiamat, com o implacavel tacape
esmagou sua cabeca, quando abriu as artérias de seu sangue. O vento norte a
levou para lugares ndo revelados. Ao vé-lo seus pais ficaram contentes e o
exaltaram. Entdo o “Senhor” parou para contemplar seu cadaver, com o
objetivo de desmembrar o mostro e fazer coisas boas. Dividiu Tiamat em duas
partes como se fosse um marisco: uma metade ele levantou e construiu o
firmamento, colocou uma trava e pds guardas.*?

Marduk cortou Tiamat ao meio, fazendo do seu térax o vacuo entre o céu e a terra.
Seus olhos se tornaram a fonte dos rios Eufrates e Tigre. Kingu, filho dela, foi capturado
e morto. Seu sangue vermelho foi misturado com a terra surgida do corpo da deusa, dando
origem aos seres humanos. Por essa razdo Tiamat é adorada como a mée dos elementos e

responsabilizada por tudo o que existe. Tomando a narrativa no Enuma Elish como

® ELIADE, 1994, p.11.

0 ELIADE, 1994, p.23.

11 RICOEUR, Paul apud CROATTO, 2001, p.316.
12 CROATTO, 2001, p.431-432.
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paradigma, podemos entdo dizer que o mito tem a funcéo de recriagdo, pois o ser humano

nao sabe lidar com o caos.

1.2 Acerca do simbolo

A palavra simbolo vem do grego symbolon, termo derivado do verbo symbolld,
que significa reunir. Assim, num sentido amplo, significa reunir e reconhecer.®® Ele é a
propria constituicdo da linguagem no sentido de que ela cria um mundo simbdlico com a
realidade. Os simbolos explicam e integram uma concepcdo global do cosmo e

constituem a linguagem natural dos principais mitos da humanidade.*

Em T. Deacon e T. Cashman, o conceito central da linguagem é o simbolo.® Este
nos remete a outros simbolos, as palavras nos lancam para outras palavras e a linguagem
¢ um sistema de comunicacdo e comutacdo. Podemos falar sobre 0 mundo a partir de
simbolos que tém poucas relacdes com ele. O simbolo € a propria linguagem que permite

que habitemos no mundo da cultura.

O simbolo ¢ a evocagdo do ausente; “ndo reflete a realidade objetiva, mas busca
revelar o profundo, escondido, misterioso, ausente. Preocupa-se em desvelar as raizes
ocultas da realidade, os pilares do universo”.!® Ele relaciona o inexprimivel com o mundo
concreto, dando sentido ao que esta ausente de tal forma que conecta o que aparentemente
ndo tem relacdo. José Maria Mardones liga 0 mundo da religido ao mundo do simbolo ao
dizer que:

O homem religioso percebe a ‘fala’ ou a ‘revelagédo’ do mistério da realidade
por meio de simbolos. A realidade, em sua profundidade, ndo se manifesta em
linguagem direta, funcional ou utilitaria e objetiva, mas o faz indiretamente por
meio do simbolo. Portanto, o simbolo ndo é um mero reflexo da realidade (...),

mas revela algo da profundidade e da riqueza inesgotavel da realidade, isto &,
de seu mistério. O simbolo, nesse caso religioso, ‘revela uma modalidade do

13 NOGUEIRA, P., 2012, p.85.

14 NOGUEIRA, P. A. S. Religido na evolugéo humana: do paradoxo da linguagem ao Homo Simbolicus.
In: FRANCO, Clarissa de; PETRONIO, Rodrigo (org. ). Crenca e evidéncia: aproximacdes e controveérsias
entre religido e teoria evolucionaria no pensamento contemporaneo. Séo Leopoldo: Unisinos, 2014, p.4

15 Cf. DEACON, Terrence W. ; CASHMAN, Tyrone. The Role of Symbolic Capacity in the Origins of
Religion. Journal for the Study of Religion, Nature and Culture, v.3, n.4, p.1-28,2009. Disponivel em:
<http://goo. gl/FnZBV4>. Acesso em: 11 dez.2014. Veja também NOGUEIRA, P., 2014, p.3.

6 MARDONES, José Maria. A vida do simbolo: a dimenséo simbdlica da religido. Traducéo de Euclides
Martins Balancin. S&o Paulo: Paulinas, 2006, p.92.
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real ou uma estrutura do mundo (transcendente) que ndo é evidente no nivel da
experiéncia imediata’.'’

O universo simbdlico presente nas tradicdes judaicas e nas expectativas
messianicas contribuiu para o imaginario cristdo do primeiro século. As narrativas
biblicas retomam os temas sobre o mal por intermédio de representacdes simbdlicas,
associando “as imagens que vém do mundo hebraico, passando pelo persa e pela
compreensdo apocaliptica do periodo helenistico, para demonstrar que o anticristo, o
adversario da lgreja, ¢ a mesma entidade”.'® Por exemplo, Apocalipse 12,9'° mostra o
mal numa “dimenséo personificada a partir do préprio contexto cultural do grupo, pelos

diversos elementos formadores da identidade cristd”.?°

1.4 Acerca do rito

O rito € um dos pontos mais importantes da religido. Nele o individuo se relaciona
diretamente com as suas crencas. Os simbolos e as metaforas ajudam a dar forma ao
sistema religioso no qual o individuo esta inserido, ao passo gque os ritos chegam a ter
repercussao social interna e externa a vida religiosa. Assim como o simbolo e o mito,
também o rito é comunicacdo de conteldos espirituais, sendo, portanto, um tipo de

linguagem.

Sobre a importancia do rito Croatto afirma que, “do ponto de vista dos ‘fatos’
religiosos, a expressdo ritual ¢ a caracteristica que mais se sobressai em toda religido”.
Seria, ainda, o “equivalente gestual do simbolo”. Se 0 simbolo é a prdpria constituicao da
linguagem, o rito é a propria expressdo gestual dela. Também se pode dizer que é um
“simbolo em agdo” — 0 que acaba levando a afirmacgdo de que o rito, “assim como o

simbolo, é uma linguagem primaria da experiéncia religiosa”.?!

" MARDONES, 2006, p.89.

18 CARNEIRO, Marcelo da Silva. O mal na Biblia: a personificacdo do mal nos escritos do periodo helénico
aos escritos do cristianismo primitivo. Ancora, v. VIII, ano 7, p.14, out.2012. Disponivel em: <http://goo.
gl/e01J31>. Acesso em: 11 dez.2014.

19 “Foi precipitado o grande dragdo, a antiga serpente, chamada o diabo e Satanas, que engana todo o
mundo” (ARA — Almeida Revista e Atualizada).

20 CARNEIRO, 2012, p.14.
2L CROATTO, 2001, p.329.
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Segundo Croatto, o rito participa da qualidade narrativa do mito, ao passo que
este, como componente da linguagem, passa a ser necessario para o rito.?? Participando
tanto do simbolo quanto do mito, o rito estaria entre um e outro, o que fornece uma base

para a sua analise.

Klaus Hock situa o rito no campo pratico. Para ele, canticos, hinos, conceitos
religiosos, mitos, entre outros, dizem respeito ao dominio tedrico da religido. O religioso
é expresso, em grande medida, de forma verbal. J& no plano pratico, o do rito, “estamos
lidando com 0s atos, com a expressdo de emogdes e com a conduta”.?® Para Croatto, 0
rito diz respeito a uma “pratica periddica, de carater social, submetida a regras precisas”.
O autor explica que a palavra latina ritus é proxima da palavra sanscrito-védica rta (rita),
a forca da ordem césmica sobre a qual velam divindades como Varuna. E a estrutura
normal das coisas, do que acontece no cosmo e na vida. Assim, o rito deixa de ser algo
puramente humano, pois é um reflexo do que fizeram os deuses, uma imitacdo dos seus

atos. Com isso ele ganha um carater divinizado, razdo pela qual deve ser repetido.?

Essa imitacdo da acdo divina é uma forma de participacdo no divino. Para Eliade,
“nao se pode renovar o mundo [...] sendo repetindo o que os imortais fizeram in illo
tempore, renovando a criacdo?®. Imitar simbolicamente o gesto primordial?® — que seria

divino — possibilita ligagdo com o sagrado e define, delimita e justifica o rito.

O mito é falado, contado e pode trazer simbolos em sua linguagem. O ritual, por
sua vez, encena a realidade do mito. Sendo assim, o rito narra em forma de gesto o que o
mito faz pela linguagem. Ele é uma espécie de linguagem teatralizada que estd em
consonancia com aquela falada ou escrita, relatada pelo mito. Por exemplo, o rito cristdo
da ceia emprega os simbolos do pao e do vinho, respectivamente o corpo e o sangue de
Cristo. Ao repetir o ato de comer o pao e beber o vinho, revive-se o0 ato de Cristo em

entregar o seu corpo na cruz como sacrificio, derramando o seu sangue. O ato de morte

22 CROATTO, 2001, p.329.

2 HOCK, Klaus. Introducéo a ciéncia da religido. S&o Paulo: Loyola, 2010, p.150.
24 CROATTO, 2001, p.330.

2 ELIADE, 1994, p.46.

% CROATTO, 2001, p.330-331.
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na cruz, embora tenha se dado na esfera humana, tem um carater divino devido a

divindade do Cristo. De certa maneira, pelo rito o ser humano revive o que Cristo viveu.

Croatto diz que “a repeticdo do acontecimento arquetipico e instaurador permite
ao homo religiosus relocalizar-se no cosmo, reciclar a vida, realinhar a esperanca e
construir uma nova realidade”.?’ Repete-se, revive-se e com isso 0 ser humano entra em
contato com o sagrado, pois a funcéo do rito € colocé-lo em ligagcdo com o transcendente.
Essa ligacdo é racional e emocional, bem como possui efeito social: no caso do nosso
exemplo, com seus simbolos, o rito da ceia traz uma nova identidade a quem dele
participa. Além do p&o ser o corpo, comer dele significa que o praticante faz parte desse
corpo e vive em ligacdo direta com os principios estabelecidos com a fé crista.
Igualmente, ao beber do vinho o participante diz estar ciente de ser participante do corpo
por meio do sangue derramado, 0 sangue que, na fé crista, purifica e lava os pecados. Essa
prética ritual faz com que o participante relembre constantemente a sua relacdo com a
divindade. “E no rito que a repeti¢do daquela agdo divina é mimetizada como ato
litargico”.?®

Tudo isso s6 é possivel porque antes a linguagem delimitou, significou e
organizou os elementos envolvidos no rito. De acordo com Paulo Nogueira, a “religido
ndo tem apenas seus conteudos expressos pela linguagem, mas que ela mesma se estrutura
por meio da linguagem”.?® Sem a linguagem ndo ha como manifestar o entendimento
sobre os elementos. Assim, a linguagem que antes organizou o mito, agora se reflete no
rito, fazendo com que 0s seus praticantes incorporem significados singulares e diferentes
em comparagdo com outras praticas rituais. O mito concede sentido especial ao rito.

“Fecha-0 para dar-lIhe mais forca. O rito é agora um rito-relatado”.*°

1.4 Acerca da linguagem

27 CROATTO, 2001, p.309.
28 CROATTO, 2001, p.332.
29 NOGUEIRA, P., 2012, p.9.
3 CROATTO, 2001, p.333.
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Segundo Walter Benjamin, “toda comunicacdo de contetidos espirituais € lingua,
linguagem, sendo a comunicacdo pela palavra apenas um caso particular”.3! Assim,
linguagem ndo se restringe apenas a uma forma de comunicacdo. De acordo com
Benjamin, “ndo ha evento ou coisa, tanto na natureza animada, quanto na inanimada, que
ndo tenha, de alguma maneira, participacdo na linguagem, pois é essencial a tudo
comunicar seu conteudo espiritual”.3? Entretanto, essa esséncia espiritual s pode ser
transmitida a medida que esteja contida na linguagem, ou seja, “a esséncia linguistica das

coisas ¢ sua linguagem; aplicada ao ser humano ¢ a sua lingua”.®

Devido ao fato de desconhecermos as operagdes linguisticas, nos as
executamos, ¢ devido ao fato de ‘podermos dizer tudo aquilo que desejamos’,
h& uma firme conviccdo de que os processos de pensamento e fala sdo duas
atividades totalmente diferentes que sdo combinadas somente para 0s
propdsitos praticos da comunicagdo, mas cada um deles tem seu proprio campo
e suas proprias possibilidades independentes. E, além disso, a linguagem
oferece os propositos e as formas para o que usualmente chamamos de
‘expressdes de nossos pensamentos’. Naturalmente, a linguagem, quando
manifesta-se na fala, esta habituada a expressar ‘o que queremos dizer’. Porém,
o fendmeno que chamamos ‘o que queremos dizer’, ou ‘o que tinhamos em
mente’, OU ‘nossa ideia’, ou 0 que quer que seja, esse fendmeno é o contelido
do pensamento: é muito dificil defini-lo como uma esséncia independente sem
o uso de ‘temos como intengdo’ ou ‘estrutura psicologica’, etc. Esse conteldo
somente adquire forma quando é expresso, e s6 desse modo. Isso é formulado
pela linguagem e dentro da linguagem.3*

O ser humano ndo ¢ apenas um animal biolégico, mas cria uma segunda realidade.
Desde os primordios ele desenvolveu a capacidade de “criar intencionalmente marcas ou
objetos com formas pré-concebidas™®®, distinguindo-se como ser da cultura. A condigéo
humana de produzir cultura se efetiva em rituais para se comunicar com o transcendente.
Segundo Mikhail Bakhtin, na estrutura da linguagem todas as no¢bes substanciais
formam um sistema inabalavel, constituido de pares indissoliveis e solidarios: o
reconhecimento e a compreensao, a cognicao e a troca, o dialogo e o monélogo, sejam
eles enunciados ou internos, a interlocucdo entre o destinador e o destinatério, todo signo

provido de significacdo e toda significacdo associada ao signo, a identidade e a

SIBENJAMIN, Walter. Escritos sobre mito e linguagem (1915-1921). Séo Paulo: Duas Cidades; Editora
34, 2011, p.50.

32 BENJAMIN, 2011, p.51.
3 BENJAMIN, 2011, p.54.
3 LOTMAN, luri M. Por uma semidtica da cultura. Belo Horizonte: FALE; UFMG, 2007, p.14.

35 MITHEN, Steven. A pré-histéria da mente: uma busca das origens da arte, da religido e da ciéncia.
Traducdo de Laura Cardellini Barbosa de Oliveira. Sdo Paulo: UNESP, 2002, p.260.
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variabilidade, o universal e o particular, o social e o individual, a coeséo e a divisibilidade,

a enunciacéo e o enunciado.®®

A linguagem ¢é prépria da experiéncia humana e parte fundamental do horizonte
de sentido que cada um da para a propria vida. Semiotizamos 0 mundo; tudo tem
significado. O mundo faz sentido por causa da linguagem. A capacidade simbolica faz o
ser humano ter emocgdes desenvolvidas pela cultura. Tambeém a religido, que se articula
pelos signos visuais e rituais, € um sistema de construcdo de mundo que, por meio do

mito, estrutura-o.

De acordo com P. Nogueira, a religido surge com o desenvolvimento da
capacidade simbdlica do ser humano. Esta, por sua vez, ¢ decorrente da linguagem.®” Ao
refletir sobre religido, podemos pensar como ela é estruturada pelas linguagens diversas,
tais como a corporal, a artistica, a oral e a textual. Essas linguagens sdo construidas com
base em um cddigo natural comum e em um codigo religioso especifico. Assim, a

linguagem concede forma e estrutura a religiéo.

Ao considerarmos o papel da religido como sistema de linguagem é necessario
entender que 0 mundo passou a se organizar por meio da palavra; a palavra nos direciona
da ndo-cultura para a cultura. A religido manifesta uma linguagem prdpria e se articula
como conjunto de ritos e mitos que podem ser comunicados. E um sistema de construgo
de mundo, um discurso que insere o ser no mundo. Nessa rede de interpretacdes a religido
é estruturada por intermédio da linguagem como sistema de comunicacao e geracdo de
sentido. Pela linguagem ela possibilita formas de relacionamento entre as pessoas e um
sentido para a vida. E essa relacdo entre pessoas e a religido s é possivel porque existe a

linguagem como ponte.

A linguagem também se expressa mediante a narrativa. Geralmente, um rito é
sistematizado por meio dela que, com o tempo, transforma-se numa narrativa mitica com
a qual outros futuramente se relacionardo. Essa narrativa mitica passa a servir de
parametro para praticas posteriores, de modo que ndo percam o sentido e continuem

organizadas.

36 BAKHTIN, Mikhail. Marxismo e filosofia da linguagem.12. ed. Sdo Paulo: HUCITEC, 2006, p.11.
3" NOGUEIRA, P., 2014, p.2.
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A narrativa é uma forma elementar de organizar as coisas, sendo ela
“exclusivamente humana, pois € um subproduto emergente da forma com que a cognicao
simbolica fornecida pela linguagem confere uma capacidade Gnica para organizar e
recuperar a informacdo na memoria adquirida em episédios passados de experiéncia”.®
Recorrendo as narrativas ordenamos e damos sentido ao mundo; buscamos nas palavras
a estrutura e sentido existencial.

Por meio de nossas narrativas sobre nés mesmos e sobre 0 mundo organizamos
e damos sentido a memdrias que, em caso contrario, estariam dispersas. Esta
organizacdo da memoria s6 é possivel por meio da referéncia simbolica, que

se organiza por meio de um sistema de signos em relagcdo uns com os outros,
criando uma rede virtual de associagdes e de possibilidades combinatdrias.*

A narrativa junta dois tipos de memoria: as de procedimentos e as de episodios.
Pela ativacdo da capacidade simbdlica nos seres humanos esses dois sistemas originais
independentes sdo conjugados, possibilitando um complexo da linguagem. Esses dois
tipos de memdria se estabelecem em articulacdes seriais e processos associativos na
linguagem, o que permite organizar a memoria episddica em sequéncia e fazer com que
as memodrias sequenciais de eventos e conceitos abstratos possam se coordenar, organizar,

repetir, simplificar e embelezar cada vez mais complexos processos mnemanicos.

A predisposicdo narrativa, possivel por meio da integracdo da memdria de
procedimento e da memdria episddica, busca padrdes ocultos e faz surgir uma segunda
realidade mediante a qual se interpreta 0 mundo fisico e bioldgico. Essa expansdo do
repertorio emocional permite fusGes simbdlicas com interacdes sem precedentes. Por isso

ndo se pode separar a linguagem do seu contexto.

Nessa dindmica surge o texto como veiculo que tem funcdo de transmitir uma
mensagem, produzir novas mensagens e gerar memoria de tal modo que “um texto tem a
capacidade de preservar a memoria de seus contextos prévios”. Essa capacidade de
memoria é parte da memoria cultural formada anteriormente e, como resultado, o “texto

adquire vida semiotica”.*’ Para luri Lotman, cultura enquanto “inteligéncia coletiva e

38 DEACON; CASHMAN, 2009, p.7. Tradugdo nossa.
3 NOGUEIRA, P. , 2014, p.6.
4 LOTMAN, 2007, p.25.
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como memoria coletiva € como um mecanismo de conservagdo, transmissao e recepgao

de certos textos”.*!

O limite da linguagem, por ser uma dimensdo de comutacdo, é infinito. O que
constitui a espécie humana é a ligacdo com a constituicdo simbdlica por intermedio da
cultura. A linguagem comecga na nomeacao, ou seja, ao se dar nomes as coisas. Nesse
movimento, as meté&foras estruturam o mundo como o0 percebemos. Sua esséncia é
experimentar uma coisa em forma de outra. Assim, metaforas ndo sdo meras palavras,
mas a propria forma como compreendemos algo. Os conceitos que norteiam 0s seres
humanos sdo basicamente metafdricos, por isso incompletos.

O discurso sobre a metafora gira ao redor de duas opgdes: a) a linguagem é,
por sua natureza e originalmente, metafdrica, o0 mecanismo da metafora da
origem a atividade linguistica e toda regra ou convencao posterior nasce para
reduzir e disciplinar (e empobrecer) a riqueza metaférica que define 0 homem
como animal simbolico; b) a lingua (e qualquer outro sistema semidtico) é
mecanismo convencionado regido por regras, maquina previsora que diz quais
as frases que podem ser geradas ou ndo, e quais, entre as que podem ser

geradas, as que sdo ‘boas’ ou ‘corretas’, ou dotadas de sentido, e desta maquina
ametafora é a pane, o sobressalto, e, a0 mesmo tempo, 0 motor de renovagéo.*?

As metaforas criam redes de metaforas. Das mais concretas passamos as mais
imaginativas. Elas se estabelecem pela reverberacdo, fazendo com que uma rede de
metaforas desperte e, vinculada a memdrias passadas, leve a novas experiéncias.

Entretanto, as metaforas podem criar redes em que novas metaforas séo inseridas.

No dia a dia nos orientamos por metaforas que operam de forma automatica e
inconsciente. Elas sdo sempre concretas e podem ser culturalmente determinadas. Os
valores da cultura sdo coerentes com a estrutura metaférica dos seus conceitos

fundamentais.

1.5 Acerca do rito e da linguagem

A linguagem da sentido a vida. Podemos acrescentar, ainda, que ela classifica a
vida e, por conseguinte, as religides com seus instrumentos e objetos de culto. De forma

geral, as religides se utilizam do esquema binario de linguagem para qualificar os

4 L OTMAN, 2007, p.53.
42 ECO, Umberto. Semidtica e filosofia da linguagem. S&o Paulo: Atica, 1991, p.142-143.
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elementos com os quais ela entra em contato. Sejam eles elementos palpaveis ou nao, sao
classificados um em oposi¢do ao outro para facilitar a sua identificagdo. Para isso séo
usadas expressdes como bem e mal; carnal ou espiritual; luz e trevas; céu e inferno. Mas

o tipo de classificagdo mais importante talvez seja o de profano e sagrado.

Todas as crengas religiosas conhecidas, sejam elas simples ou complexas,
apresentam um mesmo carater comum: supdem uma classificagdo das coisas,
reais ou ideais, que 0s homens representam em duas classes ou dois géneros
opostos, designados geralmente por dois termos distintos traduzidos,
relativamente bem, pelas palavras profano e sagrado.*?

O mundo passa a ser definido por esses termos. Os ritos se apropriam de tais
conceitos para estabelecer a relacdo que o homem deve ter com o objeto que fara parte
do ritual. Como exemplo, os ritos de passagem tém em si essa no¢édo de sagrado e profano.
O participante sai de um estado profano para um estado sagrado. O bem e o mal sdo
opostos, mas tém uma mesma origem: a moral. A salde e a doenca tém aspectos
diferentes, mas também partem de uma mesma origem: a vida. A classificacdo entre
sagrado e profano ndo provém da mesma fonte. “O sagrado e o profano foram sempre e
por toda parte concebidos pelo espirito humano como géneros separados, como dois
mundos entre os quais ndo ha nada em comum”.** Isso faz com que o rito de passagem e
quaisquer outros ritos que possam ser analisados sob as lentes do sagrado e do profano se
tornem especiais. Segundo Emile Durkheim:

A iniciacdo € uma longa série de ceriménias que tém por objetivo introduzir o
jovem na vida religiosa: ele sai, pela primeira vez, do mundo puramente
profano onde passou a sua primeira infancia, para entrar no &mbito das coisas

sagradas [...]J, Diz-se que nesse momento o jovem morre [..],
instantaneamente, substitui a precedente. Ele renasce sob a forma nova.*®

A classificacdo binaria, nos termos de sagrado e profano, valoriza mais ainda o
rito. Nesse sentido, a linguagem pode atribuir alto valor a uma pratica ritual. Por
abrangéncia, Croatto afirma que os ritos de iniciagdo existem em todas as religides por se
tratarem de momentos decisivos na vida do individuo, que “ndo somente nasce, mas
também renasce ou se inicia em uma nova forma de ser ou de agir”.*® Para entrar em um

mundo de ordem é preciso, antes, estar em um mundo cadtico.

4 DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa: o sistema totémico na Australia. Sdo
Paulo: Paulinas, 1989, p.68.

4 DURKHEIM, 1989, p.70.
%5 DURKHEIM, 1989, p.70.
4% CROATTO, 2001, p.360.
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Os ritos, no entanto, podem ou ndo ser parte do contexto religioso. Eles integram
diversas camadas sociais: “ha ritos de passagem no nascimento, N0 casamento e a na
morte, e pode-se dizer que, em cada um desses casos, se trata sempre de uma iniciacgéo,
pois envolve sempre uma mudanca radical de regime ontologico e estatuto social”.*” Em
Eliade, esses séo ritos normais da sociedade, experimentados por pessoas com ideias
religiosas ou secularizadas. Vistos de forma secular, ndo deixam de ser importantes e
ocupam espaco primordial na vida das pessoas, mas, imbuidos de linguagem religiosa,
ganham maior importancia: em algumas vertentes do cristianismo o batismo de criangas
assegura a estas uma salvacgdo e pertenca ao reino de Deus, resgatando-as das trevas.
Podemos dizer, a partir do pensamento de Durkhein, que se trata de sair de um estado
profano em direcdo ao sagrado. No cristianismo, de forma geral, pelo casamento o homem
e a mulher se unem e se tornam uma s6 carne. Ha uma linguagem de mistério envolvida.
A nocdo de inferno ou céu percorre uma gama maior de expressoes religiosas e faz com
que o rito envolvendo a morte seja visto com maior seriedade. Para religides com
reflexdes mais filosoficas e platdnicas, a morte € vista como a libertacdo da alma que

estava presa ao corpo.

O que percebemos € que a linguagem é que explica e concede sentido ao rito e faz
com que o ser humano se posicione de forma diferente diante dos rituais. No mundo
greco-romano havia as chamadas religides mistéricas. Aos iniciados nelas tinha-se a
expectativa de promover a fecundidade, garantir uma vida pds-morte e permitir a
contemplagdo da divindade e a comunhdo com esta. O discurso girava em torno de
mistérios revelados. A linguagem atribuia a essas religiGes, mais precisamente aos ritos
de mistério, uma identidade particular .*¢ Demeter aparece como uma dessas divindades
das religides de mistério. Em um mito ela ensina aos eleusinos os seus sagrados mistérios.
Croatto cita um antigo hino a deusa narrado por Homero, no qual feliz € o humano que
viu 0s mistérios. S6 obterd semelhante destino quem se inicia nos santos ritos e deles
participa.*® A linguagem do hino expressa, no minimo, uma dualidade entre bom e ruim

ao estabelecer critérios para a felicidade humana.

4T ELIADE, 1994, p.150.
48 CROATTO, 2001, p.361.
49 CROATTO, 2001, p.361.
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A linguagem com todos o0s seus elementos — sendo linguagem oral, escrita ou
gestual — se funde com o rito devido a afinidades e proximidade de conceitos. Talvez a
maior diferenciacdo de um em relacdo ao outro seja que a linguagem esta mais para o
campo das ideias. A linguagem explica mais, enquanto o rito vive a explicacdo na prética.
No entanto, sdo instancias que se complementam. O rito faz com que a linguagem em
torno do divino se torne mais proxima e palpavel ao ser humano que, de forma mais vivida
e com o0 uso do seu corpo, pode colocar suas emogdes em contato com o divino. Podemos
dizer também que a linguagem explica a razdo de ser do rito. Ele deixa de ser algo no
vazio para vislumbrar a possibilidade de ter sentido ao ser explicado por uma linguagem

acessivel a quem o vive.

Feitas essas consideracdes preliminares e tendo em mente as relacdes entre mito,
simbolo, rito e linguagem, passamos a discussao da formacao do imaginario envolvendo

0 mal e 0 demoniaco no judaismo antigo e no cristianismo primitivo.

2. O problema do mal no Antigo Testamento e no Periodo
Intertestamentario

Na Biblia Hebraica ndo se pode encontrar alguma alusdo a existéncia de um
principio autbnomo oposto a Deus. Isso é muito importante se considerarmos que 0
mundo pagdo aparece impregnado de dualismo no intento de propor uma solucdo ao
problema do mal®°. E apenas no judaismo tardio que a figura do deménio surge de forma
negativa e se expande.®® Um bom exemplo para ilustrar essa nogdo se encontra no

chamado Mito dos Vigilantes (1 Enoque 6-11).

Quando os filhos dos homens se multiplicaram, naqueles dias, nasceram-lhes
filhas bonitas e graciosas. E os vigilantes, filhos do céu, ao verem-nas, as
desejaram e disseram entre si: “Venham, escolhamos para serem nossas
esposas as filhas dos homens e tenhamos filhos!” Disse-lhes entdo o seu chefe
Semiaza: “Eu receio que vos ndo queirais realizar isso, deixando-me no dever
de pagar sozinho o castigo de um grande pecado”. Eles responderam-lhe e
disseram, “Noés todos estamos dispostos a fazer um juramento,
comprometendo-nos a uma maldigdo comum, mas nao abrir méo do plano, e

% BALDUCCI, Corrado. El Diablo: “. . . existe y se puede reconocerlo”.2. ed. Bogota: Ediciones Paulinas,
1991, p.45.

51 SCHIAVO, Luigi; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). Dois mil demdnios na Decépole:
exegese, historia, conflitos e interpretagdes de Mc 5,1-20.1999.275 f. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias
da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, Séo
Bernardo do Campo, 1999, p.133.
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assim executd-lo”. Entdo eles juraram conjuntamente, obrigando-se a
maldiges que a todos atingiram. Eram ao todo duzentos os que, nos dias de
Jared, haviam descido sobre o cume do monte Hermon. Chamaram-no Hermon
porque sobre ele juraram e se comprometeram a maldi¢des comuns (1 Enoque
6,1-5).%2

Datado no século 11l a. C., esse texto relata sobre um grupo de anjos, nomeados
como vigilantes e liderados por Semiaza, que foram atraidos pela beleza das “filhas dos
homens” (mulheres) e conspiram para possui-las. Pela vivéncia com esses anjos 0s seres
humanos adquiriram conhecimentos sobre metalurgia e confec¢do de armas, e as
mulheres foram ensinados a ornamentacdo, a adivinhacdo, a magia, a astrologia e o

cultivo de plantas para fins medicinais (1En 8,1-3).

O mito conta que os vigilantes tiveram relagfes sexuais com as mulheres e
geraram gigantes, os quais destruiam toda a vida ao redor deles, comendo toda a plantagdo
da terra e até mesmo humanos. A humanidade clamou a Deus. Os anjos Miguel, Sariel,
Rafael e Gabriel se compadeceram dos clamores e intercederam a Deus em favor dela.
Deus enviou Sariel para alertar Noé sobre o julgamento que viria sobre 0 mundo e Rafael
para prender Azazel no deserto até o julgamento final. Haveria, depois, uma purificagdo
(dilavio), a fim de exterminar os segredos celestiais ensinados. Gabriel € enviado para
destruir os gigantes (10,4-12) e a Miguel foi dada a missdo de prender Semiaza e seus
anjos nos vales profundos da terra até o juizo final.>® Os gigantes sdo condenados a
destruicdo, no entanto, com a morte deles, seus espiritos sdo liberados do corpo e se
transformam em espiritos malignos, causando uma propagacao de demonios.

Agora o0s gigantes nascidos da unido de espirito com carne serdo chamados de
espiritos malignos na terra e sobre a terra terdo sua morada (...), maus espiritos
serdo sobre a terra. Os espiritos dos gigantes, os Nefilins, oprimem,
corrompem, atacam, pelejam, promovem a destrui¢do; comem e ndo se fartam,
bebem e ndo matam a sede. Esses espiritos atacardo homens e mulheres, pois
desses procederam (...). Aonde quer que haja sido os espiritos de seu corpo,

pereca sua carne até o dia da grande consumacdo do juizo, com a qual o
universo perecera com os vigilantes e impios (15,8-16,1).%

%2 TERRA, Kenner Roger Cazotto; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). De guardiGes a
demonios: a histéria do imaginario do Pneuma Akartaton e sua relagdo com o Mito dos Vigilantes.2010.145
f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de Humanidades e Direito, Universidade
Metodista de S&o Paulo, So Bernardo do Campo, 2010, p.17.

¥ TERRA, 2010, p.16-19.
% TERRA,2010, p.19.
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Ainda que ndo houvesse uma ideia formada quanto ao mal personificado, alguns
termos sdo empregados para aludi-lo nos escritos veterotestamentarios, entre eles Lucifer,

Satd, Satanas, Belial e demonio.

Lacifer é a traducdo do hebraico Helel, que significa “ser luminoso” ou
“brilhante”. ldentificado como a estrela da manh§, o planeta Vénus, que aparece antes do
alvorecer, Lucifer aparece em Ez 28,2-12 e Is 14,12.

Como caiste do céu, 6 estrela d’alva [Lucifer], filho da aurora! Como foste
atirado a terra, vencedor das nac¢des! E, no entanto, dizias no teu coracéo:
“Hei de subir até o céu, acima das estrelas de Deus colocarei 0 meu

trono...Subirei acima das nuvens...”. E, contudo, foste precipitado ao Xeol,
nas profundezas do abismo (Is 14,12-15).

E possivel que o autor do trecho de Isaias tivesse em mente certa tradicio mitica
ao compor o poema, afirma Luigi Schiavo. Por exemplo, em textos de Ugarit o deus
Attar (Vénus) sofre uma queda semelhante a de Helel®®. Encontrado na mitologia grega,
outro ser celeste que cai € Faeton ou Faetonte, filho de Hélio e da ninfa Climene®,
Também o livro de Génesis (6,1-4) introduz o tema da queda dos anjos, que sera

ampliado posteriormente na literatura endquica.

Nos desenvolvimentos do mito, pela sua queda “Lucifer (‘o portador da luz’) se
torna Belial, cuja raiz vem de beli’ér, que significa ‘sem luz’”.>” Sobre Belial,
originalmente este “parece ter sido uma antiga divindade fenicio-babilonense,
considerada inimiga de Javé pelos hebreus e, portanto, ma. Nos escritos de Qumran,

Belial aparece como o deus do mal por exceléncia”.%®

A figura de Satd ou Satanas também ¢é introduzida no Antigo Testamento.
Segundo Frederico Dattler, o termo original vem do hebraico We.;j;,v (satd) e tem

maultiplos significados, entre eles adversario, rival, intrigante, tratante, conselheiro cinico,
malicioso. Entendida, em geral, como adversério ou acusador perante um tribunal, tal

palavra pode ser aplicada a todo o que transitoriamente se opBe a outro. O termo é

5 SCHIAVO, Luigi. Como é que é sentir o calor? A histéria de Lucifer que se tornou demdnio por causa
da mulher. Centro de Estudos Anglicanos, p.2, mai.2013. Disponivel em: <http://goo. gl/KHzVBS>.
Acesso em: 16 fev.2015.

% MASSEY, Sergio. A luz de Faetonte. Sdo Paulo: Livre Expresséo, 2008, p.250.
57 SCHIAVO, 2013, p.4.
%8 Cf. nota 8 em SCHIAVO, 2013, p.17.
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costumeiramente traduzido para o grego como didbolos (do verbo diaballo), que tem o
sentido de caluniar, separar amigos, injuriar, acusar falsamente, seduzir, defraudar,

baralhar, posteriormente transposto para o portugués “diabo”.>®

No que se refere aos demonios, a definicdo mais aceita para eles no Antigo
Testamento e no periodo intertestamentario € a de espiritos imundos ou maus que
podem causar danos e destrui¢cGes, bem como doencas e mortes. Eles vivem em ruinas
ou desertos e podem ser de varios géneros.®® Para alguns pesquisadores, a expressio
‘elohim, riiah ‘elohim se trata da possessdo por um deus ou um espirito ou o levantar-se
de um ‘elohim dos mortos, entendido como um demdnio (Ex 31,13; 1Sm10,10 e 16,15-
16; 1Sm 28,13; Is 8,9).%!

Na categoria dos demdnios estdo contatos os sedim, considerados demoénios em
geral®?, e os s®’ir im, chamados de peludos ou satiros, algo como “deménio cabeludo”.®3
Ai também se inclui Lilit, tida como um deménio feminino (Is 34,14) que, descritacomo

um passaro, pode fazer referéncia ao pesadelo. Segundo lendas judaicas, Lilit teria sido

a primeira mulher de Addo e a “a rainha-demonio da noite”.®

Trata-se de uma personagem sedutora que possui cabelos compridos e que
v0oa como uma coruja noturna, visando atacar aqueles que dormem sozinhos,
no intuito de ter filhos demdnios dos homens por meio de suas polugdes
noturnas, para roubar criangas e para fazer mal a bebés recém-nascidos. Se
ndo conseguir consumir criancas humanas, ela come até mesmo sua propria
prole demoniaca. Porém, € possivel que esta que era vista como um demdnio
noturno fosse apenas um animal noturno, tal como um morcego ou uma
coruja.%®

Podendo significar “abismo profundo”, “destrui¢do” ou “deus irado”, Azazel seria
o demonio do deserto, para onde é mandado o bode expiatdrio (Lv 16,8)%, traduzido na

LXX e na Vulgata como “bode emissario”. De acordo com Carlos Augusto Vailatti, a

% DATTLER, Frederico. O diabo e dem6nios na Biblia. Sdo Paulo: O Recado, 1997 (Col. Biblia 8), p.4-
24,

80 SCHIAVO, 1999, p.134.

1 SCHIAVO, 1999, p.136.

62 VAILATTI, Carlos Augusto. Manual de demonologia. Séo Paulo: Fonte Editorial,2011, p.58.
8 SCHIAVO, 1999, p.134.

8 VAILATTI, 2011, p.69.

8 VAILATTI, 2011, p.69-70.

86 VAILATTI, 2011, p.134.
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literatura judaica descreve Azazel como o “chefe dos demonios” que habita na terra, 0

qual foi banido para o deserto.®’

3. Origem e desenvolvimento da crenca judaica em
demonios

Como visto, no Antigo Testamento ndo se verifica a construcdo de uma
demonologia propriamente dita ou mesmo de uma personificacdo do mal. Segundo
Schiavo, como resultado da teologia javista, inicialmente a ideia do demdnio estava

ligada a Deus e s6 mais tarde se torna uma figura independente, associada ao mal.%®

A concepcao dualista sempre foi rejeitada nos textos biblicos anteriores ao exilio
babilénico (VI a. C. ). No pensamento semita, 0 Unico autor do bem e do mal é lahweh,
a diferenca de outras religiGes antigas que acreditavam em um principio de bem e outro
de mal, sendo que as boas obras eram feitas pelo deus bom, engquanto as ruins eram
praticadas pelo deus mau.

Agueles seres que, nos povos em volta de Israel, eram representados como
rivais da divindade, na Biblia sdo recrutados pelo préprio Deus e tornam-se
seu instrumento. Por isso Deus é apresentado também como autor da discérdia

entre 0s povos, contra 0s quais investe o espirito mau que tem as mesmas
funcBes do demonio.®°

Embora Israel concebesse a nogdo de um Deus tnico, senhor do bem e do mal’®,
a partir do livro de JO é levantado o problema do mal como uma entidade pessoal,
provocando uma transformacdo na imagem de Satd, que de forma gradativa passa de

acusador a tentador e se transforma no grande adversario de Deus.”

A constituicdo de uma demonologia hierarquizada ganha corpo no periodo do
cativeiro babildnico, quando antigas tradicdes seriam reacendidas e crencas tribais seriam
recuperadas, amplificadas, sistematizadas e ressignificadas a luz das tradicOes

mesopotamicas. Nesse ambiente, a proximidade com povos inimigos agregaria novos

ST VAILATTI, 2011, p.68.
8 SCHIAVO, 1999, p.133.

8 MAGGI, Alberto. Jesus e Belzebu: Satanas e demdnios no Evangelho de Marcos. Aparecida: Santuério,
2003, p.20-21.

0 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. O diabo no imaginario cristdo. S&o Paulo: Atica, 1986, p.5-6.
" NOGUEIRA, C., 1986, p.8-9.
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representantes malignos ao imaginario judaico — por exemplo, o dragdo que simboliza
do caos primordial.”? Nesse periodo se estruturam também a tradicéo de Lucifer e a ideia
de Belzebu, que sera associado ao chefe dos deménios. Além disso, 0 contato com o
masdeismo persa seria determinante como o pano de fundo dualista que transformaria os
demodnios em seres autdbnomos, implicando no surgimento de uma literatura rica
(apocalitica) a partir da qual o demoniaco ganha proeminéncia ndo somente no judaismo,

mas no cristianismo que dele irromperia alguns séculos mais tarde.

O imaginario judaico acerca do demoniaco no primeiro século da era comum
havia se formado a partir do contato com diversas cosmovisdes ao longo da historia de

Israel. Discorreremos brevemente sobre tais compreensdes.

3.1 A babilonica

As tradictes babildnicas ddo conta de que os espiritos infernais andavam a noite
pelos povoados, perseguindo as pessoas. Pensava-se que o deus se apresentava pela
manhd para acabar com a maquinacdo dos demonios. Estes, ao amanhecer, eram
afugentados pelos raios de Shamash, deus sol do reino de Hamurabi, na Biblia chamado
de Hamraphel nos tempos de Abrado.”® Na Babil6nia se ofereciam sacrificios para a

protecdo das doencas, pois elas eram atribuidas a influéncia do deménio.

3.2 A persa

A crenca persa € envolta em dualismo e afirma certo racionalismo. Na base da
religido persa guerreiam dois principios: o da vida e o da morte. Na religido de Zoroastro
a vida, que leva por simbolo a luz, esta personificada em Ormuzd e a morte, simbolizada
pelas trevas, chama-se Ahriman. Esse espirito mau atua no mundo dos humanos

pervertendo e seduzindo os puros, espalhando vicios e procurando, de toda forma, desviar

2NOGUEIRA, C., 1986, p.10.

8 POLZ, P. Amando. Cristo e os deménios. Traducdo de Germano Mueller. Rio de Janeiro: Vera Cruz,
1942, p.17.
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os bons do reino da luz. Na tradicdo persa ele ndo existia desde o principio e haveria um

tempo em que seria exterminado.

Segundo P. Amando Polz, Ahriman é assessorado pelos daévas (demonios), as
drujes (sedutoras), as peris, tendo Nagcu como a mais terrivel, 0s yatus (encantadores), 0s
janis, os catars, 0s ravis e 0s rarapans, que seriam os corruptores.’* Acreditava-se que
esses espiritos tinham poder para impedir que a vida se reproduzisse e para intervir na
natureza, atrapalhando seu curso natural. Mas haveria um dia em que Ormuzd, junto com
0s amschapands, bons espiritos, aniquilaram o mal do mundo por meio do “fogo

acrilosador e purificador”.”™

A crenca judaica se assemelha muito a persa e por isso se acredita que esta seja
asua origem. O imaginario judaico seria uma reinterpretacdo na qual os israelitas teriam

chamado Ormuzd de lahweh ou Jehové e a Ahriman de Satanas ou Belzebu.’®

3.3 A helénica

Entre os gregos os termos théos e daimon sdo empregados para se tratar de seres
sobrenaturais. Théos ¢ utilizado para exprimir a divindade “como personalidade digna
de culto”, enquanto daimon seriam “poderes” ou “espiritos” nefastos. Segundo Polz, os
grandes épicos e tragicos do classicismo grego conferem os males a um deménio e

muito deles seriam as almas dos falecidos.”’

Para Carlos Roberto Nogueira, a época helenistica traz consigo uma nova
demonologia, sobretudo pelo contato com a comunidade judaica, que marcaria de modo
substancial o pensamento sobre o mal. Entre os séculos Il a. C. e | d. C. se desenvolveu
uma rica literatura sobre o demoniaco, mormente a partir de textos apécrifos, tendo
como fundamento as revelagdes divinas sobre o futuro. Assim, no livro dos Jubileus

(135-105 a. C.) encontramos mengdes a “espiritos malignos acorrentados”. NO

74 pOLZ, 1942, p.19.
75 pOLZ, 1942, p.19.
76 POLZ, 1942, p.19-20.
77 POLZ, 1942, p.13.
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Testamento dos Patriarcas (109-106 a. C.) o deménio aparece como Belial, chefe dos

anjos caidos e rival de Deus.”

A reforma no antigo politeismo grego pela escola neoplatdnica converge de
forma distinta com as tradi¢des do hebraismo tardio e desenha definitivamente o perfil
do diabo cristdo. As tradigOes helénicas que estabeleciam uma hierarquia desses
demonios foram assimiladas pela religiosidade judaica. Com a tradugdo dos livros
sagrados para o grego, no Il século d. C., os idolos e divindades pagas foram traduzidos
como demonios. Varias tradicGes orais de espiritos maus foram incorporadas pelos
hebreus, sendo incluidas nos apdcrifos e, posteriormente, nos evangelhos e no
Apocalipse.” Desse modo, desenvolveu-se uma demonologia mais estruturada,
constituindo-se, mais adiante, numa doutrina escatoldgica que refletiu esperancas

messianicas na literatura apocaliptica.

3.4 A romana

Os romanos, assim como 0s gregos, criam que “a todo efeito espiritual ficasse

imanente um espirito individual e vivo”®

, porém usavam o termo “génio” e ndo
demonio. Acreditavam se tratar de seres numerosissimos, com poderes ilimitados, cuja
acao se estendia aos homens e a natureza. A crenca em demaonio entre 0s romanos (assim
como entre os gregos) se distinguiu em duas fases: a primeira se caracterizou pela
personificacdo das forcas da natureza e a segunda pela interpretacdo panteista dos

mitos.8!

Entre os fatores que tiveram forte influéncia no imaginario judaico e cristdo da
época romana esta a revolta dos macabeus perante as varias intervencbes de Antioco IV
Epifanes (século 1l a. C.). Segundo Richard Horsley e John Hanson, “a violenta repressao

popular na reforma helenizante ordenada por Antioco Epifanes causou uma intensa crise

8 NOGUEIRA, C., 1986, p.12.
" NOGUEIRA, C., 1986, p.12.
80 pOLZ, 1942, p.15.
81 pOLZ, 1942, p.15.
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de fé para os judeus”.®? A revolta acarretou a fragmentacdo da sociedade judaica e as
disputas pelo poder eram constantes, o que resultou na formacéo de grupos distintos. Tal
diversidade possibilitou o ressurgimento do apocalipsismo, com uma linguagem
permeada por figuras angélicas e demoniacas.®® A hierarquizagio sistematizada pelo
apocalipsismo viabilizou a “cristalizacdo na imagem personificada do mal, assim como

também das forgas do bem”.34

O periodo que cerca 0 movimento de Jesus teve aspectos transicionais e
revolucionarios, com acontecimentos altamente significativos para historia posterior.
Destacaram-se o Templo como sinal do favor de Deus, a vida e morte do Jesus historico
e a revolta judaica de 66-70 d. C. N&o € objetivo da pesquisa perpassar todos esses
temas, mas mostrar que tais imaginarios contribuiram para dar contornos a questdo do

mal e do demoniaco para o judaismo apocaliptico.

4. Designacdes do mal no Novo Testamento

Os termos neotestamentarios mais comuns em referéncia ao mal sdo demonio,

diabo, Beelzebul e espirito imundo.

Dembnio (daimon, daimon) aparece 77 vezes no Novo Testamento. No grego
classico essa palavra poderia significar “espirito protetor” e, num periodo grego-romano
tardio, passou a representar os espiritos protetores das familias. S6 mais tarde veio a
indicar espiritos maus, que cometem perversidades e dominam suas vitimas.®> O termo
daimén é utilizado por Mateus com o diminutivo daimo,nion, que se refere aos deuses
pagdos, sobretudo na teologia paulina (1Co 10,21-21 e At 17). Aparece também o
participio daimonizomej, “endemoninhado”, para definir a influéncia e/ou controle
exercido sobre um ser humano por um deménio presente na pessoa.®® Abordaremos o

conceito de demonio de forma mais detida adiante.

8 HORSLEY, Richard A.; HANSON, John S. Bandidos, profetas e messias: movimentos populares no
tempo de Jesus. S8o Paulo: Paulus, 1995, p.33.

8 CARNEIRO, 2012, p.6.
8 CARNEIRO, 2012, p.6.
8 SCHIAVO, 1999, p.140-141.
8 SCHIAVO, 1999, p.141.
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Empregado como equivalente do hebraico satd na LXX, diabo (diaba,llw,

diabollo), em sentido literal, significa “atravessar o caminho” ou “jogar no meio”®’

, mas
ainda pode ter o sentido de separar, dividir, fazer tropecar, derrubar, cair. Joan O’Grady
dé a palavra também o significado de “acusador” ou “agressor”.%8 No Novo Testamento
0 seu papel é derrubar, condenar, dividir, separar, armar o laco, etc. Voltaremos a

discussao do termo em momento ulterior, ao tratarmos da figura de Saté/Satanas.

Beelzebul era popularmente conhecido como o nome proprio do principe dos
demonios, interpretado como “senhor das moscas” — para 0s judeus, “deus do esterco”.
O termo foi aplicado a Jesus pelos escribas quando afirmaram que ele tinha um espirito
mau (Mc 3,23)%, mas nunca é usado por ele. Faremos consideracdes complementares

acerca dessa designacdo posteriormente.

O termo espirito imundo (pneu/ma akagaron, pneuma akatharon) “foi utilizado
por Marcos para definir demdnio com conota¢des que s6 aparecem nos sinoticos”.®
Pneu/ma significa “vento” ou “sopro” e o adjetivo “imundo” ¢ traduzido da palavra
akaqgaron. O carater do espirito € imundo e esse adjetivo tem origem na palavra kaqgai,rw
(kathairo), traduzida como “purificar”. Trata-se de um espirito contrario a Deus,
associado a impureza religiosa e cuja fungdo consiste em tornar os homens incompativeis
como a natureza divina e, portanto, incapazes de entrar em comunhdo com ela. Pode
também alienar o ser humano, apoderar-se dele e possui-10.! Os espiritos imundos devem

ser exorcizados.%?

O adjetivo a, kaqga,rton é empregado por Marcos cerca de trinta vezes e pode

significar:®

87 SCHIAVO, 1999, p.141.

8 O’GRADY, Joan. Saté: o principe das trevas. Tradugédo de José Antonio Ceschin. Sdo Paulo: Mercuryo,
1991, p.21.

8 SCHIAVO, 1999, p.142.
% SCHIAVO, 1999, p.142.
%1 SCHIAVO, 1999, p.142.

%2 RABUSKE, Irineu. Jesus exorcista: estudo exegético e hermenéutico de Mc 3,20-30. Sao Paulo:
Paulinas, 2001, p.166.

% SCHIAVO, 1999, p.140-142.
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* Algo contaminado, idolatria (contaminado pelo contato com o0s pagaos
iddlatras,2Co 6,16-17).%* Relaciona-se a questao ritual.

 Vicios e prostituicdo (Ap 17,4).% Relaciona-se a questio moral.

* Demodnios e espiritos imundos (causam doencgas e todo tipo de males, Mt 10,1).
Relaciona-se ao campo religioso (Mc 1,23; 3,11; 5,2.8.13; 6,7; 7,25; 9,25).%

No encontro entre o pensamento helénico e o semita, Jesus e Satanas estdo em
guerra. Essa maneira de ver o mundo é adquirida pelos apdstolos, o que levou as
comunidades cristas a elaborar escritos nos quais esse embate contra 0 deménio ganha
muita importancia®, pois as estruturas reguladoras da vida no primeiro século séo lidas e
interpretadas a partir de cddigos dos quais 0 demoniaco também € parte. Esse tipo de
leitura da realidade impactava a vida das pessoas nas comunidades do primeiro século

por trazer uma conotagdo de pertenca ou de identidade a um determinado grupo.®®

Tais questOes irdo aparecer em outras vertentes do cristianismo primitivo, bem
como nos escritos candnicos e também naqueles denominados apocrifos. Os evangelhos
relatam de forma clara o embate entre Jesus e as for¢as satanicas. Os relatos de cura e
libertacdo dos oprimidos, assim como a expulsdo de demdnios, sdo tentativas de impedir
0 avanco do mal. Marcos é o evangelho que mais tem registros dessa luta. Possivelmente
influenciado pela guerra judaica (66-70 d. C.), Marcos mostra a agdo demoniaca por meio
da lei (Mc 1,21-28), das legides romanas instaladas na Palestina (5,1-20), da doenca
(9,14-29), do preconceito e exclusdo social (7,24-30), apontando para proximidade do

reino de Deus.%®

Marcos apresenta Jesus sempre de forma progressiva, ampliando pouco a pouco
0 seu raio de ac¢#0.%° Para Schiavo, os milagres sdo de suma importancia porque indicam

a criacdo de uma nova ordem. Nas palavras de Ched Myers, “curar, alimentar e viajar por

% SCHIAVO, 1999, p.143.
% SCHIAVO, 1999, p.143.
% SCHIAVO, 1999, p.143.
9 CARNEIRO, 2012, p.13.
9% HORSLEY; HANSON, 1995, p.30.
% HORSLEY; HANSON, 1995, p.13.
100 SCHIAVO, 1999, p.76.
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parte de Jesus articulam criacdo de nova ordem bem no meio da antiga, com que ele

rompeu a campanha com Cafarnaum”. 1%

Nas cartas paulinas a personificacdo do mal perde forca e o termo diabo aparece
mais nos textos deutero-paulinos (Ef 4,27; 6,11; 1Tm 3,6-7; 2Tm 2,26). J4 0 nome Satanas
surge no sentido de advertir e exortar a comunidade (1Co 5,5; 1Co 7,5; 2Co 2,10). Em
2Co 11,14 Paulo mostra a capacidade de Satanas em se transfigurar em “anjo de luz”.
Para os tessalonicenses ele escreve a respeito do poder dessa entidade para impedir 0 seu

retorno a Tessalonica (1Ts 2,18) e, em 2Ts 2,9, do poder que ela tem sobre o Anticristo.%?

Essa expressdo anticristo, a quem Paulo chama de “o iniquo™, é usada, na
verdade apenas pelo autor das epistolas de 1 e 2 Jodo, referindo-se aos grupos
que se afastaram da comunidade por ensinarem que Jesus ndo veio em carne:
seriam em Gltima analise grupos gnosticos, ou pré-gnosticos (cf.1Jo 2.22; 4.3;
2Jo 1.7). Jodo usa uma terminologia radical para indicar a atitude de grupos
antag6nicos.1%

Os grupos, geralmente, queriam legitimar suas ideologias e afirmar uma relacao
de pertenca a sua comunidade. Por isso havia conflitos com coligacfes dissidentes e

antagonicas que eram desprezadas por serem consideradas hostis.

5. O demoniaco em Qumran e a personificacao do mal

A natureza dos rolos encontrados em Qumran e do grupo de pessoas teoricamente
vinculadas a eles sdo um profundo mistério. Para alguns estudiosos, os moradores de
Qumran constituiam uma coletividade dentro de um movimento mais amplo (0s
essénios), enquanto outros recorrem a origem asmonéia da comunidade e negam esse
carater sectariol®. Para Horsley e Hanson, a origem mais provavel da comunidade

gumranita seria uma reacdo a assuncdo ilegitima do sumo sacerdote pelos asmoneus,

IMYERS, Ched. O Evangelho de Sdo0 Marcos. Sdo Paulo: Paulinas, 1992 (Col. Grande Comentario
Biblico), p.232.

102 CARNEIRO, 2012, p.14.
103 CARNEIRO, 2012, p.14.

104 BLANCO, Carlos. El pensamiento de la apocaliptica judia: ensayo filoséfico-teoldgico. Madrid:
Editorial Trotta, 2013, p.44.
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momento em que muitos hasidim foram para o deserto, junto ao Mar Morto, para

continuar a preparagio para o advento do Reino de Deus.'®

Nos escritos de Qumran ha registros que ddo conta da guerra escatoldgica entre o
messias e Belial, com suas hostes de demonios. Assim sendo, na literatura qumranica
Deus criou 0 bem e o mal, 0 que aponta para um dualismo bem fixado nesse braco da
teologia judaica, o que pode ser observado a partir de textos como 1QS 3,1-4,26; 1QH
9,5-38,5,1-12; 1QM e, em especial, o Tratado dos Espiritos em 1QS 111 13-1V 26.1%

Vaérios textos produzidos em Qumran se caracterizam por uma divisdo entre
aqueles que pertencem a Deus e os que pertencem ao lado oposto.’” Em QS e 1QM se
destacam os filhos das trevas e os filhos da luz, que correspondem a espiritos da luz e
espiritos das trevas, espirito da verdade e espirito da injustica— dois grupos regidos pelos
seus respectivos lideres: o principe da luz e o anjo das trevas. Por sua vez, 0s homens
escolhem o caminho da luz ou o0 caminho da escuriddo por meio de suas obras. Os filhos
da luz devem se separar dos filhos das trevas até que, finalmente, haja uma luta

escatoldgica que culmine no aniquilamento destes.%®

A visdo dos essénios tinha como conceito escatoldgico ser o verdadeiro povo de
Deus. A fixagdo nas cavernas em Kirbet Qumran, nas proximidades do Mar Morto, tinha
por objetivo a sua separacdo do povo da Judéia para preservacao da pureza cultual. Esse
povo ndo se conformava com a opressdo estrangeira e ndo aceitava 0 modo como as

autoridades judaicas e os sacerdotes reagiam a ela.

Josefo fala da resisténcia dos essénios perante os romanos, especialmente nos
anos de 66-70 d. C. , durante a Guerra Judaico-Romana: a guerra contra 0s
romanos tem demonstrado o valor de sua alma em todos os aspectos. Nela
tinham sido torturados, retorcidos, queimados, tinham sofrido fraturas em seu
corpo e tinham sido submetidos a todo tipo de tortura para que pronunciassem
alguma blasfémia contra seu legislador e que comessem algum dos alimentos
que lhe sdo proibidos. Mas eles ndo cederam em nenhuma das coisas, hem
tampouco trataram de atrair a si o favor de seus torturadores mediante stplicas,
nem choraram diante deles. Com sorrisos em meio as torturas e com sarcasmo
entregavam alegres suas almas a seus executores, como se fossem recebé-las
de novo.1%®

195 HORSLEY; HANSON, 1995, p.38.

106 Manuscritos de Qumran.
107 BERGER, Klaus. Qumran y Jesus: ¢;la verdad oculta? Buenos Aires: Lumen, 1996, p.141.

108 BERGER, 1996, p.142.
109 JOSEFO, Flavio apud CARNEIRO, 2012, p.10-13.
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Para Elaine Pagels, “se Satanas ja ndo existisse na tradi¢do judaica, 0S €s$énios o
teriam inventado”.** Como um grupo radical, eles tinham como referencial religioso a
“guerra cosmica entre Deus e seus aliados angelicais e humanos contra Satanas ou Beliar
e seus aliados demoniacos e humanos”.*'! Eles se retiraram do processo politico, pois
acreditavam que iriam “preparar o caminho do Senhor”.!!? Também criam na
imortalidade da alma e no juizo final, assim como numa guerra em um cOSMO

escatoldgico, o que reforga a visdo dualista.'*®

Os registros escritos pela comunidade essénia em Qumran respondem as
perspectivas das comunidades do cristianismo primitivo e nos ajudam a entender as
questBes imageéticas envolvidas naquele contexto, bem como nos aproximam das
comunidades da regido da Galileia. Qumran foi denominada, segundo John J. Collins,
“uma ‘comunidade apocaliptica’ e considerada como oferecendo uma oportunidade tnica

para o estudo do contexto institucional do pensamento apocaliptico”.!'*

6. Consideracdes sobre o demonio

Num primeiro momento a palavra deménio ndo se referia a um ser maléfico, tal
como reconhecido na cultura ocidental. Derivado da raiz grega daimdn, daimonion'®®,

demdnio poderia ser um génio bom ou mal, que controla as pessoas.

No Antigo Testamento alguns seres sdo apresentados com essa categoria de génio.

Entre eles, os ja mencionados sedim designavam um génio protetor. Estes, entretanto, na

10 PAGELS, Elaine. As origens de Satanas: um estudo sobre o poder que as forgas irracionais exercem na
sociedade moderna. Tradugdo de Ruy Jungmann.2. ed. Rio de Janeiro: Ediouro,1996, p.88.

111 pAGELS, 1996, p.88.
112 HORSLEY; HANSON, 1995, p.121.
113 CARNEIRO, 2012, p.10-13.

114 COLLINS, John J. A imaginacdo apocaliptica: uma introdugdo a literatura apocaliptica judaica.
Traducédo de Carlos Guilherme da Silva Magajewski. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p.213.

115 “Esse termo grego serve a LXX para traduzir muitas palavras hebraicas, cuja acepgdo é muito variada.
No NT, a excecdo de Mateus 8,31, e geralmente na literatura pseudepigrafica e apdcrifa, encontra-se o
neutro daimonion, “ser divino”, em lugar de daimdn. A traducdo desses vocabulos por “demdnio”, entre os
modernos, sinbnimo de diabo ou de anjo decaido, ¢ anacronica, ou na melhor das hip6teses, aproximativa”
(DICIONARIO ENCICLOPEDICO DA BIBLIA. Tradugéo de Ary E. Pintarelli e Orlando A. Bernardi.
S&o Paulo: Loyola; Paulus; Paulinas, 2013, p.371).
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época talmudica foram identificados com o espirito antagénico ou Ahriman, o génio do

mal do zoroastrismo e, sob os sassénidas, tornaram-se um espirito maligno.
O nome de Gad (Is 65,11), de Qeteb, responsavel pela insolacéo (Sl 91,6), a
palavra ‘elilim, “nada”, no Salmo 96,5, sdo traduzidos na LXX por “demonio”
ou “demodnios”. O mesmo aconteceu com siyyim, “gatos selvagens”, ou outros
animais soturnos, em lsaias 34,14, e ‘s irim, “satiros”, em lIsaias 13,21. Essas
traducdes refletem em parte concepgdes inspiradas na mitologia helenista.
Outros génios ou deuses do AT sdo com frequéncia considerados demdnios; é
especialmente o caso de Lilit (Is 34,14; J6 18,15), um nefasto génio feminino,
de Mot, o deus sirio cananeu dos infernos, de Deber, deus da peste, de Resef,

um dos grandes deuses do pantedo sirio-cananeu, de Azazel, que desempenha
um papel no ritual dos dias das expiagGes.*6

Apesar das influéncias recebidas, em especial dos povos da Mesopotamiall’, é
preciso ressaltar que o Antigo Testamento ndo emprega um nome genérico para designar
os demonios ou espiritos maus. E nos apdcrifos veterotestamentarios que o carater de
sedutores de homens e inimigos de Deus atribuido aos demonios aparece mais
explicitamente, em especial na literatura endquica, em que sdo apresentados como anjos

caidos e espiritos impuros.t*®

Na literatura rabinica os demonios desempenham um papel mais importante. Sua
principal funcdo consiste em causar mal aos humanos por meio de dano corporal,
atentando contra as suas vidas. Eles sdo designados as habitacdes impuras e estdo sujeitos

a necessidades materiais. Entre as varias alcunhas, a mais popular é espirito impuro.t®

Em funcgdo da influéncia do dualismo iraniano, em especial nos ultimos seculos
antes da era comum, a época intertestamentaria mostra uma mudanca nas concep¢oes
judaicas, com o surgimento de conceitos sobre espiritos opostos a Deus. Estes sdo
“espiritos do mal”, denominados de Belial ou Beliar, Asmodeu (Tobias 3,8-17), Satanas,
Mastema!? (Jubileus 11,5-1; 17,16). No Novo Testamento tais espiritos aparecem na
figura de um chefe que recebe nomes como Diabo (Mt 25,41; Ef 6,11), Satanas (Lc 11,18;

116 DICIONARIO ENCICLOPEDICO DA BIBLIA, 2013, p.372.

117 A crenca mesopotamica considerava obra do demonio todos os males que ndo tivessem uma causa
natural. Para 0s povos dessa regido, os demonios apresentavam forma hibrida, meio humana e meio animal,
seu nimero era quase ilimitado e para expulséa-los era necessario saber seus nomes (cf. MACKENZIE, John
L. Dicionario biblico. Tradugéo de Alvaro Cunha. S&o Paulo: Paulinas, 1983, p.225).

118 AUSEJO, Serafin de. Diccionario de la Biblia. Barcelona: Editorial Herder, 1963. v.27-28, p.451.
118 AUSEJO, 1963, v.27-28, p.451.

120 Mastema personifica o0 mal na mitologia judaica. Nos fragmentos Zadokite e Manuscritos do Mar Morto,
ele é o0 anjo do mal. A palavra Mastema aparece pela primeira vez na literatura do Periodo do Segundo
Templo como uma personificacdo do hebraico Mastemah (qnvwn), que significa “o0dio”, “hostilidade”,
“inimizade”, ou “perseguicao”.
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2 Co 12,7), Principe das potestades do ar (Ef 2,2), Dragdo (Ap 12,7), Belzebu (Mt 19,25;
12,24.27; Mc 3,22; Lc 11,15-19).12!

A demonologia neotestamentaria se baseia naquelas desenvolvidas pelo judaismo
e pelo helenismo, incluindo os demdnios na esfera da moral, na luta contra Deus e seu
reino, ao passo que, mediante a fé em Cristo, livra os homens do temor a eles que
dominava a fé popular da época.'??> Acreditava-se que energias espirituais demoniacas e

divinas poderiam conviver entre os humanos e impeli-los & a¢éo.?®

Outro titulo empregado para designar o governante espiritual do mal no judaismo
antigo e no cristianismo primitivo é Arconte, derivado de archon, que significa “alto
funcionario” ou “magistrado”. No periodo helenistico o prefixo arc era muito comum e
se tornou largamente empregado para uma variedade autoridades pablicas. No inicio da
era romana o vocabulo comecou a ser usado no judaismo antigo e no cristianismo
primitivo. Depois, no neoplatonismo e gnosticismo, passou a designar seres sobrenaturais

que participavam de uma hierarquia comparavel a uma estrutura politica ou militar.12*

Archon também foi empregado na LXX para traduzir palavras hebraicas diferentes

29 [13

e que tinham significados tais como ‘“chefe”, “cabeca”, “lider” ou “governante”125 —
termos que indicam uma posi¢do de lideranca militar, politica ou sacerdotal. Sata é, as
vezes, chamado nos evangelhos sinoéticos de archon ton daimonion, “principe dos
demonios” (Mt 9,34; Mc 3,22; Lc 11,15) e Mastema, “chefe dos espiritos”, pois 0S
demdnios, assim como os anjos, eram pensados na forma organizada de uma hierarquia
politica. Em LQS 3,13-4,26 Satanas é chamado de “principe do dominio da impiedade”;
em 1QM 17,5-6, “principe do poder do ar”; em Efésios 2,2, “o principe do poder do ar”,

isto é, principe cujo dominio é o ar.'?®

Carl Sagan argumenta que os platénicos e os neoplatdnicos, para 0s quais 0s

demdnios eram divididos entre bons e maus, influenciaram a filosofia cristad e, por

121 DICIONARIO ENCICLOPEDICO DA BIBLIA, 2013, p.372.
122 AUSEJO, 1963, v.27-28, p.450-453.
123 pAGELS, 1996, p.164.

124\/AN DER TOORN, Karel; BECKING, Bob; VAN DER HORST, Pieter W. (ed. ). Dictionary of Deities
and Demons in the Bible.2ndextensively rev. ed. Leiden; Boston; Kéln: Brill, 1999, p.82.

125VAN DER TOORN; BECKING; VAN DER HORST, 1999, p.83.
126 \/AN DER TOORN; BECKING; VAN DER HORST, 1999, p.83.
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conseguinte, a sua compreensdo acerca do demoniaco. Nessa linha, os primeiros Pais da
Igreja tinham os deuses pagaos como demdnios ou anjos caidos. Estes desciam dos céus
e tinham relagdes sexuais com as mulheres. Os demdénios sedutores das mulheres eram
denominados incubos e 0s que seduziam os homens, stcubos. Alguns dos Pais, entre eles
Agostinho, acreditavam que as bruxas eram frutos dessas unides. Agostinho converte 0s
demonios em diabos, essencialmente malignos, e os chama de “animais aéreos”. Para ele,
“os deuses ocupam as regides mais elevadas, 0s homens as mais baixas, os deménios a
regido intermediaria” (livro VII de A cidade de Deus, iniciado em 413). Também

Tertuliano acreditava que os demdnios tém a sua moradia no ar.*?’

7. Consideracdes sobre Satanas

Segundo Vailatti, o vocabulo Satands vem do hebraico satd e estava
etimologicamente relacionado a muitos significados. Entretanto, o sentido mais adequado
seria “adversario”, “contrario”, “contendor”, “competidor”, “antagonista”, “rival” e
“inimigo”.1%

Exceto por 1Cr 21,1, Satd é uma palavra que sempre aparece acompanhada de
artigo no Antigo Testamento, sinalizando um nome préprio. Inimeras vezes a LXX a
traduz por diabollos, no sentido de “acusador” ou “caluniador”, termo utilizado no Novo

Testamento indiferentemente.

A acepcdo basica da palavra é de “acusador num tribunal”, podendo assumir
sentido militar ou politico.!®® De acordo com Alberto Maggi, Marcos é o Unico
evangelista que utiliza o hebraico Satanas ao invés do grego diabo*3°, embora possamos
entender que ambos os termos sdo designados para 0 mesmo conceito. Ele teria optado
por Satanas por considera-lo um inimigo interno, mais perigoso do que os externos. A
esse respeito Elaine Pagels afirma que os israelitas usavam imagens mitologicas de
monstros e dragdes para se referir aos inimigos externos de Israel. Porém, para acusar 0s

seus proprios inimigos os judeus utilizavam a imagem de um ser “importante ¢ traigoeiro”

127 SAGAN, Carl. Um mundo assobrado pelos demdnios. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996, p.105.
128 \/AILATTI, 2011, p.37-38.

129 MACKENZIE, 1983, p.852.

130 MAGGI, 2003, p.101.
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do séquito divino, que teria sido um anjo ardiloso a quem chamavam de Satanas. Assim

sendo, os inimigos internos seriam seres “sobre-humanos”, mais perigosos do que 0s

inimigos externos.*3!

O maior e mais perigoso dos inimigos ndo surgiu como forasteiro, estrangeiro
ou estranho. Satanas ndo é o inimigo distante, mas o inimigo intimo — o colega
em quem confiamos, o companheiro préximo, o irm&o. E o tipo de pessoa de
cuja lealdade e boa vontade dependem o bem estar da familia e da sociedade,
mas que se torna, de repente, ciumento e hostil. Qualquer que seja a verséo
sobre a sua origem que se escolha, e ha muitas, todas o descrevem como um
inimigo intimo — a caracteristica que o qualifica tdo bem para expressar o
conflito entre os grupos judeus. Os que perguntavam como poderia o anjo de
Deus tornar-se inimigo de Deus? Indagavam na verdade como poderia um de
nds tornar-se um deles?**?

As historias biblicas apresentam Satanas como filho de Deus com poder para
prejudicar o ser humano (JO6 - 2,7); como anjo obstrutor enviado por Deus para prevenir
0 homem de cometer um grande erro (Balado - Nm 22,32); como causador de dissidéncia
no meio do povo; como acusador do servo do Senhor (Josué - Zc 3,1).

Relendo descricdes biblicas e extrabiblicas sobre anjos, constatei, em primeiro
lugar, o que muitos estudiosos haviam sugerido: que embora eles aparecam
com frequéncia na Biblia Hebraica, Satanas, ao lado de outros anjos decaidos,
ou seres demoniacos, era virtualmente ignorado. Mas, entre certos grupos
judaicos do século I, incluindo com destaque os essénios (que se consideravam

aliados dos anjos) e os seguidores de Jesus, a figura chamada Satd, Belzebu ou
Belial comecou a adquirir também uma importancia fundamental .33

As narrativas que elevaram a imagem de Satanas tiveram impacto sobre o0s
radicais da comunidade judaica e contribuiram para a separa¢do de grupos, de modo que
as diferentes visdes de mundo cooperaram para formar a identidade do povo ou até

mesmo para redefini-la.

8. Consideracbes sobre Belzebu

A pericope de Marcos 3,20-35, que esta na base do nosso estudo, associa Belzebu
ao chefe dos demdnios. A etimologia e significagdo do nome sdo incertas, mas
correspondem, para alguns, ao Baal-Zebub conhecido do Antigo Testamento, deus dos

filisteus. O termo era empregado como nome proprio e como nome comum, significando

131 pAGELS, 1996, p.65-66.
132 pAGELS, 1996, p.79.
133 pAGELS, 1996, p.15.
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o “senhor”, o “proprietario”.}3* Nessa acepcdo poderia se referir ao dono de uma mulher,

de um escravo, de um terreno.*®

Embora tenha carater de titulo e 0 nome seja usado para indicar muitos deuses,

qguando ndo havia qualificacdo Baal se referia ao deus da tempestade:

O termo nada mais é que um titulo, que significa “senhor”. No entanto, é o
mais difundido nome do deus da tempestade entre os semitas da Siria e de
Canad a partir do terceiro milénio a. C. O nome proprio do deus é, de fato,
Haddu, ou Hadad, em aramaico. Ele aparece sob a forma de a-da em Ebla,
Addu em Mari e Hdem Ugarit. O titulo de Baal indica sua posicéo de zebul,
“principe”, e se torna praticamente o equivalente a um nome préprio. A
tempestade na qual o deus revela o seu poder é inseparavel da chuva, que traz
fertilidade a terra e permite que os homens vivam. Portanto, Baal é também o
deus da fertilidade e é considerado o filho de Dagon, o deus do trigo e da
agricultura. Ele representa o papel principal nos textos mitol6gicos de Ugarit,
e 0S numerosos antropbnimos e topdnimos palestinos que trazem o nome de
Baal indicam que ele foi muito venerado também em Canad. Seus lugares
santos privilegiados, onde ele se revela em todo seu brilho, sdo as montanhas,
sobre as quais a tempestade manifesta o poder de Baal melhor do que em outros
lugares.t%

Podemos inferir que Baal teve uma pluralidade de formas e uma multiplicidade

de lugares santos, guardando também estreita relacdo com o deus babildnico Bel-

Marduk.®®" Segundo Serafin Ausejo, na Siria e na Palestina se acreditava na existéncia de

muitos deuses locais que habitavam arvores, fontes, picos de montanhas, rochas ou

cavernas. Esses lugares eram considerados sagrados e cada um deles tinha um deus, um

Baal, que seria o senhor daquele espaco.®® Tratava-se de divindades da natureza ou

espiritos da vegetacao.

Vaérias passagens biblicas mostram o tratamento semelhante que se dava a lahweh

e a Baal em determinados momentos (cf. Os 2,18). As vezes lahweh era caracterizado

com os atributos de Baal e adorado com os seus ritos. Contudo, seu culto era obsceno,

ameacava a fé dos israelitas e enfraquecia o poder de lahweh, comparando-o a uma forga

13 MONLOUBOU, Louis; DU BUIT, F. M. Dicionario biblico universal. Petropolis: Vozes; Aparecida:

Santuario, 1996, p.77.

135 MACKENZIE, 1983, p.100.

13 DICIONARIO ENCICLOPEDICO DA BIBLIA, 2013, p.203.

187 AUSEJO, 1963. v.27-28, p.190.

138 Essas divindades eram carentes de nomes proprios; por isso eram designadas Baal.
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da natureza. “Baal representava a rejeicdo de todo valor moral e de toda realidade

transcendente”.13°

Baal era o dominador do tempo e, por conseguinte, da fertilidade, retratado
usualmente por meio de um massebh, uma coluna em pedra na posicéo vertical**®. Essa
era uma “representagdo figurada do pénis [ereto], antigamente venerado como simbolo

de virilidade e de fecundidade”.'*! Havia um mito sobre a sua morte e ressurreicdo que

representava “o ciclo anual da cessagdo e do retorno”:'42

Baal € morto pelos monstros gerados por Aserd. A sua mulher Anat agride e
mata seu adversario Mot (a morte); talvez outra forma do mito comportasse a
morte de Baal por Mot. A morte de Mot traz Baal de volta a vida, mas depois
0 préprio Baal entra em conflito mortal com Mot. Depois, contra o desejo de
Asera, Anat e Baal obtém de El um palacio para Baal, igual aos dos outros
deuses: o simbolismo é obscuro, mas provavelmente representa o retorno anual
da fecundidade. A incongruéncia é apenas aparente: cada um dos adversarios
morre e triunfa por turnos. Também ha referéncias a um combate entre Baal e
varios monstros em forma de dragdo, Yam (o mar) e o biblico Tannin e Lotan
(cf. Leviatd). Deve tratar-se de formas do dragdo do caos, mais tarde derrotado
pela divindade criadora. A promulgacéo anual do mito incluia sem davida a
unido sexual entre Baal e sua esposa, representados por um sacerdote e uma
sacerdotisa, bem como a unido dos fieis com sua deusa, representada pelas
prostitutas sagradas; com essa unido sexual, os fiéis participavam do poder
divino da fecundidade.'*®

O deus dos filisteus da cidade de Ekron era chamado de Baal-Zebub. A Biblia
menciona que Acazias, rei de Israel, mandou consultar essa divindade (2Rs 1,2).}4 O
debate principal, no entanto, envolve a compreensdo sobre 0 nome que, para alguns, é
Ba’al Zebul, com o sentido de senhor da habitacdo.*® Contudo, as duas maiores posicoes
a serem adotadas sdo: (a) Zebube (zbb) é a forma original e (b) Zebul (zbl) € uma distor¢édo

criada por copistas hebreus.

139 MACKENZIE, 1983, p.100.
140 MACKENZIE, 1983, p.100.

141 HOUAISS, Antonio; VILAR, Mauro de Salles. Minidicionario Houaiss da lingua portuguesa.3. ed. Rio
de Janeiro: Objetiva, 2009, p.338.

142 MACKENZIE, 1983, p.100.
143 MACKENZIE, 1983, p.100.
144 E caiu Acazias pelas grades de um quarto alto, em Samaria, e adoeceu; enviou mensageiros e disse-Ihes:

“Ide e consultai a Baal-Zebube, deus de Ecrom, se sararei desta doenca” (ARA — Almeida Revista e
Atualizada).

145 UNGER, Merrill F. Manual biblico de Unger: guia fundamental para el estudio de las Escrituras.
Traduccion de Alex Clifford. Grand Rapids: Portavoz, 1976, p.179.
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Na primeira posicdo a traducdo prevalecente de zebub é “voar” ou “moscas”, 0
que significa que o deus tinha controle sobre esses insetos — quer para envia-los ou
repeli-los. Sendo assim, reverenciado por evitar/afastar transmissores de doencas ou
pestiléncia (moscas), era visto como deus da saude. A segunda posi¢do marca a mudanca
proposital do nome original zbb para zbl (esterco) pelos copistas hebreus com a finalidade
de mostrar desprezo pela divindade e zombar dos seus adoradores!*®. Com a deformagéo
do nome, Baal Zebub passa de protetor contra as moscas para Baal Zebul, que significa
“Senhor do esterco” — 0 lugar impuro do demonio, a esterqueira que atrai as moscas e,
por conseguinte, as doengas. As moscas traziam doengas porque se ajuntavam sobre 0s
cadaveres, sobre a carnica e sobre os animais sacrificados. Nesse sentido, elas eram

consideradas demonios.

9. Formacao de identidade no confronto do sagrado com o
profano e no embate da pureza com a impureza

Elemento que vai sendo desenvolvida aos poucos, “a identidade se situa no ponto
de cruzamento entre algo que vem de nds (o equipamento psiquico com o qual nascemos)
e algo que nos vem de fora, isto ¢, da realidade externa”.'*" A construgio da identidade
se da pelo reconhecimento de que 0 homem é um ser social e historico, condicionado pelo
meio em que vive e, como tal, pode e deve interferir na realidade, bem como pela
admisséo de que:

As identidades nunca s&o unificadas; que sdo, na modernidade tardia, cada vez
mais fragmentadas e fraturadas; que elas nunca sdo singulares, mas
multiplamente construidas ao longo de discursos, préaticas e posicdes que se
cruzam e até podem ser antagOnicas. As identidades estdo sujeitas a uma

historicidade radical, constantemente em processo de mudanga e
transformacéo. 48

A partir dessas explicacdes, podemos entender o carater plural e multifacetado das

comunidades, o que significa dizer que as construc@es identitarias ndo sao tdo simples,

146 FREEDMAN, David Noel (ed.). The Anchor Bible Dictionary. New York: Doubleday, 1992. v.1, p.554.

147 MEZAN, Renato apud BARLACH, Lisete; PEZO, Maria A. A identidade judaica: uma identidade
religiosa. Estudos de Religido, n.34, p.186, jan. /jun.2008.

148 HALL, Stuart. Quem precisa de identidade? In: SILVA, Tomaz Tadeu (org. ). Identidade e diferenca: a
perspectiva dos estudos culturais. Petropolis: Vozes, 2000, p.37.
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mas recebem influéncias, aculturam e sdo aculturadas. A importancia da construgéo desse

processo abrange questdes miticas, rituais, linguisticas, simbdlicas e culturais.

Por certo a identidade encontra um elemento formador na percepc¢édo do sagrado e
seu embate com o profano. Segundo Eliade, o sagrado se manifesta como uma realidade
inteiramente diferente das realidades “naturais”. E certo que a linguagem exprime
ingenuamente o tremendum, ou a majestas, ou o0 mysterium fascinans mediante termos
tomados de empréstimo ao dominio natural ou a vida espiritual profana do homem.**° O
sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no mundo, duas situacdes
existenciais assumidas pelo ser humano. Os modos de ser sagrado e profano dependem
das diferentes posicoes que a humanidade conquistou no cosmos.*>°

O ser humano nédo consegue eliminar totalmente o religioso da sua vida, mesmo
que tenha optado por viver de forma profana. Nessa experiéncia alguns espacos se
destacam de forma especifica como “locais privilegiados”, 0s quais, de alguma forma,
marcaram a vida de uma pessoa, sendo considerados “lugares sagrados”, diferentes dos

espagos comuns da existéncia cotidiana.'®

Entendendo o mundo como um cosmos, toda e qualquer agressdo exterior ameaca
transforma-lo em “caos”. Eliade teoriza ter sido o “nosso mundo” fundado pela imitag¢ao
da obra exemplar dos deuses, a cosmogonia; os “adversarios que o atacam sdo

equiparados aos inimigos dos deuses, aos demdnios e, sobretudo ao arquideménio, o

Dragdo primordial vencido pelos deuses nos primérdios dos tempos”.*>?

O ataque de “nosso mundo” equivale a uma desforra do Dragéo mitico, que se
rebela contra a obra dos deuses, o0 Cosmos, e se esfor¢a por reduzi-la ao nada.
Os inimigos enfileiram-se entre as poténcias do Caos. Toda destrui¢do de uma
cidade equivale a uma regressdo ao Caos. Toda vit6ria contra o atacante reitera
a vitoria exemplar do Deus contra o Dragéo (quer dizer, contra o “Caos”). E
por essa razdo que o farad era assimilado ao deus R4, vencedor do dragdo
Apophis, ao passo que seus inimigos eram identificados a esse Dragdo mitico.
Dario considerava se um novo Thraetaona, her6i mitico iraniano de quem se
dizia ter matado um Dragéo de trés cabecas. Na tradi¢do judaica, os reis pagaos
eram apresentados sob 0s tracos do Dragdo: tal é o Nabucodonosor descrito
por Jeremias (51:34) e 0 Pompeu apresentado nos Salmos de Salomao (1X,29).
[...] O Dragdo é a figura exemplar do Monstro marinho, da Serpente

149 ELIADE, Mircea. O Sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992,
p.13.

10 EL IADE, 1992, p.15.
151 ELIADE, 1992, p.18.
152 ELIADE, 1992, p.30.
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primordial, simbolo das Aguas cosmicas, das trevas, da Noite e da Morte —
numa palavra, do amorfo e do virtual, de tudo o que ainda ndo tem uma
“forma”. O Dragdo teve de ser vencido e esquartejado pelo Deus para que 0
Cosmos pudesse vir a luz. Foi do corpo do monstro marinho Tiamat que
Marduk deu forma ao mundo. Jeova criou o Universo depois da vitéria contra
0 monstro primordial Rahab.1%3

A repeticdo do ritual anual da vitdria do deus sobre o Dragdo, que simbolicamente
sd0 0 sagrado e o profano, o puro e o impuro, reporta a uma nova criagdo, ou seja, sempre
a uma recriacdo, ao novo, a ordem. Do mesmo modo, a vitoria do deus contra as forgas
das trevas, da morte e do caos se repete a cada vitdria da cidade contra os invasores,
reafirmando a identidade. ““A criagdo do mundo torna-se 0 arquétipo de todo gesto criador

humano, seja qual for seu plano de referéncia”.*>*

Nas sociedades arcaicas, segundo Eliade, os povos concebiam o0 mundo como um
microcosmo habitado e tudo o que estivesse fora desse espaco cosmicizado, habitado e
organizado seria 0 desconhecido, o estranho que representa o caos, a desordem, o perigo,
as trevas, o mal, a morte, a regido dos demonios.’® Para o autor, os “inimigos sdo
identificados como as forgas demoniacas”®, pois trazem a desordem a uma ordem
estabelecida. Como exemplo ele cita os inimigos do Farad, que eram considerados filhos
da destruicdo e traziam o caos, a desordem. Porém Fara0, identificado como o deus R4,
vencia o dragdo mitico, reconhecido como o grande inimigo por ameacar a ordem e 0
equilibrio da vida nesse espago habitado e organizado.’®” A concep¢do do adversario
como um ser demoniaco, do mal, sobrevive ainda na atualidade, haja vista que sobre eles

projetamos 0s nossos proprios desejos destruidores.*%®

O exclusivismo israelita se deparou com um mundo de grande diversidade cultural
e religiosa. O desafio era conviver nessa nova realidade sem perder a identidade, sem
deixar de ser judeu. Quais sdo 0s marcos que ndo poderiam ser removidos? Quais 0s
limites do puro e do impuro, do sagrado e do profano? O que significava ser judeu nesse

novo contexto? Everson Spolaor vé a nova realidade como uma “liquefagdo da

158 ELIADE, 1992, p.30.
154 ELIADE, 1992, p.29.

155 ELIADE, Mircea. Imagens e simbolos: ensaio sobre o simbolismo méagico religioso. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1991, p.34.

16 E] IADE, 1991, p.34.
157 ELIADE, 1991, p.34.
18 ELIADE, 1991, p.38.
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identidade” judaica, afirmando que a ideologia de uma pureza identitaria estava ameacada
pelos casamentos mistos, sincretismo religioso, mitos de outras culturas, etc. ©° A
aculturacdo que estava acontecendo precisava ser combatida pelos que buscavam uma
pureza religiosa. Ser puro, entdo, consistia em rejeitar os impuros e negar a identidade

dos que estdo associados as trevas e ao espirito da perversidade.

10. O apocalipsismo

O imaginario apocaliptico foi fundamental para a constitui¢do do judaismo antigo
e do cristianismo primitivo. Segundo John Collins, o termo “apocaliptica” sempre esta
associado com as expectativas milenaristas'®® 161, Carlos Blanco entende por apocaliptica
um “movimento literario sociopolitico e teolodgico que surgiu no judaismo do segundo
Templo, o qual possui importantes conexdes com o profetismo classico de Israel”.1%2 A
caracteristica principal era a revelacdo de uma mensagem sobrenatural que refletia sobre
o destino ultimo da histéria. Muitos dos grupos apocalipticos se baseavam especialmente

nos livros de Daniel e de Jodo para formar a sua visao de mundo.

O cerne do apocalipsismo®®® ¢ a revelacdo do outro mundo, dos elementos
sobrenaturais e sua atividade entre os seres humanos. A época helénica propiciou a busca
por novas esperancas e no apocalipsismo novos horizontes se abriam. Em sua resisténcia
a ocupacdo helénica os judeus estavam vivendo uma intensa crise na fé. Por um lado, para
aceitar a reforma imposta por Antioco Epifanes eles teriam que abandonar a fé, ao passo

que a ndo aceitacdo das novas leis levaria ao martirio e & morte. O apocalipsismo foi uma

1% SPOLAOR, Everson; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). José e Asenet: construcdo de
identidade na diaspora em Alexandria.2012.116 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) —
Faculdade de Humanidades e Direito, Universidade Metodista de S&o Paulo, Sdo Bernardo do Campo,
2012, p.60.

160 Milenarismo é um movimento cultural de carater religioso que acredita na salvagdo total de maneira
sobrenatural, coletiva e iminente. Aludido em vérias passagens biblicas.
161 COLLINS, 2010, p.17.

182 BLANCO, 2013, p.13.

183 Collins distingue “apocalipse como género literario e apocalipsismo como ideologia social e escatologia
apocaliptica como um conjunto de ideias e motivos literarios que também podem ser encontrados em outros
géneros literarios e contextos sociais” (COLLINS,2010, p.18). Ele ainda define apocalipse como “um
género de literatura revelatdria com estrutura narrativa, no qual a revelagdo a um receptor humano é medida
por um ser sobrenatural, desvendando uma realidade transcendente que tanto é temporal, na medida em que
vislumbra salvacdo escatologica, quanto espacial, na medida em que envolve outro mundo, sobrenatural”
(COLLINS, 2010, p.22).
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resposta a crise com a busca de revelagcBes, jornadas sobrenaturais e visdes
extraordinarias.'®* A literatura produzida trazia perspectiva para os judeus ndo negarem a

sua fé, pois teriam uma recompensa, uma compensacao se permanecessem fiéis a Deus.

O caréater simbolico da linguagem apocaliptica tem uma imagética muito forte e
uma presenga ubiqua. Tal linguagem era construida ndo so a partir de excertos biblicos,
mas implicava em alusGes a antigos mitos — entretanto ndo carrega o0 mesmo significado
do mito original.*®® Uma questéo central na linguagem apocaliptica é estabelecer a ordem
em meio ao caos. Os mais abastados do povo judeu ndo dependiam de tal crenga, pois
eram favorecidos socialmente, a diferenca dos mais necessitados, aos quais a doutrina
apocaliptica trazia alento em meio aos sofrimentos, assim como esperanga numa

intervencao divina.'® Blanco afirma:

Para las clases acomodadas de Jerusalén, la dimensidn escatoldgica no se
hallada revestida de un caracter tan perentorio como para los grupos menos
favorecidos socialmente. Esa radicalizacion hacia la fe en una intervencion
definitiva de Dios sobre la historia, que brindaria la justicia anhelada por
quienes de su perspicuo balsamo en vida, resuena con mayor facilidad en oidos
ahogados en la desesperacion, avidos de una respuesta que los consuele ante la
vastedad del sufrimiento presente, mientras que suele encontrar escaso eco en
que aquellos espiritus que disfrutan ya de los bienes y placeres con cuyo deleite
el mundo puede obsequiarnos. Resulta comprensible que una doctrina que
proclama la superaciéon final de toda injusticia la acogieran, con mayor
entusiasmo, quienes padecian los amargos rigores de la existencia individual y
colectiva.®

Collins cita Paul D. Hanson ao falar sobre “a aurora da apocaliptica*68,
p p

localizando-a na profecia pds-exilica do final do sexto século; contudo suas raizes séo
pré-helenisticas'®®. Existem resquicios “babildnicos para o modo apocaliptico de
revelagdo”.}’% Os persas também tiveram participacio nessa matriz dos apocalipses

judaicos, na qual transitavam livremente diversas tradicdes.!’

164 HORSLEY; HANSON, 1995, p.33.

185 COLLINS, 2010, p.43.

186 BLANCO, 2013, p.41.

187 BLANCO, 2013, p.41.

188 HANSON, Paul D. apud COLLINS, 2010, p.48.
189 BLANCO, 2013, p.19.

170 COLLINS, 2010, p.54.

171 COLLINS, 2010, p.62.
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Eliade esclarece que os movimentos milenaristas trazem em seu bojo, além do
caréter religioso, também um carater politico, social e econémico, sempre com a ideia de
um fim catastrofico e a recriacdo do mundo, envolvendo uma questéo ciclica do cosmos
e a crenca na “perfei¢do do principio”.”> O otimismo e a esperanca sdo ingredientes
peculiares nesses movimentos; sobretudo o “mito do fim do mundo™* traz a imagem de

que o demoniaco, a injustica, a morte e o caos serdo vencido.

Conclusao

Podemos ver a relevancia do demoniaco no imaginario judaico e cristdo do
primeiro século, imagens por meio das quais o opositor podia ser identificado e,

consequentemente, combatido.

No contexto do primeiro século da era comum, a grande turbuléncia e o
descontentamento do povo faziam crescer a esperanga no messias como o agente de Deus
capaz de vencer as forcas do mal, personificadas ndo apenas por seres que habitam os
planos ndo terrenos, mas também pelos poderes humanos opressores estabelecidos na
ordem social. As expectativas escatoldgicas ajudariam a interpretar os acontecimentos
como o inicio do combate final, no qual as forcas atuantes eram, de um lado, o bem
representado por Deus, seus anjos e os fiéis do povo e, de outro, 0 mal representado pelo
demdnio, Satands, seus anjos maus e 0s romanos. Assim sendo, os muitos demonios que
invadiram a Palestina deveriam ser expulsos. A memoria do exorcismo realizado por
Jesus nessa sociedade representaria a condenacdo desse sistema de vida? Essa memoria
libertaria as pessoas dessa ideologia? Seriam os exorcismos simbolos e sinais concretos

do reino de Deus?

Como formas de linguagem os simbolos constituem e integram uma concepcao

do cosmos, constituindo associacdes que nos remetem a outros simbolos e fazem com

12 ELIADE, 1994, p.67.
13 ELIADE, 1994, p.58.
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que o ser humano habite na cultura. O valor do mundo simbdlico presente nas tradi¢oes
judaicas e nas expectativas messianicas contribuiu para o imaginario cristdo no primeiro
século. Por meio de representacbes simbdlicas, as narrativas biblicas retomam temas
importantes para imaginario coletivo numa associacao de imagens e ritos que traz sentido
para a vida. No rito o ser se relaciona com suas crencgas, de maneira a dar significagéo do
que é sagrado e do que é profano. A repeticdo do ritual reporta sempre a um novo inicio
em que o mito d& valor especial ao rito, o qual, por se constituir em uma historia sagrada,

possibilita a ressignificacdo da vida.

A aculturagdo com outros povos desenvolve uma literatura rica na qual o
demoniaco ganha destaque. Num mundo marcado pela pluralidade cultural, as fronteiras
se tornam fluidas. Ideias dualistas se espalham, bem como uma esperanca escatoldgica

que culminaria numa batalha césmica entre o bem e o mal.



CAPITULO Il

O DEMONIACO EM MARCOS 3,20-35

Introducao

O demoniaco, em Marcos, tem um duplo carater. Por um lado, vem marcado por
uma religiosidade fundamentada no imaginario mistico apocaliptico comum aquela época
e, por outro, representava também uma leitura das estruturas sociais e de poder que eram
compreendidas como demoniacas e, portanto, objetos do exorcismo. Em Marcos o
demoniaco indicaria uma mistica do judaismo cristdo apocaliptico e uma critica das

estruturas sociais de ent3o.

Marcos é impar. E o Unico dos evangelhos que oferece uma memoria da
comunidade em que, numa situacdo de possessdao demoniaca, o demonio, ao se identificar,
apresenta-se com nome de forca militar romana e fala latim. Com isso se percebe uma

tendéncia nas memorias ai registradas a partir das a¢des do cotidiano.

Na comunidade marcana 0s romanos sao o demonio. Assim, tomando por base a
pericope de Mc 3,20-35, analisaremos neste capitulo como o imaginario dessa
comunidade concebia o demoniaco e quais as implicacdes dessa percep¢do no dia a dia
das pessoas, como o processo de demonizacao tem a ver com as préaticas e de que maneira
o0 imaginario religioso contribuiu para as atividades taumatargicas de Jesus. Quais a¢oes
de Jesus traziam inquietacdo e por que ele foi chamado de demdénio? Que

representatividade elas tinham naquele contexto?

O presente trabalho pretende analisar a pericope observando os seguintes métodos

exegéticos: traducgdo, critica textual, delimitacdo, estrutura do texto, coesdo, género



62

literario, estudo semantico, analise contextual (macro e micro) e comentario. Com isso
esperamos abordar o texto em seu horizonte de sentido e colher insumos a tarefa

hermenéutica, entendendo seus conceitos.

1. Traducao livre de Mc 3,20-35

20 Kai. e;rcetai eivj oi=kon\ kai. sune,rcetai pa,lin 1o’D o;cloj( w[ste mh. du, nasqai
auvtou.j mhde. a;rton fagei/nA

E vem para casa. E ajunta-se de novo a multiddo, a ponto de ndo poder(em) eles nem péo
comer.

2L kai. avkou,santej oi* parV auvtou/ evxh/lgon krath/sai auvto,n\ e;legon ga.r o[ti
evxe,sthA

E ouvindo os da parte dele sairam para segura-lo, diziam: “De fato perdeu o juizo”.

22 Kai. oi° grammatei/j oi° avpo. ~lerosolu,mwn Kkataba,ntej e;legon ofti
Beelzebou.l e;cei kai. o[ti evn tw/| a;rconti tw/n daimoni,wn evkba,llei ta.
daimo,niaA

E os escribas, os de Jerusalém, tendo descido, diziam que “ele tem Beelzebul”, que “pelo
principe dos demonios ele expulsa os demonios”.

23 Kai. proskalesa,menoj auvtou.j evn parabolai/j e;legen auvtoi/j\ pw/j du, natai
satana/j satana/n evkba,lleinE

E tendo chamado a eles por parabolas, dizia a eles: “Como pode Satands Satanas
expulsar?

24 kai. eva.n basilei,a evfV e auth.n merisgh( ouv du,natai stagh/nai h* basilei,a
evkei,nh\

E se um reino contra si mesmo estiver dividido, aquele reino ndo pode se manter.

25 kai. eva.n oivki,a evfV e'auth.n merisgh/|( ouv dunh,setai h™ oivki,a evkei,nh
stagh/naiA

E se uma casa contra si mesma estiver dividida, aquela casa ndo pode se manter.

% kai. eiv 0° Satana/j avne,sth evfV e auto.n kai. evmeri,sgh( ouv du,natai sth/nai
avlla. te,loj e;ceiA

E se Satanas se levantou contra si mesmo e esta dividido, ndo pode se manter, mas tem
um fim.

2T avllV ouv du,natai ouvdei.j eivj th.n oivki,an tou/ ivscurou/ eivselgqw.n ta. skeu,h
auvtou/ diarpa diarpa,sai( eva.n mh. prw/ton to.n ivscuro.n dh,sh|( kai. to,te th.n
oivki,an auvtou/ diarpa,seiA
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Ninguem pode os bens do forte, tendo entrado na casa dele, saquear se nao primeiro o
forte amarrar e, entdo, a casa dele saqueara.

2 VVAmh.n le,gw u'mi/n o[ti pa,nta avfeqh,setai toi/j ui'oi/j tw/n avngrw,pwn ta.
a marth,mata kai. ai blasfhmi,ai o[sa eva.n blasfhmh,swsin\

Em verdade digo a vos que sera perdoado todos os pecados aos filhos dos homens e as
blasfémias quantas vierem a blasfemar;

29 0]j dV a'n blasthmh,sh| eivj to. pneu/ma to. a[gion( ouvk e;cei a;fesin eivj to.n
aivw/na( avlla. e;noco,j evstin aivwni,ou a’marth,matojA

Quem, porém, vier a blasfemar contra o Espirito Santo, ndo tem perd&o para sempre, mas
culpado é de eterno pecado.

%0 o[ti e;legon\ pneu/ma avka,garton e;ceil
Pois diziam: “Ele tem espirito impuro”.

81 Kai. e;rcetai h™ mh,thr auvtou/ kai. oi° avdelfoi. auvtou/ kai. e;xw sth,kontej
avpe,steilan pro.j auvto.n kalou/ntej auvto,nA

Vém, entdo, os irmaos e a mée dele e [estdo] fora, postados, enviaram [recado] a ele,
chamando a ele.

*kai. evka,ghto peri. auvto.n o;cloj( kai. le,gousin auvtw/|\ ivdou. h* mh,thr sou
kai. oi* avdelfoi, sou Tkai. ai* avdelfai, soub e;xw zhtou/si,n seA

E estava assentada uma multiddo em volta dele; disseram, porém, a ele: “Eis, a sua mae
€ 0S Seus irmaos e as suas irmas la fora procuram a ti”.

3 Kai. avpekri,gh auvtoi/j le,gwn( Ti,j evstin h® mh,thr mou h' oi* avdelfoi, mouE
E respondeu a eles dizendo: “Quem ¢ a minha mae e os meus irmaos?”

3 kai. peribleya,menoj tou.j peri. auvto.n ku,klw] kaghme,nou;j le,gei\ i;de h’
mh,thr mou kai. oi* avdelfoi, mouA

E, tendo olhado ao redor os em volta dele assentados, diz: “Eis a minha mae e os meus
irmaos!

% 0]j iga.rb a'n poih,sh| to. ge,Ihma tou/ geou/( ou-toj avdelfo,j mou kai. avdelfh.
kai. mh,thr evsti,nA

Quem, pois, fizer a vontade de Deus, este meu irmao e minha irma e minha mae ¢”.
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2. Comparacao entre Mateus, Marcos e Lucas (ARC -
Almeida Revista e Corrigida)*

Mateus 12,22-32

Marcos 3,20-30

Lucas 11,14-23

22 Trouxeram-lhe, ent&o,
um endemoninhado cego e
mudo; e de tal modo o
curou, que o cego e mudo
falava e via.

14 E estava ele expulsando
um demonio que era
mudo. E aconteceu que,
saindo o demonio, 0 mudo
falou; e maravilhou-se a
multidao.

23 E toda a multiddo se
admirava e dizia; Nao é
este o filho de Davi?

20 E foram para uma casa.
E afluiu outra vez a
multiddo de tal maneira
gue nem sequer podiam
comer péo.

2L E, quando os seus
parentes ouviram isso,
sairam para o prender,
porque diziam: esta fora
de si.

24 Mas os fariseus, ouvindo
isso, diziam: Este ndo
expulsa os demonios
sendo por Belzebu,
principe dos demdnios.

22 E 0s escribas, que
tinham descido de
Jerusalém, diziam: Tem
Belzebu e pelo principe
dos demonios expulsa 0s
demaénios.

15 Mas alguns deles
diziam: Ele expulsa os
demonios por Belzebu,
principe dos deménios.

16 E outros tentando-o,
pediam-lhe um sinal do
céu.

23 E chamando-os as si,
disse-lhes por parabolas:
Como pode Satanas
expulsar Satanas?

INegrito: comum nos sindticos | Italico: comum em Mateus e Lucas | Sublinhado: comum
em Marcos e Mateus | Sublinhado duplo: comum em Marcos e Lucas | Tracejado: difere
dos outros textos, mas com mesmo significado.



65

25 Jesus, porém,
conhecendo seus
pensamentos, disse-lhes:
todo reino dividido
contra si mesmo é
devastado; e toda cidade
ou casa dividida contra si
mesma nao subsistira.

24Se um reino se dividir
contra si, tal reino ndo
pode subsistir;

17"Mas conhecendo seus
pensamentos, disse: Todo
reino dividido contra si
mesmo serd assolado; e a
casa dividida contra si
mesma caira.

% E se uma casa se dividir
contra si mesma, tal casa
ndo pode subsistir.

25E, se Satanas expulsa a
Satanas, esta dividido
contra si mesmo; como
subsistird, pois, 0 seu
reino?

26Se Satanas se levantar
contra si mesmo, e for
dividido, ndo pode
subsistir; antes tem fim.

18E, se também Satanas
esta dividido contra si
mesmo, como subsistira
0 seu reino? Pois dizeis
que eu expulso os
demaénios por Belzebu.

2I'E, se eu expulso 0s
demdnios por Belzebu, por
quem expulsam, entdo, 0s
vossos filhos? Portanto,
eles mesmos seréo os
VOSSOS juizes.

19E | se eu expulso os
demdnios por Belzebu, por
quem 0s expulsam vossos
filhos? Eles, pois, serdo 0s
VOSSOS juizes.

28 Mas, se eu expulso 0s
deménios pelo Espirito de
Deus, é conseguintemente
chegado a vés o Reino de
Deus.

20 Mas se eu expulso os
demonios pelo dedo de
Deus, certamente, a vos é
chegado o Reino de Deus.

21 Quando o valente
guarda, armado, a sua
casa, em seguranga esta
tudo quanto tem.

29 Ou como pode alguém
entrar em casa do
homem valente e furtar
0s seus bens, se primeiro
ndo manietar o valente,
sagqueando, entdo, a sua
casa?

2’ Ninguém, pode roubar
os bens do valente,
entrando-lhe em sua
casa, se primeiro ndo
manietar o valente; e,
entdo, roubara a sua
casa.

22 Mas, sobrevindo outro
mais valente do que ele e

despojos.

30 Quem n&o é comigo é
contra mim; e quem
comigo néo ajunta
espalha.

23 Quem n&o é comigo é
contra mim; e quem
comigo ndo ajunta
espalha.
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31 Portanto, eu vos digo:
todo pecado e blasfémia se

28 Na verdade vos digo que
todos os pecados serdo

perdoard aos homens, mas
a blasfémia contra o
Espirito ndo sera perdoada
aos homens.

blasfémias, com que
blasfemarem.

82 E, se qualquer disser
alguma palavra contra o
filho do homem, ser-lhe-a
perdoado, mas, se alguém
falar contra o0 Espirito
Santo, ndo lhe sera
perdoado, nem neste
século nem no futuro.

29 Qualquer, porém, que
blasfemar contra o0 Espirito
Santo, nunca obtera
perddo, mas sera réu do

eterno juizo.

30 (Porque diziam: tem
espirito imundo. )

24 Quando o espirito
imundo tem saido do

homem, anda por lugares
secos, buscando repouso;
e, ndo o achando, diz:
tornarei a minha casa, de
onde sai.

25 E, chegando, acha-a
varrida e adornada.

26 Entdo, vai e leva
consigo outros sete
espiritos piores do que ele;
e, entrando, habitam ali; e
0 Ultimo estado desse
homem é pior do que o
primeiro.

21'E aconteceu que,
dizendo ele essas coisas,
uma mulher dentre a
multiddo, levantando a
voz, lhe disse: Bem-
aventurado o ventre que te
trouxe e 0s peitos em que
mamaste!

28 Mas ele disse: Antes,
bem-aventurado os que
ouvem a palavra de Deus e
a guardam.
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31 Chegaram, ent3o, seus
irm&os e sua mae; e
estando fora mandaram-no
chamar.

%2 E a multiddo estava
sentada ao redor dele, e
disseram-lhe: Eis que tua
mae e teus irmaos te
procuram e estdo I fora.

33 E ele Ines respondeu,
dizendo: Eis aqui minha
mé&e e meus irmaos.

34 E, olhando ao redor para
0s que estavam assentados
junto deles disse: Eis aqui
a minha mée e meus
irmaos.

3 Porquanto qualquer que
fizer a vontade de Deus,
esse € meu irmdo, e minha
irméd, e minha mae.

3. Comparacao entre o Novo Testamento Interlinear, ARC
(Almeida Revista e Corrigida) e a traducao livre

Novo Testamento
Interlinear

Traducéo livre

ARC

20 E chega em casa; e
ajunta-se novamente (a)
multiddo, a ponto de nao
poderem eles nem péo
comer.

20 E vem para casa. E
ajunta-se de novo a
multiddo, a ponto de ndo
poder(em) eles nem péo
comer.

20 E foram para uma casa.
E afluiu outra vez a
multidao de tal maneira
que nem sequer podiam
comer péo.

21 e ouvindo (isto), 0s ao
lado de ele, (parentes ou
amigos) sairam para
prender a ele; diziam: pois
perdeu juizo.

2L E ouvindo os da parte
dele sairam para segura-
lo, diziam “De fato perdeu
0 juizo”.

2L E, quando os seus
parentes ouviram isso,
sairam para o prender,
porque diziam: esta fora
de si.

22 E os escribas de
Jerusalém tendo descido
diziam: Belzebu tem e: Por

22 E os escribas, os de
Jerusalém, tendo descido,
diziam que “Ele tem
Beelzebu” que “Pelo

22 E 0s escribas, que
tinham descido de
Jerusaléem, diziam: Tem
Belzebu e pelo principe
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o chefe dos demoénios
expele os demonios.

principe dos deménios ele
expulsa os demonios”.

dos demonios expulsa os
demaonios.

23 E tendo convocado a
eles, em parabolas falava a
eles: Como pode Satanas
Satanas expelir.

23 E tendo chamado a eles
por parabolas, dizia a eles,
“Como pode Satanas
Satanas expulsar?

23 E chamando-os as si,
disse-lhes por parabolas:
Como pode Satanas
expulsar Satanas?

24 E se (um) reino contra si
mesmo estiver dividido,
ndo pode manter-se o reino
aquele;

24 E se um reino contra si
mesmo estiver dividido,
aquele reino ndo pode
manter-se.

24 Se um reino se dividir
contra si, tal reino ndo
pode subsistir;

25 E se (uma) casa (uma
familia) contra si mesma
estiver dividida, ndo
podera a casa aquela
manter-se.

25 E se uma casa contra si
mesma estiver dividida,
aquela casa nédo pode
manter-se.

25 E se uma casa se dividir
contra si mesma, tal casa
ndo pode subsistir.

26 E se Satanas levantou-se
contra si mesmo e ficou
dividido, ndo pode manter-
se, mas fim tem.

%6 E se Satanas levantou-se
contra si mesmo e esta
dividido, ndo pode manter-
se, mas tem um fim.

%6 Se Satanas se levantar
contra si mesmo, e for
dividido, ndo pode
subsistir; antes tem fim.

2! Mas n3o pode ninguém
em a casa do (homem)
forte entrando os objetos
dele saquear, se ndo
primeiro o (homem) forte
amarrar, e entdo a casa
dele saqueara.

27 Ninguém pode os bens
do forte, tendo entrado na
casa dele, saquear se ndo
primeiro o forte amarrar e
entdo a casa dele
saqueara.

27 Ninguém, pode roubar
0s bens do valente,
entrando-lhe em sua casa,
se primeiro ndo manietar
o0 valente; e, entéo,
roubara a sua casa.

28 Amém (por certo) digo a
vOs que tudo serad
perdoado aos filhos
homens, os pecados bem
como as blasfémias as que
blasfemaram.

28 Em verdade digo a vos
que sera perdoado todos 0s
pecados aos filhos dos
homens, e as blasfémias
quantas vierem a
blasfemar;

28 Na verdade vos digo que
todos 0s pecados serdo
perdoados aos filhos dos
homens, e toda sorte de
blasfémias, com que
blasfemarem.

29 Mas o que blasfemar
contra o Espirito Santo ndo
tem perddo para sempre,
mas culpado é eterno de
pecado.

29 Quem, porém, vier a
blasfemar contra o Espirito
Santo, nao tem perddo
para sempre, mas culpado
é de eterno pecado.

29 Qualquer, porém, que
blasfemar contra o Espirito
Santo, nunca obtera
perddo, mas sera réu do
eterno juizo.

30 Porque diziam: espirito
imundo (ele) tem.

30 pois diziam “Ele tem
espirito impuro”.

%0 (Porque diziam: tem
espirito imundo. )

3L E chega a mae dele e os

irmé&os dele e fora parados
enviaram a ele chamando
aele.

31 \/ém, entdo, os irmaos e
a mée dele e [estéo] fora,
postados, enviaram

81 Chegaram, entdo, seus
irmaos e sua mae; e
estando fora mandaram-
no chamar.
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[recado] a ele, chamando
aele.

32 E estava assentado ao
redor de ele multiddo, e
dizem a ele: olha a méae
tua e os irmaos teus (e as
irmas tuas) la fora
procuram ati.

32E estava assentada uma
multiddo em volta dele;
disseram, porém, a ele
“Eis, a sua mae e 0s seus
irmaos e as suas irmas la
fora procuram a ti”.

32 E a multidao estava
sentada ao redor dele, e
disseram-lhe: Eis que tua
mae e teus irmaos te
procuram e estdo |4 fora.

%3 E respondendo a eles
diz: quem é a mae minha
e 0S irmaos meus?

33 E respondeu a eles
dizendo “Quem € a minha
mae e 0S meus irmaos?”

33 E ele Ihes respondeu,
dizendo: Eis aqui minha
mé&e e meus irmaos.

34 E olhando em volta
(para) os ao redor de ele
em circulo assentados diz:
eis a mde minha e 0s
irmaos meus.

34 E tendo olhado ao redor
0s em volta dele
assentados, diz “Eis a
minha mée e 0s meus
irméaos!

34 E, olhando ao redor
para 0s que estavam
assentados junto deles
disse: Eis aqui a minha
mae e meus irmaos.

% 0 que pois fizer a
vontade de Deus, este
irmdo meu e irma e mae é.

% Quem, pois, fizer a
vontade de Deus, este meu
irmdo e minha irma e
minha mae é”.

% Porquanto qualquer que
fizer a vontade de Deus,
esse € meu irmao, e minha
irmd, e minha mae.

4. Comparacéo entre Mateus 12,22-32, Marcos 3,20-30 e

Lucas 11,14-23

Mateus 12,22-32

Marcos 3,20-35

Lucas 11,14-23

°2 To,te proshne,cgh
auvtw/|
daimonizo,menoj tuflo.]
kai. kwfo,j( kai.
evgera,peusen auvto,n(
w([ste to.n kwfo.n lalei/n
kai. ble,peinA

20 Kai. e;rcetai eivj
oi=kon\ kai. sune,rcetai
pa,lin To'D o;cloj( w[ste
mh. du,nasqai auvtou.j
mhde. a;rton fagei/nA

14 Kai. h=n evkba,llwn
daimo,nion Tkai. auvto.
h=nb kwfo,n\ evge,neto
de. tou/ daimoni,ou
evxelgo,ntoj evla,lhsen
o kwfo.j kai.
evgau,masan oi’ o;cloiA

23 kai. evxi,stanto pa,ntej
oi" o;cloi kai. e;legon\
mh,ti outo,j evstin 0
ui‘o.j Daui,dE

21 kai. avkou,santej oi’
parV auvtou/ evxh/lgon
krath/sai auvto,n\
e;legon ga.r ofti
evxe,sthA

15 tine.j de. evx auvtw/n
ei=pon\ evn Beelzebou.l
tw/| a;rconti tw/n
daimoni,wn evkba,llei
ta. daimo,nia\

24 0i* de. Farisai/oi
avkou,santej ei=pon\
ou-toj ouvk evkba,llei ta.
daimo,nia eiv mh. evn

22 kai. oi* grammateilj oi’
avpo. ~lerosolu,mwn
kataba,ntej e;legon ofti
Beelzebou.l e;cei kai.

16 g[teroi de.
peira,zonte]
shmei/onevx ouvranou/
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tw/| Beelzebou.l a;rconti
tw/n daimoni,wnA

of[ti evn tw/| a;rconti tw/n
daimoni,wn evkba,llei
ta. daimo,niaA

evzh,toun parV
auvtou/A

2% eivdw.j de. ta.j
evnqumh,seij auvtw/n
ei=pen auvtoi/j\ pa/sa
basilei,a merisqgei/sa
kagV e auth/j
evrhmoul/tai kai. pa/sa
po, lij h' oivki,a
merisgei/sa kaqV

e auth/j ouv
stagh,setaiA

23 kai. proskalesa,menoj
auvtou.j evn parabolai/j
e;legen auvtoi/j\ pwi/j
du,natai Satana/j
Satana/n evkba,lleinE

17 auvto.j de. eivdw.j
auvtw/n ta. dianoh,mata
ei=pen auvtoi/j\ pa/sa
basilei,a evfV e auth.n
diamerisgei/sa
evrhmoul/tai kai. oi=koj
evpi. oi=kon pi,pteid

26 kai. eiv 0" satanalj
to.n satana/n evkba,llei(
evfV e’auto.n
evmeri,sgh\ pw/j ou=n
stagh,setai h™ basilei,a
auvtou/E

24 kai. eva.n basilei,a
evfV e auth.n merisgh/|(
ouv du,natai stagh/nai
h™ basilei,a evkei,nh\

18 eiv de. kai. 0" satanalj
evfV e’auto.n
diemeri,sqh( pwi/j
stagh,setai h™ basilei,a
auvtou/E ofti le,gete evn
Beelzebou.l evkba,llein
me ta. daimo,niaA

2T kai. eiv evgw. evn
Beelzebou.l evkba,llw
ta. daimo,nia( oi" ui oi.
u mw/n evn ti,ni
evkba,llousinE dia.
tou/to auvtoi. kritai.
e;sontai umw/nA

a

25 kai. eva.n oivki,a evfV
e auth.n merisgh/|( ouv
dunh, setai h™ oivki,a
evkei,nh stagh/naiA

19 eiv de. evgw. evn
Beelzebou.l evkba, llw
ta. daimo,nia( oi" ui oi.
u mw/n evn ti,ni
evkba,llousinE dia.
tou/to auvtoi. u'mw/n
kritai. e;sontaiA

28 giv de. evn pneu,mati
geou/ evgw. evkba,llw
ta. daimo,nia( a;ra
e;fgasen evfV u'ma/j h
basilei,a tou/ geou/A

26 kai. eiv 0" satanalj
avne,sth evfV e'auto.n
kai. evmeri,sgh( ouv
du,natai sth/nai avlla.
te,loj e;ceil

2 ejv de. evn daktu,lw|
geou/ levgw. B
evkba,llw ta. daimo,nia(
a;rae;fgasen evfVv

u ma/j h™ basilei,a tou/
geou/A

29 h' pw/j du,natai, tij
eivselgei/n eivj th.n
oivki, antou/ ivscurou/
kai. ta. skeu,h auvtou/
a‘rpa,sai( eva.n mh.
prw/ton dh,sh| to.n
ivscuro,nE kai. to, te

2l avllV ou vdu,natai
ouvdei.j eivj th.n oivki,an
tou/ ivscurou/
eivselgqw.n ta .skeu,h
auvtou/ diarpa,sai(
eva.n mh. prw/ton to.n
ivscuro.n dh,sh|( kai.

2L o[tan 0" ivscuro.j
kagwplisme,noj fula,ssh|
th.n e autou/ auvlh,n(
evn eivrh,nh| evsti.n ta.
u pa,rconta auvtou/\
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th.n oivki,an auvtou/
diarpa,seiA

to,te th.n oivki,an
auvtou/ diarpa,seiA

%'0” mh. w'n metV
evmou/ katV evmou/
evstin( kai. 0™ mh.
suna,gwn metV evmou/
skorpi,zeiA

28 VAmh.n le,gw u'mi/n
o[ti pa,nta avfegh,setai
toi/j ui oi/j tw/n avnqrw,
pwn ta. a'marth,mata

kai. ai” blasfhmi,ai o[sa
eva.n blasthmh,swsin\

22 geypa.n de.
ivscuro,teroj auvtou/
evpelqw.n nikh,sh|
auvto,n( th.n panopli,an
auvtou/ ai;rei eviV h-|
evpepoi, gei kai. ta.
sku/la auvtou/
diadi,dwsinA

%1 Dia. tou/to le,gw

u mi/n( pa/sa a' marti,a
kai. blasfthmi,a
avfegh,setai toi/j
avngrw,poij( h™ de. tou/
pneu,matoj blasthmi,a
ouvk avfegh,setaiA

29 0]j dV a'n
blasfhmh,sh| eiv;j to.
pneu/ma to. a[gion(
ouvk e;cei a;fesin eivj
to.n aivw/na( avlla.
e;noco,j evstin aivwni,ou
a’marth, matojA

23 ~0 mh. w'n metV
evmou/ katV evmou/
evstin( kai. o™ mh.
suna,gwn metV evmou/
skorpi,zeiA

%2 kai. 0]j eva.n ei;ph|
lo,gon kata. tou/ ui ou/
tou/ avngrw,pou(
avfegh,setai auvtw/|\ 0]j
dV a'n ei;ph| kata. tou/
pneu,matoj tou/ a gi,ou(
ouvk avfegh,setai
auvtw/| ou;te evn tou,tw|
tw/| aivw/ni ou;te evn
tw/| me,llontiA

30 o[ti e;legon\ pneu/ma
avka,qgarton e;ceil

31 Kai. e;rcetai h® mh,thr
auvtou/ kai. oi" avdelfoi.
auvtou/ kai. e;xw
sth,kontej avpe,steilan
pro.j auvto.n kalou/ntej
auvto,nA

32 kai. evka,ghto peri.
auvto.n o;cloj( kai.
le,gousin auvtw/|\ ivdou.
h™ mh,thr sou kai. oi’
avdelfoi, sou Tkai. ai’
avdelfai, soub e;xw
zhtou/si,n seA

33 kai. avpokrigei.j
auvtoi/j le, gei\ ti, j evstin
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h™ mh, thr mou kai. oi’
avdelfoi, ImoubE

% kai. peribleya, menoj
tou.j peri. auvto.n
ku,klw| kaghme,nou;j
le,gei\ i;de h™ mh,thr
mou kai. oi" avdelfoi,
mouA

% 0]j 1ga.rb a'n poih,sh|
to. ge,Ihma tou/ geou/(
ou-toj avdelfo,j mou kai.
avdelfh. kai. mh,thr
evsti,nA

5. Analise sindtica

Na metodologia de comparacdo sinotica é possivel notar as véarias formas de
discurso. Citar ou ndo mencionar uma personagem ou um trecho é uma forma de se
comunicar, de discursar. O esquecimento ndo deixa de ser um processo seletivo do
discurso. Ao analisar os textos sinoticos, destacam-se pelo menos trés pontos, sendo eles:

convergéncias, tangéncias e divergéncias.

Convergéncias: Os textos langcam seus pontos em um mesmo sentido. Marcos,
Mateus e Lucas convergem para 0 mesmo quesito. Os trés evangelhos estéo focados na
resposta que Jesus da aos seus acusadores, 0 que ocorre por meio de pardbolas, com o
mesmo ensinamento e a mesma moral. As parabolas sdo as mesmas e nesses trés
exemplos Jesus mostra que um reino dividido, uma casa dividida, ou até mesmo se

Satanés estiver dividido estara fadado ao fracasso e a destruicao.

Tangéncias: Quanto ao contato desses textos podemos perceber tangéncias no
que diz respeito a controvérsia. Sao utilizadas as mesmas parabolas para dar o0 mesmo
ensinamento, inclusive com as mesmas palavras ou com palavras equivalentes. Quem se
divide esta destinado ao fracasso, seja um reino, uma casa ou Satanas. Por mais que Lucas
apresente um texto maior e com melhor formatag&o literaria, ndo ha choques tematicos

nem com Marcos e nem com Mateus.
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Divergéncias: Podemos perceber algumas divergéncias entre as trés versdes. Em
Mateus e Lucas a discussdo acontece ap0s a expulsdo de um demonio, enquanto em
Marcos isso ndo acontece. Em Marcos o conflito ocorre quando alguns escribas,
provenientes de Jerusalém, iniciam a discussdo. Em Mateus a intencdo dos acusadores é
0 foco de Jesus. Os sentimentos deles tém grande importancia — Jesus conhece o0 seu
intimo e os confronta. Em Lucas a intencdo e os sentimentos também séo importantes. Os
acusadores pedem a Jesus um sinal, querem prova-lo. Jesus (V&) conhece 0s sentimentos
deles e contrapde suas intengdes.? Marcos enfatiza a afirmacéo da familia de que ele esta
fora de si, enquanto Mateus e Lucas visualizam que a multid&do se maravilhava com os
seus milagres. Mateus e Lucas destacam a chegada do reino de Deus, 0 que ndo se vé em
Marcos. Lucas vai além ao falar do espirito imundo que sai do homem e depois volta
trazendo consigo mais sete espiritos, caso encontre a casa vazia. Como divergéncia
também encontramos a colocagdo da familia de Jesus nos textos. Em Marcos a familia
vem logo apds o embate com os escribas. Em Lucas ela se encontra em 8,19-21, depois
da descricdo das mulheres que serviam a Jesus e depois das parabolas do semeador e da
candeia. Em Mateus (12,46-50) a familia surge antes da parabola do semeador e depois

do milagre de Jonas.

6. A pericope e seu contexto

Marcos € composto por 16 capitulos, sendo o evangelho mais conciso. O escrito
retine diversas tradicdes que a comunidade cultivava a respeito de Jesus: exorcismos,
milagres, ensinos, parabolas, etc., comecando pelo seu batismo e terminando com a sua
ascensdo. Trata-se de um livro com grande grau de complexidade e que se organiza em
uma admiravel estrutura, apresentando uma construcdo em quiasmo em seu estilo
literario®, bem como uma teologia “consistente e pertinente”, com “varios pequenos

conjuntos compostos de pericopes associadas™.*

2 CORNELLI, Gabriele; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). “E um deménio!” O Jesus
histérico e a religido popular.1998.232 f. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de
Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 1998,
p.168.

3 RABUSKE, Irineu. Jesus exorcista: estudo exegético e hermenéutico de Mc 3,20-30. Sdo Paulo: Paulinas,
2001, p.79-80.

4 VASCONCELLOS, Pedro Lima; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). Uma parébola
rebelde: textos e contextos na histdria da parabola dos vinhateiros. 1994. Dissertacdo (Mestrado em
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A primeira metade de Marcos focaliza os milagres de Jesus e sua autoridade para
expulsar deménios e doencas como sinal do reino de Deus.> A obra tem inicio com Jodo
Batista pregando o arrependimento do pecado e com Jesus sendo batizado e tentado no
deserto durante quarenta dias. Entre os capitulos 1,14 e 5,43 estdo relatadas as primeiras
demonstracdes de Jesus para curar e perdoar pecado. Surgem os primeiros debates com
os fariseus e ele contesta as tradigdes ocas do judaismo. Do capitulo 6 ao 8 hd um esforco
para em ensinar os discipulos e envia-los em missdes. Do capitulo 9 ao 13 Jesus vai ao
monte da transfiguracéo e desce para Jerusalém em funcdo da pascoa. Os capitulos 14-16

falam dos seus altimos dias, sua morte e ressurreicao.

O texto de base para este estudo, localizado em Mc 3,20-35, tem como ténica a
controvérsia de Jesus com os escribas. A pericope parece ter uma introducao no verso 20,
situando Jesus em uma casa. A introducdo segue para 0 verso 21, com uma cena
envolvendo os seus parentes. O verso 22 apresenta uma acusagdo contra Jesus que, nos
versos seguintes, expde a sua defesa por meio de trés pardbolas: a casa dividida, a do

homem forte e a da blasfémia.

A pericope de Mc 3,20-35 pode ser dividida em trés subunidades:

1) Introducdo da PeriCope ........ccceevvereeirveiieseece e 20-21
2) CONIOVEISIA ...oovveveeieciec e .22-30
3) CONCIUSAD ...ocvveveeiecece e .31-35

De uma maneira mais detalhada podemos propor:

1) Introdugdo da PEriCoPe .......ccocerveerierveieesereeee e .v.20

2) Introduz os parentes de JESUS ........cccvevvevvevveeieireennnn, v.21

3) CONLIOVAISIA ...eeveveieieeieeie e V.22

4) Resposta de Jesus por parabolas .............ccccccevenennen. .v.23-30
5) Conclusdo com a volta dos parentes ............c.ccoe.ee. .v.31-35

A delimitacdo do texto em 3,20-35 se da pela compreensdo de que a narrativa
envolvendo a familia de Jesus inicia e termina a pericope, sendo parte fundamental dela.
De certa forma, o termo usado pelos escribas para chamar Jesus de principe dos demonios

(Belzebu) estd amarrado a sua familia, quando os parentes o chamam de louco ou alegam

Ciéncias da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido, Instituto Metodista de Ensino
Superior, S8o Bernardo do Campo, 1994, p.67.

5 BIBLIA. Portugués. Biblia de Estudo Pentecostal. Tradug&o de Jo&o Ferreira de Almeida. Rio de Janeiro:
CPAD, 1995. Almeida Revista e Corrigida (ARC), p.1459.
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que ele esteja fora de si. Estar louco tinha uma estrita ligagdo com estar endemoninhado.
Assim, ainda que o nosso foco central seja 0 demoniaco a partir da narrativa da
controvérsia, entendemos que a narrativa familiar se mostra como uma moldura na
pericope: no verso 20 Jesus chega a uma casa com 0s seus discipulos e no 21 os seus
parentes saem para prendé-lo, pois diziam que ele estava “fora de si”. Ao final da
pericope, no verso 35, novamente os parentes chegam para chama-lo. O fio de ligacéo é
a conjuncéo kai. (e), que perpassa todo o texto — kai. aparece 7 vezes no inicio dos

versos e 17 vezes dentro da pericope, totalizando 24 ocorréncias da conjuncéo.

Considerando o nimero de ocorréncias de determinadas palavras, concluimos que

0 grupo semantico mais utilizado pelo autor de Marcos se refere ao demoniaco:

Belzebu: uma vez
Satanas: trés vezes
Demonio: duas vezes
Espirito imundo: uma vez

Forte: uma vez, referindo-se a Satanas

6.1 Contexto maior e contexto menor

Nossa proposta busca entender como a pratica do exorcismo incidia sobre o
cotidiano das pessoas. Para isso defendemos que o contexto menor da pericope ora

analisada se inicia em 3,7 e termina em 3,35.

Em 3,7 a narrativa situa Jesus junto ao mar e a multiddo estava com ele —
elemento importante que encontraremos também em nossa pericope, bem como a
insercdo dos espiritos imundos no verso 11, que é parte da semantica das palavras
demdnio, Belzebu e Satanés. O contexto menor é finalizado em 3,35, com a concluséo de
Jesus sobre a familia. A partir de 4,1 o assunto muda e Jesus vai ensinar por parabolas

novamente junto ao matr.

No contexto maior o tema do exorcismo perpassa todo o bloco. Entendemos que
ele se inicia em 1,14, com a chegada de Jesus a Galileia, e finaliza em 5,43, pois a partir

de 6,1 ele parte dali para a sua terra natal.
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Em seu complexo temético o contexto maior delimita as a¢Ges taumatargicas de
Jesus na Galileia, dentre elas a cura do endemoninhado de Cafarnaum (1,23-27) e do
gadareno (5,2-13). Também se pode fazer uma leitura exorcistica das praticas
taumatdrgicas de Jesus em episddios tais como a cura da sogra de Pedro (1,29-31), muitas
outras curas e expulsdes (1,32-34), a cura de um leproso (1,40-44), a cura de um paralitico
em Cafarnaum (2,1-12), o homem da mao ressequida (3,1-5), a cura de muitos a beira-
mar (3,7-12), a controvérsia de Belzebu (3,22-30), Jesus acalma a tempestade (4,35-41),
a cura de uma mulher enferma e a ressurreicdo da filha de Jairo (5,25-43), entendendo-se
que ele expulsou a enfermidade, os fendmenos da natureza e a morte. Contudo, todo o
evangelho de Marcos salienta a questdo do exorcismo, uma vez que a expulséo de

demadnios percorre todo o livro.

Rabuske situa o contexto menor no bloco 3,7-6,6a, que se “caracteriza por
apresentar Jesus em continuo movimento” (3,7; 3,13; 3,20;3,31-22; 3,31; 4,35; 4,1-34;
5,1-20; 5,21-43; 6,1)".% Ele acredita que o contexto maior comega em Mc 1,13 e termina
em 9,29, tendo em vista que esse bloco esta ligado ao conjunto de atividades de Jesus
envolvendo o exorcismo, bem como a questdo dos demdnios e espiritos imundos presente
em sua prética.” Segundo Rabuske, a maioria dos exegetas concorda em definir a pericope
entre Mc 3,20-35, mas ele mesmo a delimita com término no verso 30, com a conclusdo

do evangelista. Para o autor, a pericope

se encontra no inicio deste bloco e a conexdo com o contexto imediatamente
antecedente (Mc 3,7-19) se faz por contraste: |4 a localizagdo geogréfica € o
mar, enquanto aqui é a casa; la Jesus esta rodeado pelo povo e falando para ele,
enquanto aqui, tem como interlocutores os escribas; 1a os espiritos impuros
confessam que Jesus é o filho de Deus; aqui Jesus é acusado de estar possuido
por Belzebu; 14 Jesus € salvador que cura os possessos; aqui ele mesmo é
acusado de estar possuido.®

Como contexto subsequente Rabuske aponta 0 aparecimento dos parentes em
3,31-35 (o qual fora anunciado em 3,20s).° Assim sendo, enquanto o contexto menor seria
situado dessa maneira, 0 contexto maior seria determinado por tratar da acusacdo de
possessdo de Jesus pelo demdnio e seu emprego do poder Belzebu para exorcizar, o que
conecta o tema ao conjunto de praticas exorcisticas e dos espiritos impuros (1,13; 1,21-
28; 1,32-34; 1,39; 3,7-12; 3,13-19, entre outras passagens que associam as doencas aos

® RABUSKE, 2001, p.79.
"RABUSKE, 2001, p.80-82.

8 RABUSKE, 2001, p.79.
9 RABUSKE, 2001, p.80.
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deménios). Apds 3,20-30 o tema continua presente (5,1-20; 6,6b-13,7,24-30; 7,31-
37,8,33; 9,14-29) e, segundo Rabuske, tem uma funcdo apologética.?

Por sua vez, Myers entende que a pericope compreende os versos 20-35, pois
contém a conexdo quiastica familia-deménio-familia. Para o autor, a familia interfere para
tentar proteger Jesus, pois ele estava mexendo com a ordem simbdlica das autoridades, o
que poderia trazer sérias complicagdes. No contexto menor de 1,21 a 3,35, seu ministério

estaria marcado pela imobilidade.!
Myers trabalha o conteddo do contexto menor numa estrutura quiastica:

A exorcismo cisdo / discipulado e familia (1,16-31)
B ministério de compaixao junto as massas (1,32-39)
C narrativa da principal “campanha” (1,40-3,6)
B’ ministério de compaixao junto as massas (3,7-12)
A’ exorcismo cisio / discipulado e familia (3,13-35)*

O autor de Marcos costuma estruturar o texto pelo sistema quiastico, fazendo
insercbes. Seu procedimento redacional consiste em principiar um assunto, intercalar a
outro e retornar ao inicio. Assim, a pericope de 3,20-35 se inicia com o tema dos
familiares, intercala-se a controvérsia de Belzebu e depois retorna a questao familiar (30-
35). A controvérsia esta ligada a uma critica a legitimidade de certos atos e a oportunidade

de defesa do ser divino.13

7. Estrutura do texto

Nossa proposta é a de que o texto esta estruturado em trés partes:

I. A pericope se inicia com uma introducdo na qual os familiares de Jesus

consideram que ele perdeu o juizo (20-21). Aparentemente, 0 verso 22 apresenta uma

1 RABUSKE, 2001, p.80.

1 MYERS, Ched. O Evangelho de S&o Marcos. Sdo Paulo: Paulinas, 1992 (Col. Grande Comentario
Biblico), p.179-185.

2 MYERS, 1992, p.179.
13 CORNELLI, 1998, p.140.
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segunda introducdo, na qual a chegada dos escribas de Jerusalém, acusando Jesus de ter

Belzebu, é anunciada.

20 E vem para casa. E ajunta-se de novo a multiddo, a ponto de n&o
poder(em) eles nem p&o comer.

2L E ouvindo os da parte dele sairam para sequra-lo, diziam “De fato
perdeu o juizo”.

22 E os escribas, os de Jerusalém, tendo descido,
diziam que “Ele tem Beelzebu” que
“Pelo principe dos demonios ele expulsa os demonios”.

I1. Em seguida, Jesus responde aos seus adversarios se defendendo das acusacdes.
Ele utiliza pardbolas: se Satanas expulsar Satanas este se destroi; a casa dividida perece;
o reino dividido perece. Tém-se, ainda, as pardbolas do homem forte e a da blasfémia

contra o Espirito Santo.

23 E tendo chamado a eles por parabolas, dizia a eles,
“Como pode Satands
Satanés expulsar?

24 E se um reino contra si mesmo estiver dividido,
aquele reino ndo pode manter-se.

25 E se uma casa contra si mesma estiver dividida,
aquela casa ndo pode manter-se.

2 E e Satanas levantou-se contra si mesmo e esta dividido,
ndo pode manter-se,
mas tem um fim.

2" Ninguém pode os bens do forte, tendo entrado na casa dele,
saquear se nao primeiro o forte
amarrar e entdo a casa dele saqueara.

28 Em verdade digo a vos que serd perdoado todos os pecados aos
filhos dos homens,

e as blasfémias

guantas vierem a blasfemar;

29 Quem, porém, vier a blasfemar contra o Espirito Santo,
nao tem perdao para sempre,

mas
culpado € de eterno pecado,
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I11. Por fim, a conclusédo de que Jesus tem espirito imundo, ou seja, esta possesso.
Em funcéo dessa acusacao de possessao entendemos que a pericope engloba Marcos 3,20-
35 — no verso 30 o narrador conclui a controvérsia e volta para a familia, constituindo,

até o verso 35, uma unidade.

30 Pois diziam “Ele tem espirito impuro”.

31 vém, entso,

0S irmaos

e a mae dele

e [estdo] fora, postados,
enviaram [recado] a ele,
chamando a ele.

32 E estava assentada uma multiddo em volta dele; disseram, porém,
aele:

“Fis, a sua mae

e 0S Seus irmaos

€ as suas irmds ld fora procuram a ti”.

33 E respondeu a eles dizendo:
“Quem é a minha mae
e os meus irmdos?”’

34 E tendo olhado ao redor os em volta dele assentados, diz:
“Eis a minha mde e os meus irmdos!

35 Quem, pois, fizer a vontade de Deus,
este meu irmao e

minha irma e

minha mae é”.

Segundo Rabuske, a critica das formas (Formengeschichte) identificou um
esquema literario de fundo comum a algumas narrativas, ao qual se convencionou chamar
de controvérsias e que tem a seguinte estrutura: “a pergunta dos adversarios, uma contra-
pergunta de Jesus, a ndo resposta dos adversarios, e a contra-resposta ou ndo resposta de

Jesus”. 14

14 RABUSKE, Irineu J. Movidos pela inveja: os adversarios de Jesus e suas motivacGes em Marcos 2,1-
3,6. Estudos Teologicos, v.46, n.1, p.96, 2006, p.96. Disponivel em: <http://goo. gl/QRcd4v>. Acesso em:
26 dez.2014.
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8. Comentario exegético

8.1 Versos introdutorios

20 Kai. e;rcetai eivj oi=kon\ kai. sune,rcetai pa,lin 1o™D o;cloj( w[ste
mh. du, nasgai auvtou.j mhde. a;rton fagei/nA

E vem para casa. E ajunta-se de novo a multiddo, a ponto de nédo
poder(em) eles nem péo comer.

21 kai. avkou,santej oi* parV auvtou/ evxh/lgon krath/sai auvto,n\
e;legon ga.r ofti evxe,sthA

E ouvindo os da parte dele sairam para segura-lo, diziam: “De fato
perdeu o juizo”.

Os versos 20-21 sdo, possivelmente, um texto do prdprio evangelista, haja vista
ndo pertencerem a tradicdo sinotica. Eles representam, como dito anteriormente, o inicio
de uma moldura literaria que se fecha em 31-35. Alguns pontos desses versos merecem

destaque:

E vem para casa. A casa reporta a seguranca, ao acolhimento, podendo simbolizar
também a ideia de “casa real, dinastia”.’® Klaus Berger esclarece que casa era o local do
culto, referindo-se a ela como “lugar de pregagio e praxis comunitarias”.'® Entretanto,

nesse texto a casa se torna um espaco de rejeicao.

E ajunta-se de novo uma multiddo. A multiddo invade o local mostrando a
intensa relacdo existente entre Jesus e 0 povo, o0 que também se pode observar em 2,1-2.
Tratava-se de pessoas consideradas pecadoras e, por isso, marginalizadas. E interessante

notar que a multidao cercava Jesus e seus discipulos a ponto de ndo poderem comer.

Os da parte dele sairam para segura-lo. A presenca da multiddo estabelece uma
tensdo com a familia de Jesus que representa uma ameaca a sua missdo, pois sairam para
prendé-lo. O texto lembra Jeremias 11,18-23 e 12,6, quando o profeta é perseguido pelos
proprios parentes!’. Em Gltima anélise, os versos que abrem a pericope apresentam um

conflito familiar, indicado que talvez o comportamento de Jesus ndo condissesse com o0

15 SOARES, Sebastido A. G. ; CORREIA JUNIOR, Jodo L. ; OLIVA, José R. Comentario do Evangelho
de Marcos. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2012, p.157.

18 BERGER, Klaus. As formas literarias do Novo Testamento. Traducéo de Fredericus Antonius Stein. Sao
Paulo: Loyola, 1998, p.82.

17 SOARES; CORREIA JUNIOR; OLIVA, 2012, p.155.
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esperado. Ele havia deixado o trabalho de carpinteiro e ido ao encontro de Jodo Batista,
no deserto. Apds um tempo de auséncia, retornou acompanhado de doze galileus, pessoas
desprezadas pelos judeus. De acordo com Carlos Gallardo, Jesus “colocava estes doze

como pilares do verdadeiro Israel”.*®

Como os escribas vieram de Jerusalém para investigar as acdes de Jesus, Marcos
irrompe a narrativa com outra cena. Com essa técnica quiastica o autor entrelaga as duas
historias: os parentes de Jesus dizem que ele perdeu o juizo, enquanto os escribas o
chamam de Belzebu. Isso estabelece uma intima relacéo entre os dois episodios, uma vez

que “na antiguidade a loucura era tida como uma possessao diabolica”.'®

8.2 A acusacéo

22 Kai. oi° grammatei/j oi° avpo. ~lerosolu,mwn kataba,ntej
e;legon ofti Beelzebou.l e;cei kai. o[ti evn tw/| a;rconti tw/n
daimoni,wn evkba,llei ta. daimo,niaA

E os escribas, os de Jerusalem, tendo descido, diziam que “ele tem
Beelzebul”, que “pelo principe dos demonios ele expulsa os demonios”.

O texto deixa claro que os escribas sdo um grupo enviado oficialmente de
Jerusalém, o “centro politico e religioso do sistema”.?° Eles chamaram Jesus de Belzebu,
a fim de desprestigia-lo e difaméa-lo. O nome do demdnio foi escolhido intencionalmente,
pois Belzebu aparece no Antigo Testamento como uma maneira de menosprezar o antigo
deus dos filisteus. Ao chama-lo assim, queriam dizer que Jesus ndo libertava as pessoas,
pois como “senhor do esterco” ele mesmo era a causa das infec¢des e doengas. Por atuar

pela forca do demdnio ele tornava as pessoas ainda mais vitimas deste.?!

Como indicamos no primeiro capitulo deste trabalho, no Novo Testamento
Belzebu esta relacionado a impureza e ao demdnio, aparecendo nos evangelhos como

“principe dos demonios” (Mt 12,27-28; Lc 11,19-20), consequentemente associado ao

18 GALLARDO, Carlos Bravo. Galileia ano 30: para ler o evangelho de Marcos. Sdo Paulo: Paulinas, 1996,
p.44.

19 SOARES; CORREIA JUNIOR; OLIVA, 2012, p.156.
20 RUSCONI, Carlos. Dicionéario do grego do Novo Testamento. S&o Paulo: Paulus, 2003, p.156.

2L MAGGI, Alberto. Jesus e Belzebu: Satanas e demdnios no Evangelho de Marcos. Aparecida: Santuario,
2003, p.112-116.
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proprio Satands, como veremos mais adiante. Segundo Rabuske, somente na controvérsia

existe uma equivaléncia entre Belzebu, demonio e espirito imundo.?

8.2.1 Possessdo e exorcismo

Marcos fala do fendmeno da possesséo ao utilizar o termo pneu/ma avka, rtaton

(espirito imundo) para indicar o “mal que possui a pessoa”.

A LXX traduziu por to pneuma to akatharton a expressdo hebraica ruah tame.
A palavra tame e seus derivados ocorrem 279 vezes, sendo aproximadamente
64% em Levitico e Nimeros e 15% em Ezequiel, geralmente com o sentido de
impureza cerimonial. J& nos escritos extracandnicos do judaismo tardio a
designacdo “demonio” aparece relativamente poucas vezes. ESses seres
malfazejos geralmente sdo chamados “espiritos” (Jubileus 10.5,8; 11.5; 19.28;
Enoque Etiope 15.1-12; 19.1;1QS 3.24), bem como “espiritos maus” (Jubileus
10.3,13; 11.4; 12.20; Enoque Etiope 15.8s; 1QM 15.14: “espiritos de
perversidade”), “espiritos impuros” (Enoque Etiope 99.7; ver Jubileus 10.1),
“espirito de Mastema” (Jubileus 19.28) ou “espiritos de Beliar” (Testamento
de Issacar 7.7; Testamento de D& 1.7; Testamento de Jose 7.4; 1QM 13.2,4,11s.
; CD 12.2; ver Testamento de Ruben 2.2). Isso pode nos conduzir a pensar que
as concepcdes do mal condensadas na narrativa de Marcos parecem refletir
mais a imaginacdo da literatura apocrifa e pseudepigrafica do que aquela
expressa no Antigo Testamento.?

Em um mundo povoado por espiritos e demdnios, 0 exorcismo era pratica comum,
operada por varios grupos nas culturas do mediterraneo e no Egito. O termo evkba,llw
(expulsar) encerra a nocdo de violéncia, de lancar fora. Segundo Gabriele Cornelli, “a
pratica do exorcismo, a libertacdo mitico-simbdlica do demdnio, tem toda uma conotacéo
de reacdo simbolica”.?* Para ele, a controvérsia de Marcos evidenciaria a existéncia de
um conflito entre a religido popular e a religido oficial. Para Cornelli, “o cerne da
controvérsia parece ser um tipo especifico de possessao que, por sua vez, da origem a um
tipo especifico de pratica méagica: a de exorcismo”.?® E interessante que a relagio com o
sagrado ou o profano passa primeiro pelo corpo, pois “possessdo ¢ exorcismo tém a ver

com algo que entra e sai do corpo”.

22 RABUSKE, 2001, p.166.

23 LAZARINI NETO, Antonio; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). Messias exorcista:
combate aos espiritos imundos e a estrutura do Evangelho de Marcos (exegese de Mc 1.21-28).2006.185 f.
Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido,
Universidade Metodista de S&o Paulo, Sdo Bernardo do Campo, 2006, p.10-11.

24 CORNELLLI, 1998, p.154.
% CORNELLI, 1998, p.150.
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Parece que o exorcismo seria ainda uma forma de protesto contra a opressdo
vivida pelo povo das classes subalternas que desestabilizaria a ordem devido & sua forca
simbolica. Por isso o grande interesse em domar essas praticas religiosas e até mesmo
institucionaliza-las como forma de controle.?® O exorcismo praticado por Jesus seria uma

maneira de desafiar os poderes. Para Myers, “Jesus penetrou no espago simbolico

9927

reconhecido como o dominio dos escribas™*’, 0 que trouxe grande oposi¢do as suas a¢des.

Por ndo conseguirem o dominio sobre as praticas de Jesus, 0s escribas o demonizaram:

ele passa, entdo, a ser 0 inimigo, o adversario.

Myers ajuda a entender essa dinamica ao dizer que o exorcismo realizado por

Jesus em Mc 1,23

[...] ¢ como uma acéo simbdlica inaugural que comeca a especificar a geografia
politica do contexto apocaliptico iniciado no deserto (1,12s). O demdnio na
sinagoga se transforma no representante da instituicdo dos escribas, cuja
autoridade apoia e amarra a ordem social judaica dominante. [...] O exorcismo
é uma das caracteristicas centrais da missdo messianica de Jesus (1,39; 3,11),
e ele transmitird essa vocacao aos seus seguidores (3,15; 6,7). O exorcismo é
o principal veiculo para articular o mito do combate apocaliptico entre o0s
poderes (e seus favoritos terrenos) e Jesus (como enviado do reino). Embora a
identidade esteja oculta para os protagonistas (por exemplo, os discipulos) na
narrativa os demoénios sabem exatamente quem ele é. Compreendendo
claramente a ameaga politica que ele representa para o status quo, eles lutam
para “designa-lo” pelo nome (isto é, para controla-10) (1,34; 3,11s). Esse drama
apocaliptico alcancgara seu auge na discussdo sobre o Belzebu (3,22s), em que
as autoridades dos escribas lancam contra-ataque na guerra dos mitos, que
atingira seu climax quando Jesus consegue virar a mesa e extrair de um
demdnio seu nome (5,9; abaixo 6b). Marcos estabelece assim o carater politico
do exorcismo como agdo simbolica.?®

Quando se chamava alguém ou algo pelo nome se tinha controle sobre a pessoa
ou sobre a coisa. Jesus chamou o demdnio pelo nome. Seus exorcismos e curas Sao sinais
de que ele venceu “o forte”, parabola na qual ele contesta “a leitura dos escribas”.?® Estes
eram um grupo formado por fariseus de clero superior e de clero inferior. Por serem
estudiosos da Tord, tinham privilégios especiais, dominavam o Sinédrio e a autoridade
juridica em Israel.*® Naquele contexto o conhecimento era simbolo de poder politico e
econémico. O conflito se dava por causa da luta sobre qual grupo tinha autoridade para

interpretar a Tora. Marcos salienta a questdo da autoridade hermenéutica entre os grupos

%6 CORNELLLI, 1998, p.154.

2 MYERS, 1992, p.183.
8 MYERS, 1992, p.183-184.

2 RABUSKE, 2001, p.179.
0 MYERS, 1992, p.119.
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e 0 “culto era o centro da ordem simbolica™?, tendo o Templo como o seu maior aliado

ideoldgico e legitimador.

8.3 Os argumentos de defesa

23Kai. proskalesa,menoj auvtou.j evn parabolai/j e;legen auvtoi/j\
pw/j du,natai satana/j satana/n evkba,lleinE

E tendo chamado a eles por parabolas, dizia a eles: “Como pode Satanas
Satanés expulsar?”

Gallardo explica que Jesus respondeu ndo para se defender da acusagédo que lhe
imputavam, mas para defender a mensagem que trazia, pois ela poderia ficar
comprometida. As acusacOes dos escribas e da sua propria familia, dizendo que ele estava
fora de si, poderiam desmoraliza-lo, razdo pela qual ele trouxe os escribas a consciéncia,

mostrando que um reino dividido ndo subsiste.®?

Nesse episodio as pardbolas tém funcdo essencial. Correspondendo a um género
literario especifico, elas se tratam “uma metéafora ou comparacdo tomada da natureza ou
da vida diaria que atrai o ouvinte por sua vivacidade ou singularidade e deixa a mente
com certa duvida sobre sua aplicaco exata, de modo a estimular uma reflexdo ativa”.3

A parébola ensina por meio de uma substituicdo que cria uma atribuicdo
insolita. [...] A parébola remete, sempre, a situagdes e circunstancias historicas

determinadas, mas apresenta, a0 mesmo tempo, uma ambiguidade que permite
a sua transposicao para outros contextos histéricos e sociais.

A compreensdo da palavra parabolh,, (parabolé) no Novo Testamento deve ser
buscada no Antigo Testamento. O termo hebraico RV.;m,; incorpora toda significacio

da palavra parabola e tem uma amplitude de conotagdes, entre elas a ideia de imagem ou

81 MYERS, 1992, p.110.
32 GALLARDO, 1996, p.45.
3 DODD, Charles H. apud VASCONCELLOS, 1994, p.50.

3 RICOEUR, Paul apud FUNARI, Pedro Paulo A. Consideragdes sobra a parabola judaica, a partir de uma
dissertacdo de mestrado. Revista Jesus Historico, ano 1V, n.7, p.6, 2011. Disponivel em: <http://goo.
gl/gczxsa>. Acesso em: 14 jan.2015.
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representacio, podendo também, entre outras acepcdes, significar “pronunciar um dito”®.

Para Pedro Lima Vasconcellos, a pardbola seria uma
comparacdo que se estabelece entre duas realidades que estdo lado a lado; uma
¢ comparada com a outra através de um “tertium comparationis”, um ponto de

comparagdo entre as duas que as relaciona uma a outra; assim, algo que
percebido de uma pode ser aplicado a outra.*

E bom esclarecer que parabola ndo ¢ sindnimo de alegoria e que trata-la como tal
pode desvirtuar o seu verdadeiro sentido. A alegoria traz em seu bojo um sentido
enigmatico e esoterico, pois cada aspecto se reporta a outro elemento ou outro sentido.
Nesse caso, com uma chave de leitura é possivel a interpretagdo do enigma, uma vez que
0s varios aspectos que compdem a alegoria seriam descobertos e se tornariam acessiveis,
de modo que se poderia, entdo, expressar o texto em linguagem ndo alegorica.
Diferentemente, as parabolas, surgidas da realidade das pessoas, da experiéncia de vida e
da experiéncia sapiencial em Israel*” podem ter um sentido oculto.®® A parabola tem raiz
no pensamento semitico, enquanto a alegoria tem origem greco-romana®, o que por si s6

seria motivo suficiente para desvincular uma da outra.

John Dominic Crossan enfatiza a questdo metaférica como uma aliada na
interpretacdo das parabolas (cf. consideracGes sobre a metafora no primeiro capitulo
desta dissertacdo), enquanto a alegoria pode ser descartada quando sua mensagem é
compreendida.

Percebemos que o que caracteriza a parabola é sua plausibilidade dentro da
I6gica da vida e o fato de ser uma metéfora indispensavel, ao mesmo tempo

que é portadora de um contetido surpreendente, ndo porque absurdo, mas
porque foge dos padrbes normais. O carter de realismo da parabola é um de

seus aspectos fundamentais.*°
Berger conceitua parabola como uma “transmissdo concreta de uma verdade

abstrata™*!. Ela tem um carater pedagégico ou, dito de outra maneira, “¢ essencialmente

% RABUSKE, 2001, p.170-171.
% VASCONCELLOS, 1994, p.57.
3T VVASCONCELLOS, 1994, p.55.

38 Mt 13,13 “Por essa razdo eu lhes falo por pardbolas: Porque vendo, eles ndo véem e, ouvindo, ndo
ouvem nem entendem ”.
% RABUSKE, 2001, p.170-171.

40 CROSSAN, John D. apud VASCONCELLOS, 1994, p.62.
“1 BERGER, 1998, p.41.
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pedagogica por natureza”.*> As parabolas funcionam de modo regulador e levam o ser a
compreensdo e a busca da verdade, estando sempre relacionadas com a vida. Todavia a
parabola deve ser interpretada no seu sentido historico originario e em funcao do contexto
literdrio. “O carater especial de uma parabola resulta do pano de fundo das tradigdes
narrativas compartilhadas e das posturas de expectativas estabelecidas por elas”.*® Para
Vasconcellos, a “busca pelo contexto historico ¢ material das parabolas e suas imagens
se revela indispensavel para sua interpretagdo”.** Assim, para uma pardbola ser
compreendida adequadamente é preciso levar em consideracdo o contexto que a fez
surgir. Embora seja proveniente da experiéncia humana, da realidade, ela se distingue da
mesma, transfigura-a, transforma-a e nunca repete: “o carater parabolico de um relato
apenas se reconhece na medida em que se constata que este ‘remete a outra C0isa ao

apontar a si mesmo’”.%*°

8.4 Reino, casa e familia

24 kai. eva.n basilei,a evfV e'auth.n merisgh/|( ouv du,natai
stagh/nai h™ basilei,a evkei,nh\

E se um reino contra si mesmo estiver dividido, aquele reino néo pode
se manter.

25 kai. eva.n oivki,a evfV e'auth.n merisgh/|( ouv dunh,setai h’
oivki,a evkei,nh stagh/naiA

E se uma casa contra si mesma estiver dividida, aquela casa ndo pode
se manter.

Segundo Rabuske, nao ha argumentos que desvinculem reino e casa: “as duas
imagens estdo colocadas em paralelo como se fossem intercambiaveis. Ambas as
palavras se referem, no fundo, a uma e mesma coisa: o dominio de Satanas”.*® Também
é possivel que Jesus, ao falar sobre reino e casa, estivesse fazendo uma mencgao ao reino

davidico, bem como ao Templo. Tais referéncias satisfazem os argumentos ideol6gicos

2 JULICHER, A. apud VASCONCELLOS, 1994, p.57.

4 THEISSEN, Gerd; MERZ, Annette. O Jesus historico.2. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2004, p.349.
4 \VASCONCELLOS, 1994, p.79.

4% HARNICH, Wolfgand apud VASCONCELLOS, 1994, p.73.

4% RABUSKE, 2001, p.176.
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da época, os quais Jesus condena e dos quais profetiza o fim no seu discurso
escatoldgico.*’

As referéncias biblicas a “familia” apontam-na como uma instituicdo fundamental
para a organizacdo social do povo. No hebraico hd muitas palavras que representam
familia, mas duas se destacam: bayit (casa) e mixipahah (familia). A segunda palavra teria
uma importancia maior, mas a Biblia Hebraica faz questdo de utilizar bayit, que tem o
sentido de uma entidade politicamente autonoma e independente, enquanto mixipahah
designa uma comunidade humana étnica e restrita. Segundo Tércio Siqueira, “a Biblia
toma a palavra bayit para denominar a familia porque a casa acolhe e aproxima as pessoas
que nela residem em um principio de fé, de trabalho, de ideal e de costumes™**8, tornando-
se, assim, uma unidade social. As primeiras préaticas cultuais, legislativas e de ensino estao
ligadas a familia, pois ali 0 povo era preparado para se tornar uma grande nacéo, sendo

alvo das primeiras béncédos de Deus.

Rabuske entende a traducdo do conceito bayit em todo o Novo Testamento,
inclusive no livro de Marcos, num sentido figurado, indicando um grupo social ou
patriarcal, ndo representando somente um edificio, mas sim o “cla”.*® Ele ainda
argumenta que quando Jesus da a sua resposta aos escribas (v.25), ele utiliza a palavra
oikia. N&o se trata da moradia de Satanas, mas da sociedade satanica em si. Se essa
sociedade estiver dividida, ruird. A resposta que Jesus da revela que a acusacdo é
incoerente, pois se ele recebesse 0 poder exorcista do proprio Satanas, a sociedade
satanica se dividiria em si mesma, sendo “condenada a destruigdo por sua propria

iniciativa”.%°

8.5 Satanas dividido ndo pode se manter

26 kai. eiv 0" satanalj avne,sth evfV e'auto.n kai. evmeri,sgh( ouv
du,natai sth/nai avlla. te,loj e;ceiA

4" RABUSKE, 2001, p.176 -177; 235.

4 SIQUEIRA, Tércio M. Tirando o pé das palavras: histéria e teologia de palavras e expressoes biblicas.
S&o Paulo: Cedro, 2005, p.69.

4 RABUSKE, 2001, p.176.
% RABUSKE, 2001, p.177.
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E se Satanas se levantou contra si mesmo e esta dividido, ndo pode se
manter, mas tem um fim.

Num primeiro momento a palavra Satd/Satanas foi aplicada a homens.>! Davi
foi chamado de Saté pelos filisteus (1Sm 29,11). O anjo que barra o caminho de Balaéo
¢ chamado de Satd (Nm 22,22-23). Encontramos ainda referéncia no Sl 109,6: “Pde
sobre ele um impio e Satanas (adversario) esteja a sua direita”. Também verificamos a
presenca dessa figura em 1Cr 21,1: “Entdo Satanas se levantou contra Israel e incitou
Davi a numerar a Israel”. No livro de Zacarias nos deparamos novamente com o
acusador: “E ele mostrou-me 0 sumo sacerdote Josué, o qual estava diante do anjo do

Senhor, e Satanas estava a sua méo direita, para se lhe opor” (Zc 3,1).

Nas elaborag6es biblicas Satd acaba transferido para o céu e como ser celestial
aparece em Jo, no papel de acusador dos filhos de Deus. Porém, em JO 2,6 vemos que
sua atuacdo depende da permissdo divina. Ele ndo tem autonomia para agir
independentemente. Os desenvolvimentos de Satands o desenham como um ser
maléfico e acusador dos servos de Deus que esta ligado ao pecado e que os leva a
seducéo.

No intertestamento Satd aparece completamente oposto a Deus e aos seres
humanos. A ele o livro de Eclesiastico atribui as mas inclinagdes do homem (Ec 21,27).
Na época persa surge pela primeira vez na literatura judaica a ideia de Satanas como
um ser criado com espirito, dotado de inteligéncia, vontade, consciéncia e que se rebela
contra Deus. No livro de Jubileu (175-140 a. C.), uma reelaboracdo (midrash) do
Geénesis e do Exodo, Satd é chamado de Belial (o principe dos demdnios)® e de

Mastema, que significa hostilidade, inimizade, 6dio.>

Na literatura de Qumran Deus criou o bem e o mal, mas era Satanas quem levava
o0s seres humanos a sofrer, sendo também o responsavel pelas desordens mentais por
meio da possessao demoniaca. Na mentalidade judaica os deménios eram auxiliares de

Satanas, que tenta as pessoas diretamente ou por meio dos seus agentes (0s demdnios

51 CAMACHO, Mateus J. Evangelhos: figuras e simbolos. Sdo Paulo: Paulinas,1992, p.139-140.

$2SCHIAVO, Luigi; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient.). Dois mil demdnios na Decépole:
exegese, historia, conflitos e interpretagdes de Mc 5,1-20.1999.275 f. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias
da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, Sdo
Bernardo do Campo, 1999, p.21.

58 PAGELS, Elaine. As origens de Satanas: um estudo sobre o poder que as forcas irracionais exercem na
sociedade moderna. Traducdo de Ruy Jungmann.2. ed. Rio de Janeiro: Ediouro,1996, p.16.
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ou 0s maus espiritos).>* O pensamento antigo interpretava todas as manifestagGes

nocivas ou moléstias pessoais e psiquicas como “influéncia satanica”.>®

8.6 A parabola do forte

2l avllV ouv du,natai ouvdei.j eivj th.n oivki,an tou/ ivscurou/
eivselgw.n ta. skeu,h auvtou/ diarpa,sai( eva.n mh. prw/ton to.n
ivscuro.n dh,sh|( kai. to,te th.n oivki,an auvtou/ diarpa,seiA

Ninguém pode os bens do forte, tendo entrado na casa dele, saquear se
ndo primeiro o forte amarrar e entdo a casa dele saqueara.

A maioria dos exegetas considera que Mc 3,27 é uma parabola. Nela o “forte”

(ivscuro,j) tem o sentido de capaz, poderoso, robusto, vigoroso.

O forte aqui seria o diabo, que quer guardar o seu dominio. Contudo, a parabola
cogita que somente um mais forte podera “amarrar o forte”. Assim, o contetdo central da
pardbola trata da sujeicdo da casa (oivki,a) do forte (i.scuro,j), que serd invadida pelo

mais forte (i.scuro,teroj). O forte, entdo, deve ser amarrado e colocado fora de combate.>®

O assalto a casa é apenas uma comparacdo do que acontece na luta entre o forte
(Satanas) e o mais forte (Jesus). Satanas é amarrado para que nao tenha como agir sobre
suas vitimas. G. H. Twelftree “interpreta o dominio de Satanas (casa-reino) como sendo
a pessoa possessa. Essa casa € o dominio de Satanas: Jesus entra nesse dominio e rouba
os seus ‘pertences’, isto €, as pessoas submetidas a esse dominio”.>” Jesus amarra o forte
porque ele é mais forte no sentido de ter autoridade (1,27). E.xousi,a (autoridade) aparece
93 vezes no Novo Testamento, sendo 33 destas nos sinoticos. O termo traz a ideia de
poder, segundo Cornelli, um poder de lidar com espiritos e que pode estar relacionado a

du,namuz (poder).%®

% DATTLER, Frederico. O diabo e deménios na Biblia. Sdo Paulo: O Recado, 1997 (Col. Biblia 8), p.19.
% DATTLER, 1997, p.26.

% RABUSKE, 2001, p.180-181.

S"TWELFTREE, G. H. apud RABUSKE, 2001, p.181.

% CORNELLI, 1998, p.183.
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O verbo amarrar tem o sentido de acorrentar e vem da raiz de,w (ligar, atar)®.
9560

9% ¢¢

Aparece ainda com o sentido “prender” e também pode significar “submeter”, “amarrar

29 ¢¢ 9%  ¢¢

em feixes”, “acorrentar”,

2%  ¢¢

aprisionar”, “colocar fora de a¢do”. A amarracdo de Satanas
pode ser escatoldgica (cf. Is 24,22-23), mas ndo deixa de ser uma figura tipica de
exorcismo®L. Ele é o “principe”, mas Jesus o desmitologiza, evitando suas contradicoes e
desmoronando o seu reino — “um reino dividido ndo subsiste”. Satands ndo pode

“expulsar-se de sua propria casa”.%?

Rabuske fala de uma escatologia em realizacdo. Essa escatologia acontece devido

a guerra ideoldgica entre as classes. A classe dirigente acusa Jesus de ser um deménio

por se sentir ameacada no que seria uma guerra politica dos mitos. Tal guerra leva a uma

esperanca apocaliptica permeada pela dualidade entre os reinos da luz e das trevas em

que Jesus vence o reino (casa) de Satanas ao exorcizar e curar as pessoas. Sendo que

Satanas ndo pode expulsar a si mesmo da sua casa, 0 mais forte vira reclamar os seus
direitos.

Jesus (conhecido como mais forte anunciado por Jo 1,8) pretende derrubar o

reino do homem forte (equivalente a instituicdo escriba representada pelo

deménio de 1,24. [...] é a declaracdo da guerra ideoldgica de Jesus com a

instituicdo escriba silenciados seus adversarios, Jesus recorre ao Sseu jogo

semantico e introduz uma parabola politica. [...] Jesus desfere o golpe final

contra o cédigo de débito: 0 manto do perddo, mas ha uma excecéo: confundir
a obra do Espirito Santo e Satanas.®

O ataque visa a legitimidade da atuacéo de Jesus, no intuito de desmoraliza-lo.
Seu argumento de defesa, elaborado na pardbola seguinte, sugere que a rejei¢do das suas

préticas implica em néo aceitar o Espirito Santo.%

8.7 A blasfémia

% RUSCONI, 2003, p.120.

80 GINGRICH, Wilbur F. ; DANKER, Frederick W. Léxico do N. T. grego/portugués. Traducdo de Julio
Zabatieiro. S8o Paulo: Vida Nova, 1993, p.52.

61 WOODRUFF, Archibald M. O demoniaco no Evangelho de Marcos. Estudos de Religi&o, ano XXI, n.33,
p.114, dez.2007.

82 MYERS, 1992, p.210.
8 MYERS, 1992, p.210,211.
# RABUSKE, 2001, p.182-189.
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2VAmh.n le,gw u'mi/n o[ti pa,nta avfegh, setai toi/j ui'oi/j tw/n
avngrw, pwn ta. a marth, mata kai. ai’ blasfhmi, aio[sa eva. n
blasfhmh, swsin\

Em verdade digo a vés que sera perdoado todos os pecados aos filhos
dos homens, e as blasfémias quantas vierem a blasfemar;

290]j dV a'n blasfhmh, sh| eivj to. pneu/ma to. a[gion( ouvk e;cei
a;fesin eivj to. n aivw/na( avlla. e;noco, | evstin aivwni, ou
a’marth, matojA

Quem, porém, vier a blasfemar contra o Espirito Santo, ndo tem perdéao
para sempre, mas culpado é de eterno pecado.

A blasfémia contra o Espirito Santo consiste em toda maneira de recusar alguma
forma de libertacdo concreta. As autoridades religiosas ndo queriam enxergar a pratica
libertadora de Jesus e se enfileiravam contra a obra do proprio Deus. Sendo assim, o forte
também pode representar as autoridades religiosas, bem como o sistema social vigente.
A parébola da blasfémia contra o Espirito Santo é uma resposta a rejeicdo da préatica de
Jesus por parte das autoridades judaicas. Dela se conclui que toda rejei¢do a praxis dele
se constitui em blasfémia contra o Espirito Santo, sendo esta o Unico pecado imperdoavel.
E por tal pecado o castigo sera a destruicdo de Jerusalém.%

Em Jesus se pode observar a atuacdo do pneuma, ou seja, um sopro de Deus
caracterizado como a esséncia divina que atuava em sua vida. O Espirito Santo se fez
presente na sua missdo com a funcéo de expandir sobre a terra um novo povo de Deus.
No evangelho de Marcos Jesus € 0 arauto que haveria de vir, 0 anunciador do reino divino
que afirma escatologicamente a vitdria de Deus sobre Satanas e todos os seus coligados.
Jesus é o sinal de vida em meio as trevas e 0 caminho pressupde uma mudanca de pratica
que se insere na aceitacdo desse anuncio, que é urgente. A realidade do sofrimento, do
clamor, da pobreza, da perseguicdo e da angustia do povo precisa da autoridade de Jesus
para Ihes trazer justica. Diante da Palavra de Deus a vida humana se descortina e se revela.
Nesse interim, encontramos um Deus compassivo e companheiro que se faz presente em
todas as realidades humanas, apoiando e urgindo a ajuda com o seu Espirito Santo,

colocando-se ao lado dos oprimidos e massacrados pelos poderes opressores. “Nos

8 MYERS, 1992, p.247.
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mesmos experimentamos no Espirito a ressurrei¢do do Senhor Jesus, porque ele como a

sua causa se nos sdo apresentados como realidades vivas e vitoriosas”.%

8.8 Pureza e impureza como elementos identitarios

%0 o[ti e;legon\ pneu/ma avka, garton e;ceiA
Pois diziam: “Ele tem espirito impuro”.

A questdo da impureza estava presente nos povos anteriores a Israel, pois ja havia
crengas de que cadaver, excremento, esperma, sangue e alguns animais desestabilizavam
a ordem da criac0.5” Além do mais, toda agressdo exterior que pudesse ameacar a ordem
com o caos era considerada impura. Os que caminhavam na impureza eram contrarios a
Deus e aos seus propositos vivificadores. A impureza seria o lugar do deménio, pois eles
habitam lugares impuros. Segundo Rabuske, o espirito impuro é antagbnico a Deus e ndo

deixa 0 homem ter comunh&o com ele.58

Os escribas rejeitaram Jesus por considerar que ele tinha (ou estava possuido por)
espirito impuro. Pureza e impureza, nesse contexto, estdo ligadas as categorias de sagrado
e profano. Podemos falar, ainda, nos chamados cddigo de débito e cddigo de poluicdo,

dois sistemas que se interpenetravam.

O cédigo de débito regulava a agressdo social e constituia a base do paradigma
da alianga com Javé, inclusive os dez mandamentos e outros elementos
socioéticos da lei. Ele estava originalmente enraizado na economia politica
camponesa primitiva de reciprocidade e procurava promover a justica e a
equidade na comunidade.

O cédigo de poluicdo tinha sua base ideolégica em Israel como povo
“sagrado”, estabelecido a parte das culturas que o circundavam e com suas
préticas sociais contrarias as dela. Assim, a grande variedade de rituais
complexos funcionava essencialmente com o mesmo propésito: reforgar as
fronteiras de grupo. [...] Os tabus sociossimbélicos funcionavam para manter
a ordem interna no mundo.°

8 RAHNER, Karl; THUSSING, Wilhelm. Cristologia: estudio teoldgico y exegético. Madrid: Cristiandad,
1975, p.45.

67 SIQUEIRA, 2005, p.53-54.
68 RABUSKE, 2001, p.165.
6 MYERS, 1992, p.105.
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Tais sistemas operavam em trés campos sociais: a mesa, a casa e 0 santuario. Com
um codigo de pureza extremamente rigido e a dificuldade de seguir todas as normas de
purificacdo ritual a grande massa ficava excluida e a sociedade era fragmentada em

classes.

Para Myers, havia sistemas sociossimbolicos. “Os judeus podiam ser identificados
por tempos especiais (sdbado), coisas especiais (dieta) e especiais marcas corporais
(circuncisdo)”.”® Podiam ser identificados hierarquicamente por meio de lugares sagrados
como, por exemplo, “a terra de Isracl”, as “cidades cercadas de muralhas de Israel”, 0
“espago dentro dos muros de Jerusalém”, a “montanha do Templo”, o “atrio”. Eles
classificavam as pessoas segundo a sua pureza — “sacerdotes”, “levitas”, “israclitas”,
“convertidos”, “escravos livres”, entre outros. Também havia os “defeituosos” e os
excluidos, como as mulheres, formando uma estrutura centro-periferia. O contato era um
meio de contaminacédo (cadaver, mulher menstruada, sémen, urina) da qual deveriam ser
purificados em rituais caros e demorados, aumentando cada vez mais o conflito entre as

classes e a estratificacdo social.

O puro e 0 impuro — ou o sagrado e o profano — seriam uma maneira de formar
identidade. Como toda impureza era considerada repulsiva, proibida e associada aos
poderes demoniacos’, ao afirmarem que Jesus tinha espirito impuro os escribas o
rejeitavam, buscavam negar-lhe identidade, marginalizar e circunscrevé-lo a experiéncia

contraria a pureza e, portanto, ao sagrado.

8.9 A nova familia

81Kai. e;rcetai h” mh,thr auvtou/ kai. oi* avdelfoi. auvtou/ kai. e;xw
sth,kontej avpe,steilan pro.j auvto.n kalou/ntej auvto,nA

Vém, entdo, os irmédos e a mae dele e [estdo] fora, postados, enviaram
[recado] a ele, chamando a ele.

32 kai. evka,ghto peri. auvto.n o;cloj( kai. le,gousin auvtw/|\ ivdou.
h™ mh,thr sou kai. oi" avdelfoi ,sou lkai. ai’ avdelfai, soub e;xw
zhtou/si,nseA

0 MYERS, 1992, p.105.
7L SIQUEIRA, 2005, p.54.



94

E estava assentada uma multiddo em volta dele; disseram, porém, a ele:
“Eis, a sua mae e os seus irmaos ¢ as suas irmas 14 fora procuram a ti”.

% kai. avpokrigei.j auvtoi/j le,gei\ ti,j evstin h™ mh,thr mou kai. oi’
avdelfoi, ImoubE

E respondeu a eles dizendo: “Quem ¢ a minha mae e os meus irmaos?”

3 kai. peribleya,menoj tou.j peri. auvto.n ku,klw| kaghme,nou;
le,gei\ i;de h> mh,thr mou kai. oi* avdelfoi, mouA

E tendo olhado ao redor os em volta dele assentados, diz: “Eis a minha
mae e 0Ss meus irmaos!

% o]j Tga.rb a'n poih,sh| to. ge,lhma tou/ geou/( ou-toj avdelfo,j
mou kai. avdelfh. kai. mh,thr evsti,nA

Quem, pois, fizer a vontade de Deus, este meu irmao e minha irma e
minha mae ¢”.

Sobre os parentes de Jesus referidos na pericope, estes podem se tratar dos seus
verdadeiros irmaos da parte dos pais, podem ser meios-irmaos, filhos de José com uma
primeira esposa, ou podem ser seus primos, filhos de Maria, mulher de Cléopas e irma de
sua mée.”? Em Mc 3,33-34 Jesus olha e fala para os que estavam assentados junto dele.
Em Mt 12,48-49 ele estende a mao e se reporta aos discipulos: “quem é minha mae e

meus irmaos?”’

Como 0 parentesco estava no centro das questdes sociais na antiguidade’®, a
“religido era expressa no nivel da casa e do campo de cultivo”.” A tradicdo religiosa da
Galileia era manifestada em relagdes familiares de reciprocidade, o que entra em conflito
com a da Judéia, cuja tradicdo era demonstrada na relacdo de protecdo e purificacdo
advinda do Templo.

Jesus desafia a familia patriarcal convencional baseada no parentesco e
centralizada no marido/pai/senhor. Ele redefine a familia como centrada nele
(meu) e comprometida com a vontade de Deus (embora Deus Pai; 5.16; 23-9).
A familia nova ndo esta baseada em nascimento, raga ou género; esta aberta a

qualquer um que se comprometa com Jesus e obedeca ao seu ensino da vontade
de Deus. [...] A subordinacdo de compromissos familiares a Deus ou a

2 DAVIDSON, F.; STIBBS, A. M.; KEVAN, E. F. O novo comentario da Biblia.3. ed. S4o Paulo: Vida
Nova,1997, p.994.

B MYERS, 1992, p.212.

4 CHEVITARESE, André L.; CORNELLI, Gabriele; SELVATICI, Monica (org.). Jesus de Nazaré: uma
outra historia. S&o Paulo: Annablume; Fapesp, 2006, p.276.
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compromissos filosoficos diferentes era contracultural, mas ndo Unica dos
seguidores de Jesus.™

O movimento de Jesus traz um novo modelo de familia baseado na irmandade. Os
que compdem a sua comunidade ou movimento deixaram casa, irmaos, irméas, méae, pai,
filhos e bens por ele e pelo evangelho, mas na nova familia ou comunidade encontraram,
a despeito da perseguicdo, cem vezes mais casas, irmaos, irmas, mées, filhos e bens. O
pai perde-se para sempre, simbolizando o fim da familia patriarcal e o inicio de uma

familia de irmaos.”®

Como a comunidade vivia uma experiéncia alternativa, o ensino de Jesus era
orientado para a praxis e ndo adiantava apenas bajula-lo; era necessario cumprir a vontade
de Deus. Para viver o reino de Deus era preciso fazer a sua vontade e isso implicaria em

confrontar o status quo.”’

8.9.1 Os “seus”

A expressao kai. avkou,santej oi° parV auvtou/ evxh/lgon krath/sai auvto,n\
e;legon ga.r ofti evxe,sthA ¢é polivalente ¢ pode designar os “enviados”, ou
“mensageiros”, ou “embaixadores”, ou “adeptos”. Porém os versos 31-35 deixam claro

que a locugdo “os seus” se refere aos parentes e nao aos discipulos.

O discipulado em Marcos exige o desligamento da vida familiar, resolucéo e
disciplina e, ao mesmo tempo, implica um processo de rigorosa humildade, ou seja,
diminuicdo e negacgédo de si mesmo. Entdo, seguir Jesus significa deixar o lar. Leif E.
Vaage afirma que Jesus desarticulou empresas familiares ao chamar Pedro, André, Tiago
e Jodo para que o seguissem, pois eles abandonaram suas familias para isso. Em Marcos
o discipulado comeca por se desfazer o vinculo familiar de origem. Ao perguntar “quem
¢ minha mae e meus irmaos?”’ Jesus desqualifica qualquer obrigagdo baseada no sangue.
Ao passo que qualquer pessoa no mundo antigo era conhecida por sua familia de

procedéncia (Mc 6,3), “a familia de origem ndo vale nada comparada ao discipulado”.

> CARTER, Warren. O Evangelho de S&o Mateus: comentario sociopolitico e religioso a partir das
margens. S8o Paulo: Paulus, 2002, p.359.

8 MINCATO, Ramiro. Deus e a historia no Apocalipse de Jodo. Teocomunicagdo, v.30, n.129, p.497-511,
set.2000.

77 CARTER, 2002, p.359.
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Seguir a JesUs en Marcos significa, primero, dejar el hogar familiar y la vida
“en casa”, en parte porque su propia casa (0 sea, aldea y tierra) es el Gnico lugar
(en la primera mitad del evangelio), donde JesUs no encuentra acogida debido
a las limitaciones al imaginario social basado en el concepto de la sangre.™

O projeto de Jesus em Marcos tem um discurso antifamiliar. Ele ndo busca um
lugar nesse mundo; sua meta ndo € uma participacdo nessa ordem, nem uma reforma da
mesma, mas € desvincular-se definitivamente do mundo tal como ele esta. Para Vaage,
Jesus tinha um comportamento atrevido e mal educado, o que talvez tenha levado a
familia a dizer que ele estava fora de si. A expressao “estar fora de si” ndo indica, per se,
alienacdo mental, mas ¢ a “dedicacdo de Jesus a sua atividade que o torna negligente das

dificuldades que aparecem e descuidado com respeito as proprias necessidades”.”

Nos versos 31-35 o0 povo eleito ndo esta unido a Jesus por vinculos consanguineos,
mas por lagos espirituais e, sobretudo, pelo compromisso de cumprir a vontade de Deus®.
Segundo Ahn Byung-Mu, na presenca da mae e dos seus irmaos Jesus rompe com 0S
lacos de parentesco e anuncia que somos 0s membros de uma nova comunidade (familia),
uma declaracio que ndo foi bem aceita naqueles dias®. Essa quebra com a tradicdo
familiar pode ter sido o motivo de Jesus dizer: ti,j evstin h™ mh,thr mou kai. oi” avdelfoi,
ImoubE (“Quem ¢ a minha méie ¢ os meus irmdos?”) e declarar aos que estavam
sentados: i;de h™ mh,thr mou kai. oi" avdelfoi, mou (“Eis a minha mie ¢ os meus
irmaos!”). Ele mudou a l6gica do parentesco tradicional ao dizer que os seus sao aqueles

que fazem a vontade de Deus.

9. Coesao do texto

A partir da traducdo e da diagramacao do texto serdo destacadas algumas palavras,

frases e expressfes que sao importantes na pericope.

8 \VVAAGE, Leif E. En otra casa: el discipulado en Marcos como ascetismo doméstico. Estudios Biblicos,
v.63, n.1, p.26, 2005.

" VAAGE, 2005, p.24-27.

8 BATTAGLIA, Oscar; URICCHIO, Francesco; LANCELLOTTI, Angelo (org.). Comentario ao
Evangelho de Sao Marcos. Tradugdo de Epfhraim Ferreira Alves.2. ed. Petrdpolis: Vozes, 1988, p.44-45.

81 BYUNG-MU, Ahn. Jesus and the Minjung in the Gospel of Mark. In: KIM, Yung Suk; KIM, Ho (ed.).
Reading Minjung Theology in the Twenty-First Century: Selected Writings by Ahn Byung-Mu and Modern
Critical Responses. Eugene, OR: Wipf and Stock Publishers, 2013, p.141.
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A narrativa se inicia com uma explicacdo de onde Jesus vem (Kai. e;rcetai eivj
oi=kon\ — e vem para casa). Entretanto, a casa foi cercada pela multiddo a ponto de nédo
poderem se alimentar (fagei/n — comer). H& uma forte énfase em acusar Jesus: primeiro
0s parentes, que diziam que ele estava fora de si (kai. avkou,santej oi° parV auvtou/
evxh/lgon krath/sai auvto,n\ e;legon ga.r o[ti evxe,sth — e ouvindo os da parte dele
sairam para segura-lo, diziam: “de fato perdeu o juizo”); depois 0s escribas, que 0
acusavam de Belzebu (e;legon o[ti Beelzebou.l e;cei kai. o[ti evn tw/| a;rconti tw/n
daimoni,wn evkba,llei ta. daimo,nia — diziam que “ele tem Beelzebul” que “pelo
principe dos demonios ele expulsa os demonios”). A pericope comeca e termina com
acusacdo dos parentes e dos escribas. Dizer que Jesus estava loucopode ter ligagdo com
o demonio (o[ti e;legon\ pneu/ma avka,qarton e;cei — pois diziam: “ele tem espirito

impuro”).

Tendo como centro a controvérsia, 0 campo semantico mais utilizado pelo autor
se refere ao demoniaco. A palavra Beelzebou.l (Belzebu) aparece uma Unica vez na
pericope (v.22), porém esta intimamente ligada aos termos Satanas, demdnios, espirito
imundo e o forte, criando uma coesdo semantica dentro dela. Outro campo semantico
mencionado pelo autor marcano ¢ a defesa de Jesus feita por meio de parabolas, as quais
sdo amarradas umas as outras pelo mesmo preceito: Satanas ndo pode expulsar a si mesmo
(pw/j du,natai satana/j satana/n evkba,llein); um reino dividido ndo pode se manter
(kai. eva.n basilei,a evfV e auth.n merisgh/|( ouv du,natai stagh/nai h™ basilei,a
evkei,nh\); uma casa dividida ndo pode se manter (eva.n oivki a evfV e auth.n
merisgh/|( ouv dunh,setai h oivki,a evkei,nh stagh/naiA). Casa e reino estdo no

mesmo campo semantico, bem como a divisdo da casa, do reino ou do préprio Satanas.

Jesus usa outra figura de linguagem, tornando ainda mais expressiva a mensagem
transmitida. Para entrar na casa é preciso amarrar o forte (ivscurou/ — forte, capaz,
poderoso, robusto, vigoroso). Novamente o tema da casa (oivki,a) esta presente. O texto
parece ter uma conotacdo de guerra em que, para vencer, um tera que ser mais poderoso
e dominar o outro. O campo semantico utilizado por Jesus parece se complementar:

meri,zw (dividir), diarpa,zw (saquear), blasthmi,a (blasfémia), te,loj e;cei (fim tem).

A questdo toda esta construida em cima da resposta de Jesus aos escribas. A
controvérsia é um eixo tematico do texto, pois € por meio das acusagdes que toda a

narrativa se desenvolve. Tal resposta revela um carater apologético quanto a misséo de
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Jesus, pois queriam denegrir sua imgem e, assim, fazé-lo cair em descrédito. Logo ap6s
a cena parece mudar, 0 que serviria tanto para fechar uma ideia como, também, para
iniciar outro conjunto de ideias. Assim, com a introducdo de to,te (entdo) tem iniciouma
nova cena dentro da pericope e 0 assunto agora parece ser outro: o pecado
(@'marth,mata) e a blasfémia (blasfhmi,ai) que podem ser perdoados ao homem,
seguidos por uma adverténcia e repreensdo aqueles que nao acreditarem nas obras do

Espirito Santo.

Tudo sera perdoado, menos a blasfémia contra o Espirito Santo que levara o ser
humano ao julgamento eterno (ouvk e;cei a;fesin eivj to.n aivw/na( avlla. e;noco,j
evstin aivwni,ou a marth,matoj — ndo tem perddo para sempre, mas culpado é de
eterno pecado). Tratava-se de uma adverténcia para que ndo fossem condenados
eternamente por suas proprias palavras. Parece haver uma quebra no texto, mas ela se
comporta como uma dobradica. Portanto, o texto tem uma sequéncia l6gica, com coesdo
interna e um fio condutor que perpassa toda a pericope. Assim, o trecho que se iniciou
com a acusacao dos escribas finaliza com a frase “ele tem espirito impuro”. Ai se entende
a conexao da adverténcia que Jesus faz sobre a blasfémia contra o Espirito Santo com a

condenagcdo eterna.

A blasfémia consequente a ma apologética sempre sera perdoavel. [...] o que
ndo é perdoavel é usar a teologia para transformar a libertagdo humana real em
algo odioso. O pecado real contra o Espirito Santo consiste em recusar-se a
reconhecer, com alegria “teoldgica”, alguma forma de libertacdo concreta que
esteja ocorrendo diante dos préprios olhos.?

Os familiares chegam e mandam chama-lo na tentativa de deter o seu ministério,
pois o consideravam loucura. Para Myers, os parentes tentavam proteger Jesus e sua
reputacao, pois, para eles, Jesus estava provocando as autoridades e seria acusado, uma
situacdo pela qual a familia iria sofrer as consequéncias. As cenas envolvendo 0s
familiares se conectam ao tema do demoniaco, tendo em vista que eles acusam Jesus de
“estar fora de si, louco” (evxe,sth), o que, segundo alguns autores, ndo difere muito de

“estar possesso”.

10. Género e analise literaria

8 |LUIS SEGUNDO, Juan apud MYERS, 1992, p.211.
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Numa cultura de tradi¢des orais, na qual havia poucos documentos escritos, 0s
que existiam eram sinbnimo da propria tradigdo sagrada. Nesse contexto, Marcos opta

pela textualidade na tentativa de estabelecer algo sobre Jesus.

Na literatura antiga era praxe iniciar o texto dando legitimidade a obra. Marcos
comeca 0 Seu escrito com as palavras: “O inicio do evangelho (1,1)” e com isso introduz
uma nova férmula literaria, recorrendo ao termo evangelho como “pretexto da
autoridade”. Ao fazé-lo, diferencia-se de Mateus, que inicia a narrativa com a genealogia
judaica (Mt 1), e de Lucas, que reconhece seu benfeitor e seus objetivos. O texto de
Marcos identifica o evangelho com “Jesus messias” (1,1) e, no fim do prélogo (1,14),
Jesus proclama o evangelho, corroborando que ele provém de Deus®®. Para Antonio
Lazarini Neto, o evangelho ¢ apresentado como “objeto de fé” ¢ tinha como finalidade o

“trabalho pratico da comunidade, a pregacio e a instrugdo”. 8

Na época de Marcos a literatura apocaliptica estava estabelecida como discurso
de protesto politico, principalmente nas camadas sociais mais oprimidas. Em decorréncia
da perseguicdo de Epifanio IV iniciou-se a renovacdo de simbolos e de antigas narrativas
de libertacdo que relembravam os atos salvificos de Deus e traziam esperancgas quanto ao
reestabelecimento da justica, ao passo que os mitos de combate dualistas funcionavam
como opositores a ordem estabelecida. Nota-se que Marcos utiliza linguagem com
elementos apocalipticos, caracterizados pelo dualismo radical e por uma nova ordem do
sagrado.® De acordo com Collins, no Novo Testamento somente o Apocalipse de Jodo é
um exemplo do género literario apocalipse, porém os evangelhos foram “matizados” com

uma visdo de mundo apocaliptica.®

O evangelho de Marcos é, possivelmente, 0 mais antigo, mas ndo segue uma
sequéncia cronoldgica dos fatos. O livro parece ser organizado a partir das passagens na
Galileia, episddios no caminho para Jerusalém e acontecimentos nesta cidade. Seu género
maior é evangelho, tendo em seu foco narrativo enredo, personagens, topos, conflitos e

desfecho.

8 MYERS, 1992, p.126-127.
8 | AZARINI NETO, 2006, p.87-89.
8 MYERS, 1992, p.136.

8 COLLINS, John J. A imaginacado apocaliptica: uma introducéo a literatura apocaliptica judaica. Tradugdo
de Carlos Guilherme da Silva Magajewski. Sdo Paulo: Paulus, 2010, p.365-366.
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O autor utiliza trés topoi para organizar o seu relato. Com um estilo literario
simples, 0 escrito é sucinto, claro e direto, sem abstracdes, porém com muitas construcoes
truncadas ou incompletas.8” Marcos utiliza parabolas, dando vivacidade a uma narrativa

que parece estar sempre em movimento.

O texto foi escrito em grego simples e ha muitos latinismos. Marcos teria
empregado termos latinos por serem comuns e familiares.®® Outra peculiaridade de
Marcos séo as creias, que designam “fala ou agdo ocasionada na vida de uma pessoa
importante pela situagdo, mas transcendendo-a”.?® As creias sdo racionais e tém
importante status social. Também aparecem as sentencas que tém como caracteristica a
brevidade feita com simples construcdo e que funcionam como admoestacOes
condicionais, podendo assumir funcdo de parabolas.?® Na pericope de 3,20-35 o autor
utiliza comparac@es que tém importante funcao na argumentacao de Jesus, adquirindo um
papel fundamental na discussdo com o0s adversarios. Nesse caso, um discurso em

parabolas ajuda a assimilar a adverténcia.

A construgdo das oraces com o uso repetido da particula kai, (e ndo de,) € vista

como caracteristica marcante do livro.

Das 88 vezes se¢Bes em que podemos dividir o texto de Marcos,80 comecam
com a conjuncdo kai, e apenas em 6 exemplos a segunda palavra é de,
(comparando esses nimeros a 159 sec¢fes de Mateus, com 38 comegando com

kai, e em 54 ocorréncias a palavra € de, ). Para os estudiosos isso indica que o
uso de kai, na LXX no lugar de w hebraico teve influéncia na redacéo de
Marcos.”

Myers acredita que todo o evangelho de Marcos apresenta uma “estrutura
grandemente concéntrica A B C B’A’, que age de forma a atrair a atencdo do leitor para
o centro da narrativa que ele considera importante”.%? Marcos utiliza figuras literarias
conhecidas, tais como prolepse e analepse.

Prolepse ¢ a introdugfo de algo que refuta “antecipadamente” obje¢es que
surjam no decorrer da narrativa, como a menc¢ao em 1,14 de que Jodo foi preso

(evento ndo narrado até 6,14ss e depois surgido como “reldmpago”).
Inversamente, analepse é retrospeccao; quando Jesus conta a parabola da sua

87 LAZARINI NETO, 2006, p.95

88 RABUSKE, 2001, p.75-80.

8 BERGER, 1998, p.78.

% BERGER, 1998, p.61 -80.

9% LAZARINI NETO, 2006, p.93-94.
2 MYERS, 1992, p.60.
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luta com o homem forte em 3,27, devemos lembrar-nos de que Jodo Batista
chamou Jesus de o “mais forte” no prologo (1,7). Essas figuras nos levam a ir

para tras e para frente ao longo do texto e geram “o surgimento e a satisfacao

de expectativas e desejos no leitor”.%

A lingua abrange sentidos complexos socialmente determinados, com expressdes
idiomaticas e imagéticas, estabelecendo, assim, um campo semantico que se constitui em
mundos de sentido. A intertextualidade de Marcos se apresenta de maneira subversiva,
implicita ou explicitamente, pois traz em seu bojo o significado de um “novum”
ideoldgico.®* O evangelista criou uma nova forma narrativa e sua narragao realista

era o veiculo ideal para as preocupacdes sociopoliticas de Marcos, porque
refletia 0 mundo tanto do seu sujeito, Jesus, quanto do seu objeto, o auditério
palestinense de Marcos. Os atritos que ele narra entre Jesus e os lideres judeus

eram vivos para seus primeiros leitores: escribas, fariseus e sacerdotes eram
pessoas com poder social real.%

Em sua narracdo realista Marcos une, simultaneamente, “a autonomia da literatura

e a plausibilidade da redagdo historica”.%

Outra questdo é a dificuldade de determinar a fonte utilizada pelo autor do
evangelho. A teoria das duas fontes supde a existéncia de uma segunda fonte sem ser a
da tradicdo anterior a Marcos, denominada “fonte Q”, reconstruida a partir da leitura de
Mateus e Lucas. Segundo Rabuske, provavelmente Marcos ndo conheceu essa fonte que,
por ndo haver nenhum indicio dela, ndo se sabe se era escrita ou oral. Mateus e Lucas, na
narrativa da controvérsia de Belzebu, situam o texto depois de um caso de exorcismo, o
que ndo ocorre em Marcos — indicativo de que Marcos ndo bebeu dessa fonte Q. No

lugar do exorcismo ele narra a cena da familia de Jesus chamando-o de louco.®’

11. O ambiente de Marcos

Marcos reflete as realidades diarias que o povo da Palestina romana vivia no
primeiro século, bem como os problemas sociais, culturais e politicos do seu mundo,

sendo o conflito uma leitura indispensavel para a compreensdo desse escrito. Assim, para

% MYERS, 1992, p.61.

% MYERS, 1992, p.130-136.
% MYERS, 1992, p.143.

% MYERS, 1992, p.140.

9 RABUSKE, 2001, p.83-89.
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entender o contexto vivencial que deu origem a esse evangelho precisamos ter em mente
angulos relativos a dominacdo helénica e a religiosidade do mundo greco-romano que

influenciaram aquela regiao.

11.1 A influéncia da dominacéo helénica

O império helénico tem inicio com Filipe Il, cuja politica € continuada por
Alexandre o Grande, seu filho. Alexandre tinha a concepcéo de que uma vitoria militar
era dele e de seu exercito; ja uma vitoria politica era somente dele. Dito de outra maneira,

a vitoria politica era mais importante que a vitoria militar.

O império de Alexandre, além de fazer aliangas, era portador de uma cultura que
interferia na cultura dos povos, sendo absorvida por parte dos dominados, inclusive no
que se refere a religido. Segundo Candida Moss, a dicotomia entre helenismo e Palestina
siria é infundada, pois o pensamento grego permeou todos os aspectos da cultura judaica.
Assim, é preciso rejeitar esses estereotipos e entender que a linha que separa o judaismo
e 0 helenismo se tornou cada vez mais ténue®. Como exemplos, tendo sido assimilada
pelos judeus, essa influéncia, por extensdo, pode ser observada na elaboracéo teoldgica e
literaria do Novo Testamento; o sacerdocio em Jerusaléem se tornou helenizado; os
saduceus ndo acreditavam na ressurreicdo, uma vez que o helenismo ndo cria na
ressurrei¢do por considerar 0 corpo como o carcere do espirito — ressuscitar seria voltar
ao carcere. Assim, o helenismo aparece na base do conflito espalhado em diversas areas
do judaismo, uma vez que ele trouxe consigo o afrouxamento das fronteiras culturais, o

que tinha implicacGes diretas sobre as questdes envolvendo a identidade.

De acordo com Spolaor, “identidade ¢ a fronteira cultural que separa o ‘nés’ do
‘eles””.%° Entretanto, as fronteiras sdo essenciais para a constituicdo de um povo, sendo
que este, para continuar com sua unidade e etnicidade, esta sujeito a manutencéo de suas

fronteiras, que podem ser fisicas ou sociais. Nessa linha, Spolaor afirma que “a

% MOSS, Candida R. The Transfiguration: An Exercise in Markan Accommodation. Biblical
Interpretation, v.12, n.1, p.69, 2004.

% SPOLAOR, Everson; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient.). José e Asenet: construcdo de
identidade na didspora em Alexandria.2012.116 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) —
Faculdade de Humanidades e Direito, Universidade Metodista de S8o Paulo, Sdo Bernardo do Campo,
2012, p.27.
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manutencdo das fronteiras é a responsavel pela existéncia da comunidade e sua
identidade”.1% Outro ponto fundamental ¢ que “ndio pode haver separagdo entre a cultura
de um grupo e sua identidade”.'®! Entende-se, entdo, que cultura e identidade sofrem
modificagdes, por isso “as identidades se transformam num processo dindmico e

continuo”.102

Tendo em vista que a identidade esté sujeita a alteracdes e modificacGes, partindo
do principio da aculturacdo podemos falar em identidade fluida, “querendo com essa
metafora destacar sua caracteristica de maleabilidade, adptabilidade e dinamicidade”.*®®
Desse modo, identidade se trata de uma “fronteira nao de bordas rigidas, mas carregada

de fluidez, ja que estd em constante transformagio”.1%4

11.2 A ascensao do império romano

Israel foi dominado pelos gregos antes da ascensdo do império romano, no
chamado periodo helenista. Durante essa época houve varios movimentos de resisténcia.
Dentre eles 0 mais importante foi a revolta dos macabeus, que desembocou numa luta

armada com diversos desdobramentos.

O império romano era formado por muitas naces pequenas, inclusive a Palestina,
conquistada em 63 a. C. por Pompeu. Para manter o controle e 0 dominio Roma contava
com a aristocracia nativa ja estabelecida. Herodes, com seus funcionarios administrativos,
era o representante patronal, um sistema que organiza a vida do outro, mas que exige

retorno, espera retribuicio eestabelece relagdo de dependéncia. 1%

100 SPOLAOR, 2012, p.26.
101 COHEN, Shaye J. D. apud SPOLAOR, 2012, p.26.
102 SPOLAOR, 2012, p.26.

108 NOGUEIRA, Paulo A. S. O judaismo antigo e o cristianismo primitivo em nova perspectiva. In:
NOGUEIRA, Paulo A. S.; FUNARI, Pedro P. A. ; COLLINS, John J. (org.). Identidades fluidas no
judaismo antigo e no cristianismo primitivo. Sdo Paulo: Annablume; Fapesp, 2010, p.27.

104 SPOLAOR, p.27.

105 SALDARINI, Anthony. Fariseus, escribas e saduceus na sociedade palestinense. Sdo Paulo: Paulinas,
2005, p.180-181.



104

A religiosidade que veio com o império era plural'®. Havia deuses e deusas para
todos os gostos. Religido e Estado estavam tao entrelagados que este se tornou “dono” do
sagrado e o imperador, como chefe religioso, supremo e divinizado, exercia autoridade

politica e religiosa.

O comércio fazia girar rotas comerciais com templos, policiamento, prostibulos,
etc. A pessoa rezava e agradecia ao imperador pelo comércio. Surge entdo o culto imperial
que, ligado ao comércio e a religido, cria transito religioso ainda maior, no qual o
mitraismo foi uma das religides mais importantes, depois o cristianismo. Esse ambiente
gerou uma assimilacdo, um sincretismo que acabou por desaguar em varias correntes no
Novo Testamento, tais como judaismo helenizado (Templo), judaismo sincrético (Egito),
judaismo de piedade legal (fariseu), judaismo apocaliptico (tradi¢cdo), judaismo galilaico,
entre outros; cada corrente com uma literatura diferente, que produzira e representard um

tipo de fé diferente.’

O regime romano impunha pesados tributos e havia guerras continuas, incerteza
politica e anarquia. Os camponeses eram economicamente vulneraveis e isso levava a
exploracdo por governos e proprietarios de terras. Com as revoltas sucede o
empobrecimento do povo, fazendo surgir nas sociedades camponesas o banditismo social,
uma forma de rebelido pré-politica e um fendmeno rural em que os “bandidos sociais
emergem de incidentes e circunstancias em que aquilo que é imposto pelo Estado ou pelos

governantes locais é percebido como injusto ou intoleravel”.1%

A época do nascimento de Jesus o império romano dominava toda a regido e o
reinado de Herodes empregava ferramentas como repressdo e desarticulacdo. Com a
repressdo policial havia relativa calma e a chamada pax romana trazia estabilidade
econémica. Com a morte de Herodes o reino foi dividido entre seus trés filhos: Arquelau
Etnarca, Herodes Antipas e Felipe Tetrarca. A repressdo que se seguiu foi lenta, no
entanto violenta. No ano 6 d. C. Roma dep6s Arquelau e transformou a Judéia em

provincia, governando-a por intermédio de procuradores por ela nomeados.

106 CHEVITARESE; CORNELLI; SELVATICI, 2006, p.267.

107 HORSLEY, Richard A.; HANSON, John S. Bandidos, profetas e messias: movimentos populares no
tempo de Jesus. S&o Paulo: Paulus, 1995, p.43

108 HORSLEY; HANSON, 1995, p.57-58.
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No povo ha influéncia do messianismo popular, memorias do éxodo e das
tradigGes populares. Jodo Batista inicia um enorme movimento popular por volta de 27 d.
C., sendo decapitado em 29 d. C. , e Jesus da inicio ao anincio da Boa Nova ap0s a prisdo

do Batista.1®®

11.2.1 DemoOnio ou exército romano?110

Na Palestina havia uma incursdo dos exercitos romanos que oprimia a regiao
com uma economia de exploragdo sistematizada por um colonialismo e uma
desagregacdo social que exauria as forcas do povo até levar ao esgotamento total e a
perda da esperanca. A presenca ostensiva das tropas romanas era vista como uma
provocacdo e ameaca a sobrevivéncia. As elites procuravam se agregar aos romanos a

fim de tirar vantagens, enquanto o povo estava entregue a propria sorte.

A pesada taxa tributaria cobrada levou muitos camponeses a escravidao ou a
fuga para as montanhas, onde a bandidagem social aumentava®'!. A grande turbuléncia,
associada ao descontentamento generalizado do povo, fazia crescer a expectativa pelo
messias como agente de Deus e tal situacdo se torna o estopim para a revolta contra 0s

romanos em 66 d. C.112

O exorcismo realizado por Jesus naquela sociedade representaria a condenacgéo
de tal sistema de vida, libertando as pessoas dessa ideologia que escravizava, dominava
e desumanizava os seres humanos. Ele prop6s um novo projeto de vida, a saber: o reino

de Deus que € chegado.

12. Jesus em um mundo sobrepujado pelo demonio

Como vimos no primeiro capitulo, a mentalidade dos tempos de Jesus vivia as

voltas com os espiritos. A cosmovisdo da época abrangia deuses, anjos, demdnios e

199 HORSLEY; HANSON, 1995, p.43.
10 MYERS, 1992.

11 Marcos chama os bandidos sociais de “léstai” (Mc 14,48). Posteriormente, eles também serdo
designados assim por Flavio Josefo (SCHIAVO, Luis; SILVA, Valmor da. Jesus, milagreiro e exorcista.
Séo Paulo: Paulinas, 2000, p.32).

112 HORSLEY; HANSON, 1995, p.35-36.
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espiritos de toda sorte. Acreditavam estar rodeados por seres espirituais e que eles eram
responsaveis por todo tipo de dor ou doenca entre 0 povo.

A prética de Jesus é feita de a¢Ges de claro carater escatologico. Ao expulsar 0s
demdnios, 0os maus espiritos, as doencas e incluir o pobre, o excluido e 0 marginalizado
ele responde & pergunta de Jodo Batista: “Es tu aquele que ha de vir ou devemos esperar
outro?”.!3 Jesus manda ler os sinais que demonstram n&o somente compaix&o por alguns,
mas a confrontacéo direta com o reino do inimigo. Com as demonstracdes de poder ele
sinaliza a chegada do reino de Deus e expressa a acao de libertacdo — somente em Deus

ha o restabelecimento dos que foram prejudicados por Satanas.

Jesus foi considerado endemoninhado por ir ao encontro de necessitados, pagaos
e lugares de adoracdo aos demonios. Em suas acdes podemos observar um processo de
quebra de preconceitos e proibi¢des que eram instrumentos de dominagdo maligna sobre
0 povo. Ele veio para enfrentar e derrotar os poderes demoniacos da morte, da
desumanizacdo e do caos. Jesus, com sua palavra e pratica, inaugura um novo tempo, o
reinado definitivo de Deus!'* — ele, o profeta escatoldgico que convoca e forma um
exército divino, com poder para libertar pessoas do dominio de Satanas (exorcismo) e
restabelecer a saude fisica e psiquica (curas e milagres), permitindo que elas participem

plenamente do plano de Deus.*®

Conclusao

O evangelho de Marcos é um livro conciso, composto pelas mais variadas
tradicBes e que se organiza em uma admiravel estrutura, com uma teologia concreta e
pertinente. Relata um periodo de perseguicdo em que o demoniaco é uma figura que se
destaca devido ao quadro de opressdo vivido na época. Depois do exilio babilénico o
povo sofreu uma sucessdo de invasdes estrangeiras que atingiram sua cultura, politica,

religido, economia e trouxeram inimeros conflitos externos e internos. Esses conflitos

113 MAGGI, 2003, p.32.

114 SACCHI, Paolo. L apocallitica giudaica e la sua storia. Brescia: Paideia, 1990 (Col. Biblioteca di
Cultura Religiosa), p.291.

115 BARCLAY, W. The Gospel of Mark. Philadelphia: Westminster Press, 1975, p.118.
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aparecem espalhados no judaismo em diversas areas, especialmente nas questdes

envolvendo a identidade, uma vez que as fronteiras se tornaram permeaveis.

A pericope de Mc 3,20-35 se apresenta de forma quidstica e trata da controvérsia
entre Jesus e 0s escribas, tendo como moldura a narrativa sobre a sua familia. O problema
do mal é evidenciado; destacam-se 0s exorcismos e toda a pratica talmaturgica de Jesus,
bem como essas agdes impactavam o cotidiano das pessoas que, ingressando no novo
modelo de familia preconizado por ele, passavam a ser livres dos poderes opressores,

fossem eles sociais ou religiosos.

As memorias transmitidas pela comunidade marcana traziam a tona os varios
conflitos tangentes. Por suas representacdes simbdlicas entrarem no dominio dos escribas,
0 exorcismo praticado por Jesus seria uma maneira de desafiar os poderes. E, por ndo
conseguirem o dominio sobre suas acles, 0s escribas 0 demonizam, de modo que ele
passa, entdo, a ser relacionado ao mal e ao deménio. Ao acusah-lo de ter Belzebu, deus
filisteu associado a impureza e ao demdnio no Antigo Testamento, eles evidenciam a
existéncia de um conflito interno entre a religido do povo e a religido oficial. Ao rotular
Jesus de deménio a classe dirigente se mostra ameagada, o que leva a uma guerrapolitica
dos mitos que desemboca em uma esperanca apocaliptica baseada numa dualidade entre

dois reinos: o da luz e o das trevas.

A defesa de Jesus € feita em parébolas, cujo contetido central trata da sujeicdo da
casa do forte por um mais forte ainda, no caso, Jesus. As parabolas no texto reforcam a
memoria social e a identidade coletiva, sendo que esta implica na questdo de

pertencimento, sendo um meio eficaz de controle e formagéo de identidade.

Outra questdo que ganha corpo no texto € a discussao sobre o puro e o0 impuro, o
sagrado e o profano. Quem fosse considerado contaminado deveria passar por rituais de
purificacdo caros e demorados, o que aumentava a estratificacdo social. Tudo que tirasse
a ordem era considerado impuro e, por consequéncia, 0 inimigo, o adversario era impuro.

Puro e impuro, sagrado e profano eram uma maneira de formar identidade.

As ideias apocalipticas sdo parte daquele contexto conflituoso, pois havia diversas
frentes de oposi¢do ao império romano, com Varios movimentos populares. A expectativa
messianica ligada ao reino davidico trazia esperanca de um messias que restauraria a sorte

de Israel e libertaria o povo.
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O excitante evangelho de Marcos esta envolto em divergéncias entre a religido
popular e a religi&o oficial, o povo e a elite, Israel e os estrangeiros, 0 campo e a cidade.
A mistura das culturas era conflituosa e as ideologias entravam em chogue com as
teologias da época. Assim, a pratica de Jesus é feita de acGes de claro carater escatoldgico.
Ao expulsar os deménios, 0s maus espiritos e as doencas ele incluia o pobre, o excluido,

0 marginalizado.

Jesus transfere o significado da sua missdo e o seu alvo abrange a realidade
sociopolitica dos seus dias. Sua pratica revela, por meio de a¢bes simbdlicas, que a sua
vitdria contra o forte e os poderes malignos ultrapassa o limiar de algumas curas e
milagres, sendo também uma vitoria politica e mais, pois o reino de Deus esta sendo

sinalizado.



CAPITULO Il

IMAGENS, IMAGINARIOS E
REPRESENTACAO NA CONSTRUCAO DE
IDENTIDADES A PARTIR DO DEMONIACO

Introducéao

Nos capitulos anteriores consideramos alguns aspectos que marcaram o ambiente
judaico na Palestina do primeiro seculo, dentre eles a dominacdo helénica e a
religiosidade do mundo greco-romano. Vimos também que o contexto do evangelho de
Marcos se caracterizava pela forte critica ao templo e a economia politica da época. Num
mundo plural, no qual as fronteiras identitarias se tornavam cada vez mais permeaveis, o
objetivo de Marcos ao escrever o seu evangelho era propagar uma mensagem universal e
imparcial a todos, quer ricos ou pobres, apresentando uma proposta de discipulado

radical.

O evangelho de Marcos foi escrito originalmente para ajudar os suditos
imperiais a aprenderem a dura verdade sobre o seu mundo e sobre eles mesmos.
Ele ndo pretende apresentar a palavra de Deus desapaixonada ou
imparcialmente, como se esta palavra fosse inocuamente universal no seu
apelo ao rico e ao pobre ao mesmo tempo. O seu relato é historia feita pelos
comprometidos, que versa sobre os comprometidos e que se dirige aos
comprometidos com a obra de Deus, obra de justica, de compaixdo e de
libertagdo do mundo. [...] Aos que querem provocar a ira do império, Marcos
apresenta uma forma de discipulado. Marcos é visto como manifesto para o
discipulado real.?

IMYERS, Ched. O Evangelho de Sdo0 Marcos. Sdo Paulo: Paulinas, 1992 (Col. Grande Comentario
Biblico), p.34.
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A sociedade judaica estava envolta em grande misticismo e dualismo, a espera de
uma batalha cosmica. Na guerra dos mitos a identidade dos grupos era reafirmada e novos
modelos de comportamento eram criados. A esse respeito é valido lembrar que, se 0 mito
é ainterpretacao daquelas instituicdes e praticas sociais que sdo sentidas como relevantes,
se ¢ uma palavra fundante (o hierds logos) de toda realidade significativa, entdo o seu
impacto social é evidente criador de modelos de comportamento.?

O mito ¢ gerador de cultura e, como tal, alude a uma guerra césmica entre o bem
e 0 mal. Nesse contexto de conflitos, a a¢do taumatargica de Jesus — que junto com o
exorcismo se destaca como uma forma de contestacdo dos poderes — faz irromper o reino
de Deus. Ele extrapola fronteiras com o seu comportamento e faz com que a boa nova
aconteca para os outros. Um exemplo desse avanco dos limites € o novo modelo de

familia inaugurado pelo seu movimento, baseado na irmandade e ndo nos lacos de sangue.

Quanto ao demoniaco, em Marcos esse tema aparece marcado por uma
religiosidade fundamentada no imaginério mistico apocaliptico comum a época, embora
também represente uma leitura das estruturas sociais e de poder. A medida que essas

estruturas eram demonizadas, tornavam-se objeto do exorcismo.

Os relatos sobre o exorcismo oferecidos por Marcos implicam numa ameaca aos
poderes demoniacos. Se, por um lado, o topos demoniaco é interpretado como arquétipo,
por outro, indica proporgdes cosmicas. Como descreve Northrop Frye, “o mundo divino
demoniaco personifica amplamente os vastos, ameacadores, brutos poderes da natureza,
como surgem a uma sociedade”.® Nesse topos se destaca um viés provocativo (ao
desestabilizar a ordem) que é, a0 mesmo tempo, invocativo (ao trazer para si estruturas

transcendentes).

Na pericope de Mc 3,20-35 os religiosos sdo os verdadeiros inimigos de Deus, 0s
blasfemadores que, para permanecer no poder, cumprem a tarefa de Satands e
endemoninham o povo, mantendo-o0 numa condi¢do de impureza. Nessa situacdo de
conflito ndo era dificil interpretar o “outro” como demdnio a ser expulso, 0 Opositor que

traz o perigo do caos e que precisa ser combatido, exorcizado. Misturado a opressao dos

2 CROATTO, José Severino. As linguagens da experiéncia religiosa: uma introducdo a fenomenologia da
religido. Traducéo de Carlos Maria Vasquez Gutierréz. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, p.297.

3 FRYE, Northrop. Anatomia da critica. Tradugdo de Péricles Eugénio da Silva Ramos. S&o Paulo: Cultrix,
1972, p.148.
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dominantes, ao definir o outro como inimigo tal imaginério simbolico reforcava a

identidade e poder dos grupos.

1. A relacdo dos termos Belzebu, demonio, Satanas, diabo
e espirito imundo no evangelho de Marcos

Como visto antes, o Antigo Testamento ndo reconhece a existéncia de um
principio autbnomo oposto a Deus. Entretanto, encontramos varios termos nos sinoticos
para designar a presenca de seres malignos que causam danos as pessoas, entre eles
daimon, daiménion e daimonizomai, este Gltimo empregado no sentido de estar possesso
por um demonio.* Esses seres malfazejos geralmente sdo chamados de espiritos e

aparecem acompanhados por um adjetivo negativo.

Temos também os termos Satd ou Satands no judaismo antigo, enquanto a
variedade dos nomes se amplia no cristianismo primitivo: Diabo, Belial, Belzebu,
Mastema e Arconte. Satanas, independente dos nomes pelos quais é identificado, surge
no Novo Testamento relacionado ao principe dos demdnios e as potestades dos ares
(“Principe do poder do ar”, conforme Ef 2,2). Isso teria se dado em fungéo dos contornos

desenhados a partir da tradicdo dos Vigilantes.

Espirito imundo (pnelma akartaton) é uma expressao bastante utilizada por
Marcos para definir o deménio. “Em Marcos as expressdes pnedma akartaton e
daimonion as vezes aparecem numa mesma narrativa e nas mesmas ocasides”.> No Antigo
Testamento eles “sdo espiritos maus que vivem em ruinas e desertos, e sdo responsaveis

por doengas e desastres naturais”.®

O espirito (pneuma) ¢ “vento”, “sopro”, “for¢a ou principio ativo que vem do
exterior do homem; se este aceita a sua influéncia, ele age no seu interior”. O
adjetivo imundo (avkaqa,rton), usado para definir o carater do espirito, tem

4 TERRA, Kenner Roger Cazotto; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). De guardides a
demonios: a histéria do imaginario do Pneuma Akartaton e sua relagdo com o Mito dos Vigilantes.2010.145
f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de Humanidades e Direito, Universidade
Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 2010, p.105.

> TERRA, 2010, p.106.

® SCHIAVO, Luigi; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient.). Dois mil demdnios na Decépole:
exegese, histdria, conflitos e interpretacdes de Mc 5,1-20.1999.275 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias
da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, Séo
Bernardo do Campo, 1999, p.134.
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sua origem no verbo kathairo (kagai,rw), cujo significado é purificar. O termo
arthos (a,rqoc), por exemplo, indica o p&o de puro trigo. Com a- privativo na
frente, passa a indicar o contrario, o impuro, tendo, portanto uma conotagéo de
impureza religiosa, mais do que de mal, de pecado. Trata-se, portanto de um
espirito que pertence a esfera divina, mas contrario a Deus. Sua impureza
consiste em tornar os homens incapazes de entrar em contato com Deus,
incompativeis com sua natureza. Também pode ser alienante, apoderando-se
do homem, despersonalizando-o, e possuindo-o. Afinal, ele representa a
ideologia contraria do ser e projeto de Deus.”

A pericope de Mc 3,20-35 emprega as palavras Belzebu, Satanas e espirito impuro
para se referir ao mal. A impressdo é que pneuma avka,rtaton, daimo,nia, Satanace
belzebul funcionam como sindnimos para espiritos imundos. No texto em questéo, Jesus
responde a acusacdo de que ele é o demonio dizendo que Satanas ndo pode expulsar
Satanas (23), deixando claro que Satanas, Belzebu e o principe dos demonios se referem

a0 mesmo ser — ai se inclui também a traducdo de Satanas como Diabo, feita na LXX.

Como apresentado no segundo capitulo, a expressao “espirito imundo” € utilizada
pelo evangelista para indicar o fendmeno da possessao, ou seja, 0 mal que possui a pessoa
(cf. Mc 21,28; Mc 5,1-20; Mc 7,24-30; Mc 9,14-29), significando aquilo que é contrério
a pureza e, portanto, impuro®. Por carregarem o carater de impuros, 0s demonios estdo
associados ao caos, a desordem. Segundo Kenner Cazotto Terra, fica clara a relagéo entre
espirito impuro e seres malignos. “Aquele seria uma espécie de caracterizagdo destes.
Seres demoniacos sdo impuros, independente de como sdo apresentados (espirito surdo
mudo, Belzebu, Satd, principe dos demdnios)”.® Em Marcos os espiritos impuros se

relacionam aos seres demoniacos que intentam o mal contra os humanos.

2. A contribuicdo dos ritos, mitos e simbolos para a
construcao do imaginario do demoniaco

A origem do mal é assunto recorrente nos mitos e em suas releituras. A questdo
toda ganha propor¢des maiores com as interferéncias culturais do processo sincrético,

de modo que o demoniaco se torna notdrio na dindmica de ressignificacdo do mito.

"SCHIAVO, 1999, p.142.

8 LAZARINI NETO, Antonio; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient. ). Messias exorcista:
combate aos espiritos imundos e a estrutura do Evangelho de Marcos (exegese de Mc 1.21-28).2006.185 f.
Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido,
Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 2006, p.126.

S TERRA, 2010, p.130.
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Assim, “o tema da origem do mal é central no mito; em suas releituras ele ¢

desenvolvido e aparece no decorrer da tradi¢io” .1

Segundo observamos em outros momentos, 0S mitos originarios representam,
por um lado, a primordialidade pré-criacional e, por outro, trazem sentido a uma
realidade. “O acontecimento mitico lhe da sentido, pois remonta, em Gltima estancia, a
primordialidade transcendente”.'! Por meio do rito 0 mito é revivido e, para a pessoa ou

a comunidade, ritualizar o mito simboliza a fundagdo do seu novo mundo.

Os simbolos religiosos tém grande importancia por comunicar alento e esperanca
a0 ser humano, trazendo alivio e um espaco de expressdo dos desejos. E importante
salientar que, para a pessoa, 0s simbolos se evidenciam naquilo que o ser interioriza e
exterioriza ap0s processar e reelaborar as informacdes recebidas. Assim, a formacao de
simbolos revela-se como forma de vida necessaria, trazendo equilibrio entre o ser interior

e a coletividade em ele que vive.

Segundo Eliade, os mitos sdo arquétipos para as atividades humanas; o homem
constréi seus referencias por meio de exemplos*2. Os mitos preservam e transmitem os
paradigmas, os modelos exemplares para todas as atividades responsaveis a que 0 ser
humano se dedica. Em razdo desses modelos paradigmaticos, revelados a humanidade em

tempos miticos, 0 cosmo e a sociedade sdo regenerados periodicamente. 3

Além do mais, os simbolos, ritos e mitos de uma sociedade sdo canais de
disseminacéo de ideologias geradas por grupos sociais tanto para servir de obstaculo aos
seus inimigos como para o fortalecimento do préprio grupo. Essas cosmovisfes sao
construidas e funcionam, socialmente, para a manutencdo do mundo ou para a subversao
dele.

A ideologia também pode funcionar para subverter a ordem dominante,
procurando uma das duas estratégias discursivas gerais. A estratégia reformista
comumente usard como argumentos pontos de referéncia existentes dentro da
ordem dominante, tentando dar novo sentido a simbolos j4 estabelecidos [...].

Alternativamente, estratégias revolucionarias em geral repudiam o sistema
simbélico dominante, ou redefinindo fundamentalmente os velhos termos ou

1 TERRA, 2010, p.22.
11 CROATTO, 2001, p.218.

12 ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno: cosmo e histéria. Traducéo de José Antonio Ceschin. Séo
Paulo: Mercuryo, 2007, p.9.

13 ELIADE, 2007, p.9.
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recorrendo a termos inteiramente diferentes. Um projeto ideoldgico assim
precisa simultaneamente introduzir e legitimar os novos simbolos, mesmo que
esteja “deslegitimando” os velhos [...]. Quando a ideologia subversiva luta

vigorosamente pela conquista dos “coragdes e das mentes” do povo ¢ que

rompe o conflito e se transforma em uma “guerra de mitos”.*

Por ja o termos feito amplamente em capitulo anterior, ndo prolongaremos essa
discussdo. No entanto, alguns aspectos complementares podem ajudar na compreensao

do tema.

2.1 A escatologia apocaliptica e a batalha cosmica

N&o se pode negar a influéncia do imaginario simbdlico-mitico na sociedade e o
judaismo néo estava inume a ela. O imaginario da sociedade judaica estava envolto em
misticismo e dualismo apocaliptico, dos quais era parte a batalha cGsmica que aconteceria

entre demonios e anjos.

A escatologia apocaliptica abrange uma visdo na perspectiva da acdo salvifica de

Deus, concebida como uma “realizacdo para fora da presente ordem, rumo a uma nova

ordem ou realidade”.!® A visdo de mundo apocaliptica era uma tentativa de trazer ordem

em meio ao caos. A ressurreicdo de Jesus seria a irrupcao do reino de Deus, que invadiu

esta era ma por meio de Cristo e sua obra. E o “ja e o ainda nao0”*%, com agéo plena no
passado, presente e futuro.

A presente era é caracterizada ndo apenas por seu estado de transi¢do, mas pelo

fato de que dembdnios e anjos exercem seu poder nela. [...] Enquanto a era

vindoura pora fim a esta situacdo. Salvagdo, entdo, é concedida

cosmologicamente, ou seja, com a expulséo dos poderes dos anjos e demoénios

malignos do cosmo. A nova era ndo segue a antiga era. Mas, antes, a hova era

destréi a antiga. O passado ndo é simplesmente deixado para tras, ele é

superado e retificado pelo julgamento (destruicdo) do mal, de suas potencias
angélicas e demoniacas que regeram o0 mundo na antiga era.'’

Trata-se do confronto entre dois mundos (0 que esta passando e o0 que vem), no
qual a dor, a guerra, a fome, a perseguicéo, as catstrofes e o sofrimento evidenciam o

fim iminente. E no auge do tormento Deus intervird trazendo o juizo. “Entdo Deus

14 MYERS, 1992, p.43.

15 DE BOER, Martinus. Escatologia apocaliptica judaica e o Novo Testamento. Tradugéo de Paulo Augusto
de Souza Nogueira. Estudos de Religi&o, n.19, p.86, dez.2000.

16 DE BOER, 2000, p.89.
" SCHWEITZER, Albert apud DE BOER, 2000, p.90.
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substituird o velho mundo por um novo, onde habitardo os justos na presenca permanente

do pai”.1

Na guerra santa os envolvidos se preparavam ritualmente, porém quem guerreava
com os inimigos era o proprio Deus. Por ndo haver nenhuma indicacdo de quando a
batalha iria iniciar, os fiéis deveriam estar sempre alerta, 0 que os transformava numa

comunidade escatoldgica.®

A batalha escatoldgica € vencida sem armas; ndo é vencida pela for¢a, mas sim
pelo martirio. Maggi diz que na “morte de Jesus triunfa o amor e ¢ derrotado o poder, por
isso a morte do messias €, na realidade, a morte de Satanas, definitivamente aniquilado”.?°
Para Valtair Miranda, na batalha cdsmica Jesus vence como cordeiro pelo sacrificio e ndo
pelo poderio militar. Por meio da sua morte ele derrotou o mal®l. “A guerra é,
ideologicamente, ritual religioso, apesar de ainda postular como ausente a participacao

humana no confronto”.?2

Em Marcos encontramos a ideia do grande combate escatoldgico e com Jesus a
hora é chegada. Nessa batalha cdsmica Deus iria restabelecer a ordem universal, o que,
no imaginario popular, era simbolicamente representado pelo combate entre o bem, que
incluia Deus e seus fiéis, e 0 mal, que compreendia Satanas e os impérios dominadores.?
Ao vencer a batalha Jesus inauguraria um novo tempo, caracterizado pela justica e pelo
dominio de Deus em contraposicdo as trevas, caracterizadas pelo deménio, doenca,
pecado e o triunfo do mal. Esse reino messianico seria o fim dos tempos, assinalando um

novo inicio para os justos.?* Como exemplo, em Mc 5,1-20 Jesus ndo apenas cura o

18 MINCATO, Ramiro. Deus e a historia no Apocalipse de Jodo. Teocomunicagao, v.30, n.129, p.497-511,
set.2000, p.499.

19 MIRANDA, Valtair A. O caminho do cordeiro: representacdo e construcéo de identidade no Apocalipse
de Jodo. Séo Paulo: Paulus, 2011, p.165.

20 MAGGI, Alberto. Jesus e Belzebu: Satanas e demdnios no Evangelho de Marcos. Tradugdo de Jodo
Boaventura Leite. Aparecida, S&o Paulo, Ed. Santuario, 2003, p.110.

2L MIRANDA, 2011, p.76.

22 MIRANDA, 2011, p.159.

2SCHIAVO, 1999, p.205.

2 MIRANDA, Valtair A. A cristologia dos demdnios. Vox Scripturae, v.10, n.1, p.9, dez.2001.
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endemoninhado, mas descreve a “destruicdo dos poderes demoniacos da morte ¢ da

desumanizagdo”.?®

Sin embargo, en este punto asoma otra importante ambivalencia, muy similar
a las dicotomias establecidas entre la libertad humana y el designio divino y
entre la temporalidad y la eternidad. La contradiccion se refiere ahora a la
concepcion precisa del reino venidero: ¢se limitara a reproducir la perfeccion
inicial, la edad aurea del paraiso primordial, de cuyo seno fue expulsada la
humanidad por su desobediencia a la ley divina? ;Se desvanecera todo viso
protoldgico ante el novum radical del futuro escatoldgico? Los textos gravitan
en torno a ambas posiciones: en unos prima la idea de un “retorno” a la gloria
protolGgica, mientras que en otros prevalece una orientacién decididamente
escatoldgica, abierta a la posibilidad de una novedad real.?

A cosmovisdo era esta: 0 mal esta na terra porque € um derrotado. Em situacdes
que, para alguns, eram aparentemente sem esperanca, tal orientagdo capacitava as pessoas
ndo s6 a persistir na sua fé tradicional, mas, ainda, a agir contra uma superioridade tdo

esmagadora como a perseguicao dos exércitos de Antioco Epifanes.?’

O imaginario da guerra santa escatoldgica tinha amplo poder de definicdo de
limites e fronteiras de grupos religiosos. Essa forma de descrever o mundo pretendia
moldar as comunidades dos fiéis e, associada a opressdo dos dominantes, construia
identidades — algumas marcadamente rigidas e sectarias, que viam no outro um opositor,
um inimigo que ndo partilhava a mesma visdao de mundo. Alguns grupos radicais
chegavam a exigir uma ruptura completa das relac@es sociais de seus fi€is e, quando ndo
obedecidos, acusavam-nos de ser o demdnio por expressarem diferentes pontos de vista.
Nesse sentido, os que seguiam Jesus deveriam romper com 0s lagcos do império e do

pecado e permanecer fiéis a Deus.

O fiel tem participacdo na guerra césmica contra o mal ao se manter perseverante
em meio as tribulagbes sem renunciar a fé em Jesus. “O ato de fé opera, portanto, no
mundo das representacdes arquetipicas uma divisdo. Doravante a serpente, o dragdo, as
trevas, Satanas, designam aquilo a que se renuncia”.?® A vitoria sobre Satanas refletida

aqui ndo é somente uma vitoria no céu, mas também na terra; ndo é somente para o futuro,

% SCHIAVO, 1999, p.212.

% BLANCO, Carlos. El pensamiento de la apocaliptica judia: ensayo-filoséfico-teoldgico. Madrid:
Editorial Trotta,2013, p.131.

2T HORSLEY, Richard A. ; HANSON, John S. Bandidos, profetas e messias: movimentos populares no
tempo de Jesus. S8o Paulo: Paulus, 1995, p.138.

2 ELIADE, Mircea. Imagens e simbolos. Tradugdo de Maria Adozinda Oliveira Soares. Lishoa: Arcadia,
1979, p.155.
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mas parte da experiéncia cristd. Qualquer santo pode alcanc¢a-la. Basta, para isso, resistir

até o fim — o mesmo que resistir até a morte.?°

2.2 O mito de combate

O mito de combate aparece como uma estrutura narrativa muito comum no
mundo antigo, na qual duas divindades lutam pelo controle do universo, sendo uma delas
caracterizada como um monstro. Trata-se de forgas opostas e que representam situagoes

contrarias, por exemplo, a ordem e o caos, fertilidade e esterilidade.

Em geral, os mitos de combate ganhavam contornos regionais derivados de um
protétipo comum que teria chegado a Grécia vindo da Siria e da Cilicia, provavelmente
com origem semita ou suméria. Essas variantes regionais incluiriam, entre outras, o ciclo
egipcio de Hérus, Osiris e Seth; Tempestade e Illuyankas (dragdo ou serpente) na tradicédo
hitita, Baal e Yam em tradi¢fes cananitas e ugariticas; Marduk e Tiamat entre

os arcadicos.*°

Para ilustrar essa estrutura recorremos novamente ao mito babilonico da criacéo,
que prefigura a luta cosmica em duas partes: na primeira delas Apsu (o abismo de aguas
doces) luta contra Tiamat, que personifica as dguas salgadas cadticas e destruidoras. Tem-
se aqui um dualismo entre duas experiéncias fundamentais da vida na Mesopotamia, onde
a 4gua doce, essencial para a vida humana e para a agricultura, é escassa e 0 homem tem
que pelejar contra a salinidade das aguas salgadas. A segunda parte da luta se passa entre
Tiamat e um novo deus que surge do Apsu. Esse novo deus é Marduk, que vence Tiamat
pela concentragdo de poder dos outros deuses e, depois, cria 0 cosmo. “O cosmo ¢é vencido
por uma luta titdnica: a cosmogonia supde uma ruptura com a totalidade primordial

indiferenciada e quieta”.%

A crenga entre os povos do territorio babildnico era a de que havia “potestades no

ar”, espiritos malignos que ai habitavam e que também exerciam controle sobre

2 MIRANDA, 2011, p.122.

30 COLLINS, Adela Yarbro. The Combat Mith in the Book of Revelation. Eugene: Wipf and Stock
Publishers, 2001, p.57-58.

3L CROATTO, 2001, p.217.
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fendbmenos naturais, tais como as tempestades. Entre 0s gregos o aer (ar), que preenchia
0 espaco entre 0 céu e a lua, era normalmente a esfera de poderes demoniacos, tal como
no imaginario babildnico. Eles diferenciavam aer como sendo o ar impuro (vapor) e o ar
puro, mais alto, como éter. Ja que o aer era o elemento menos puro, este era considerado

a moradia dos espiritos, conceito encontrado em Pitagoras (500 a. C.).

Os judeus também tinham o ar como lar dos deménios (Sl 91,5; Enoque Esl.31;
Asc. 1s.11,23).32 Em Ef 2,2 fica clara a ideia de que o ar é o lugar de atuac&o dos demonios
e que os poderes que ai operam estdo relacionados ao espirito mau — “principe da
potestade do ar, do espirito que agora atua nos filhos da desobediéncia”. O termo daimon
pode ser comparado com pneuma, pois se tratam de poderes espirituais e intermediarios
em forma pessoal.>®* Mas no Novo Testamento o termo s6 se aplica a poderes malignos,

sendo também comparado a diabolos.

2.3A guerra contra o dragao

Existem simbolos que ligam imagens e ideologias com grande precisdo. Como
caracteristica do demoniaco, destacam-se a imagem do dragdo e a imagem da serpente

como encarnacdes do mal.

O dragdo ou a serpente mitica retine em si 0s tragos exteriores de muitos
animais (terrestres, anfibios, aquaticos e ‘celestes’), relacionados com a agua
(com o simbolo do caos e com o elemento indispensavel da irrigagéo cultural)
e com o fogo, com a fertilidade, com o ritual da iniciacdo, com a renovacéao
calendarica, com os mitos escatoldgicos, com a guarda de tesouros.®*

O dragéo ou serpente é um ser antigo e comum as mitologias da Suméria, do Egito
e de Canad, também representado como “monstro do caos, ameacador da ordem do
mundo e, portanto, da vida dos seres humanos”.® Ele tem poder sobre as dguas do caos,
0 que o liga ao mito de criacdo babil6nico, especificamente ao dragdo Tiamat, senhora

das aguas salgadas e cadticas.

32 COENEN, Lothar; BROWN, Colin (ed.). Dicionario internacional de teologia do Novo Testamento.
Traducdo Gordon Chown. S&o Paulo: Vida Nova, 2000, p.513.

3 COENEN; BROWN, 2000, p.513.
3 MELETINSKI, Eleazar M. Os arquétipos literarios. Sdo Paulo: Atelié Editorial, 1998, p.136.

% NOGUEIRA, Paulo A. S. Experiéncia religiosa e critica social no cristianismo primitivo. Sao Paulo:
Paulinas, 2003, p.208.
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Personagem jogado do céu para a terra, na tradi¢do judaica o dragdo esté associado
a Satd/Satanés, que acusava os fiéis no céu diante de Deus. Ele também €é conhecido na
mitologia oriental como serpente, 0 monstro dos mares e das aguas cadticas. Sua funcao
principal € ameacar e destruir a ordem do mundo e da criacdo. Mas serpente (Ophis)
também nos leva a outro campo de associagdes: o animal sedutor de Génesis 3. Ela é
apontada naquela narrativa primordial como a que seduz Eva no jardim do Eden. As
designacdes seguintes nos conduzem na mesma diregao: “[...] Diabo e Satanas, o sedutor
(ho planén) do mundo inteiro”.3® Assim, a serpente-drag3o esta ligada ao deménio, bem

como a serpente-anjo sedutor.

Em Ap 12,3 encontramos essa figura envolvida numa batalha césmica entre Deus
e as forcas hostis a ele. Em Ap 12,9 o dragdo ganha outra descricdo ainda: kai. evblh,gh
o dra,kwn o me,gaj( 0" o:fij 0" avrcai/oj( 0" kalou,menoj Dia,boloj kai. 0™ Satana/j(
o planw/n th.n oivkoume,nhn o[lhn( evblh,gh eivj th.n gh/n( kai. oi" a;ggeloi
auvtou/ metV auvtou/ evblh,ghsan (E o grande dragdo foi precipitado, a antiga
serpente, que se chama o Diabo e Satanas, que engana todo o mundo; ele foi precipitado
naterra, e os seus anjos foram langados com ele). Aqui séo revelados aspectos do dragéo,
que é chamado por varios nomes em uma sequéncia especifica: dragdo, serpente, Diabo,
Satanés e sedutor, uma lista que resume o0s principais termos da demonologia judaica da
época.®” A iconografia popular “mostra como a imaginagdo popular condensa na figura
do demdnio ou dos espiritos maus tudo o que para ela estd na origem do caos, da
desordem, da desgraca, do mal, da doenga e da morte”.®® Além disso, como argumenta
Adela Y. Collins, “o dragdo carregaria associa¢gbes com uma longa linha de inimigos
nacionais, poderes estrangeiros frequentemente personificados em um governante
particular, cujos feitos eram percebidos como especialmente infames ou ameagadores”®.
Os inimigos eram identificados com o dragdo mitico pelo fato de colocarem em perigo o

equilibrio de todo cosmo.

O do dragdo/serpente tem multiplicidade de sentidos, mas é pertinente a nossa

pericope por relacionar-se a Belzebu e apontar o dualismo na guerra escatologica entre o

% NOGUEIRA, P., 2003, p.210.

ST NOGUEIRA, P., 2003, p.209.

38 SCHIAVO, Luiz; SILVA, Valmor da. Jesus, milagreiro e exorcista. Sdo Paulo: Paulinas, 2000, p.52.
39 COLLINS, A. Y., 2001, p.119.
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bem e 0 mal. Pagels afirma que “essa visdo apocaliptica influenciou até individuos de
mente secularizada a interpretar a historia da cultura ocidental como uma histéria moral,

na qual as forgas do bem lutam contra as forcas do mal neste mundo”. 4°

Nesse contexto, os cristdos criam que o mal ja fora derrotado, mas que ainda
sofreriam com as consequéncias da queda de Satanas. A tribulagdo conecta o crente a
vitéria de Jesus. De alguma maneira, pela perseveranca diante das dificuldades os
“santos” participardo da intervencdo escatologica de Deus quando ele trouxer o juizo
sobre o dragdo. E, do mesmo modo como aconteceu com Jesus, essa participacdo se da

pela morte.*!

2.4 O Deus amarrador

Na pericope de Mc 3,20-35 o homem forte precisa ser amarrado por um ainda

mais forte. Jesus diz que ninguém pode roubar os bens do forte se primeiro ndo o amarrar.

A ideia da amarracdo, chamada por Eliade de “mito do deus amarrador”, pode ter
um sentido simbdlico. Nesse mito, dentre as atribuicGes do deus soberano estd a magia
por meio da qual ele combate os deuses guerreiros. Esse monopélio da magia lhe permite
equilibrar o mundo. Tal arma se revela, muitas vezes, sob a forma de um laco, do no, seja

ele concreto ou figurado.

Grande parte das culturas politeistas tem um deus considerado amarrador, com a
concepcao de um deus soberano que amarra, captura e imobiliza os seus inimigos. Mas,
geralmente, ha também um deus desamarrador. Na Grécia o deus amarrador €
representado por Urano. Enquanto Zeus é retratado em combates duros e guerras dificeis,
Urano € o mais terrivel e 0 menos facilmente destronavel dos reis; ele nunca é descrito

lutando, mas “imobiliza, mais exatamente ‘liga’, arrasta para os infernos os seus rivais”.*

O mesmo ocorre na mitologia escandinava, em que o deus supremo, Odin, é 0

chefe dos guerreiros, mas em nenhum lugar ha referéncia ao combate direto dele com o

40 PAGELS, Elaine. As origens de Satanas: um estudo sobre o poder que as forgas irracionais exercem na
sociedade moderna. Traducdo de Ruy Jungmann.2. ed. Rio de Janeiro: Ediouro,1996, p.230.

41 MIRANDA, 2011, p.121.
42 ELIADE, 1979, p.90.
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inimigo. Ele possui varios dons, como o transporte imediato, metamorfose, transfiguragdo
e disfarce, mas principalmente ele cega, ensurdece e paralisa seus inimigos, além de

inutilizar as suas armas.*®

Na mitologia indiana o deus criador € Varuna, também conhecido como “senhor
do n6 corredico”;* ele é 0 mestre das amarras. “Sayana [...] explica 0 nome de Varuna
pelo fato de que este ‘envolve, OU Seja, aprisiona os agentes do mal nos seus lagos’”.*°
Representado sempre com uma corda na mao, “ele vé e sabe tudo, domina o universo e
pune os que desobedecem a lei ‘amarrando-os’ (através da doenga, impoténcia, etc.), pois
ele é o guardidio da ordem universal”.*® Além do mais, Varuna é deus da noite (ou da lua)
e deus das aguas, sendo identificado com o demdnio Vrtra, que também ¢é “amarrador”
no plano césmico. Os dois tém a mesma finalidade de deter a vida trazendo a morte,
estando Varuna num plano individual e Vrtra num plano césmico mais abrangente.*’
Varuna ¢ “um deus que possui tragos ambivalentes, pois ele traz consigo elementos
demoniacos, 0s quais coexistem com seus outros elementos divinos. E em tudo isso

sobressai a sua caracteristica como ‘deus amarrador’”, afirma Vailatti.*®

Ainda na mitologia indiana, Indra tem o poder mégico de se transformar em
animal e nele coexistem, juntos, o divino e o demoniaco’; ele pode libertar as pessoas
das amarras de Varuna e de Nirrtri e Yama, divindades da morte que amarram a quem
querem destruir. “Se de um lado as doencas sdo os ‘lagos’, a morte aparece como a

‘amarra’ suprema”.>® Indra também pode amarrar Vrtra sem usar cordas.

No Ird se encontra a crenga no deus-demonio Astovidhotush, que amarra o

homem, selando o seu destino a morte. HaA também deuses guerreiros ou herdis que

4 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992,
p.91.

4 VAILATTI, Carlos A. Manual de demonologia. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2011, p.384.
4 ELIADE, 1979, p.93.

46 SCHIAVO, 1999, p.197.

4T SCHIAVO, 1999, p.197.

48 VAILATTI, 2011, p.385.

49 SCHIAVO, 1999, p.197.

% SCHIAVO, 1999, p.198.
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amarram o demonio Azdahak a um monte, ou demonios, como Ahriman, que seguram

um lago em sua m&o.*!

Na Babilénia o deus Ea ndo luta diretamente com Apsu € Mummu, mas 0s
“amarra” com feitigos para depois mata-los. No Enuma Elish, Marduk luta com o dragéo
Tiamat, utilizando como principal arma uma “rede”, amarrando-a e cortando-a ao meio,

formando, assim, a terra e 0s céus.>?

Hé diversas outras culturas que ligam as “amarras” ou “cordas” a divindades
(sejam elas boas ou ndo). Eliade cita varios outros exemplos, entre eles os aborigenes
aranda, na Australia, para quem os deménios tjimbarkna atam durante a noite as almas
dos humanos e os matam apertando com forca a corda. Nas ilhas Danger, o deus da morte,
Vaerua, liga os defuntos com cordas e os arrasta para o pais dos mortos. Nas ilhas Hervey,
a alma do defunto, descendo ao inferno por uma arvore miraculosa, avista a rede do deus
Akaanga, que o espera e do qual a alma ndo pode escapar. Em San Cristébal, na

Venezuela, o “pescador de almas”, sentado num rochedo, pesca as almas.>

No contexto da pericope de Mc 3,20-35 Jesus € visto como “uma representagao
arquetipica do ‘Deus-Amarrador’, ou, para sermos mais precisos, do ‘Deus-Homem-
Amarrador”,®* pois ele, “o mais forte, amarra o homem forte”,>® estabelecendo o
exorcismo. Rabuske entende que o programa principal de Jesus se constitui na
exorcizagdo e que o uso do verbo “amarrar” (dew) é linguagem exorcistica.’® Mas, ao
mesmo tempo, ha uma ambiguidade ao relacionarmos Jesus ao “amarrador”, uma vez que
em Mc 5,1-20 ele “liberta”, “solta” o endemoninhado ao exorciza-lo, desprendendo-lhe

das correntes de Satanas.®’

A amarracdo do homem forte pelo mais forte pode representar o reino de Deus,

que subjuga e conquista o reino do mal. Na pericope em questdo o homem forte €

51 \VAILATTI, 2011, p.387.
52 \VAILATTI, 2011, p.387.
53 ELIADE, 1979, p.105.
54 \VAILATTI, 2011, p.389.
55 MYERS, 1992, p.240.

% RABUSKE, Irineu. Jesus exorcista: estudo exegético e hermenéutico de Mc 3,20-30. Sao Paulo:
Paulinas, 2001, p.250.

STVAILATTI, 2011, p.389.
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prefiguracdo do demoénio; suas agdes sdo imobilizadas e os espiritos malignos sdo
expulsos por Jesus que veio, entdo, para exorcizar o mundo, expulsar Satanés, arranca-lo
com violéncia. “Desde que o senhor esteve entre nds, 0 inimigo caiu e seus poderes foram
debilitados. Mas ele ndo aceita tranquilamente a queda...e continua a ameacar, como se

fosse um tirano”.%®

3. A taumaturgia como forma de resisténcia

Para entendermos o imaginario do primeiro século precisamos lembrar as origens
do cristianismo na Galileia. Recuperar a histéria galilaica é recuperar a meméria dos
pobres e das comunidades como raizes histéricas do cristianismo. Para Claudio Ribeiro,
a Galileia é mais que um lugar geografico, mas é também um lugar teol6gico e que

contrasta com Jerusalém, de onde vém os opositores (Mc 3,22).%°

Segundo Cornelli, a Galileia possuia uma cultura regional. A alta Galileia se
caracterizava por uma cultura conservadora em oposicao a baixa Galileia, que tinha uma
atmosfera cosmopolita em funcdo dos centros urbanos helenistico-romanos. A Galileia
também pode ser considerada como limite fronteirico ou zona de fronteira onde houve
grande miscigenacdo cultural, porém com resisténcia pela forca da tradicdo e dos
costumes locais.?® Talvez uma forma de resisténcia religiosa fosse a magia.5:

A taumaturgia é, talvez, a forma de resisténcia mais radical e profunda no
ambito religioso e, a0 mesmo tempo, a mais pacifica e cotidiana possivel. Ela
é muito dificil de ser controlada pelas instituicdes religiosas oficiais. E, ao

mesmo tempo, normalmente ndo se pde abertamente em contraste com a
religido oficial .62

58 BUBER, M. apud PAGELS, 1996, p.229.

% RIBEIRO, Claudio O. “Meus inimigos estdo no poder”: uma leitura do Evangelho de Marcos a partir do
conflito de Jesus com o centro. Estudos de Religido, ano XXII, n.35, p.162, jul. /dez.2008.

S0CORNELLI, Gabriele; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (orient.). “E um demdnio!” O Jesus
histérico e a religido popular. 1998.232 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade
de Filosofia e Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, Sdo Bernardo do Campo, 1998,
p.45-46.

61 “A magia é definida como uma forma de desvio religioso em que se procura atingir os objetivos de um
grupo ou individuo através de meios alternativos, fora daqueles sancionados pela instituicdo dominante”
(CORNELLI, 1998, p.45).

62 CORNELLI, 1998, p.45.
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A talmaturgia popular tinha um carater pacifico, porém trazia em seu bojo a
propagacdo da violéncia. A magia era uma forma de contestagdo dos poderes pelas classes
subalternas e produzia uma religiosidade que ia ao encontro das suas aflicGes materiais e
simbolicas. Por meio do exorcismo haveria um protesto contra a opressao que, segundo
I. M. Lewis, seria uma estratégia de ataque, pois nas diferentes culturas se encontra o
poder magico atribuido aos fracos e por esse poder eles manobram impunemente seus
superiores. Assim, 0 exorcismo se torna uma ameaca para a ordem do poder simbdlico

dos dominadores, haja vista que a magia é “a religido do ‘outro’”,®® que é o deménio.

Nesse ambiente Jesus aparece como um grande taumaturgo. Segundo Joéo Luiz
Correia Junior, ele “ndo se apresenta a0 mundo como um curador a mais, COm poderes
especiais de Deus sobre a terra. Curandeiros, exorcistas, sanadores, magicos existiam
muitos no seu tempo”.®* Sua credencial era a de mensageiro divino, cuja tarefa por
exceléncia era anunciar a intervencéo de Deus na historia.

Nesse sentido, pode-se entender corretamente a a¢do taumatdrgica de Jesus:
suas curas concebidas como miraculosas sdo sinais da chegada do Reino, séo

sinais que realiza o enviado escatolégico de Deus para, dessa maneira,
caracterizar a sua missdo sobre a terra.®

Dada a radicalidade da mensagem de Jesus, sua acao taumatdrgica também possui
carater radical e se mostra como um tipo de resisténcia aos poderes opressores dos seus
dias. Como bem argumenta Correia Junior, os milagres de Jesus sdo taumaturgia do reino
e, como tal, apontam para a acdo de Deus no mundo, para os “sinais da sua graga
salvadora, humanizadora sobre um mundo que parece condenado, submetido ao poder

desumanizante do mal”.5®

Marcos prioriza as atividades de Jesus que sdo desenvolvidas a partir de acdes e de
reacOes concretas (situadas na realidade econdmica, social, politica e religiosa) e
rejeitadas pelos poderes, pois o reino de Deus entra em contradicdo com a realidade

social.%” As praticas taumaturgicas de Jesus acontecem em lugares de “fronteiras ou

8 LEWIS, I. M. Le religioni estatiche: studio antropoldgico sulla possessione spiritica e sullo
sciamanesimo. Roma: Ubaldini,1972.

6 CORREIA JUNIOR, Jodo Luiz. O encontro com o poder salvifico de Deus na pessoa de Jesus. Estudos
Teoldgicos, v.52, n.1, p.134, jan. /jun.2012. Disponivel em: <http://goo. gl/LTWDqt>. Acesso em: 15 fev.
2015.

8 CORREIA JUNIOR, 2012, p.135.
6 CORREIA JUNIOR, 2012, p.135
7 RIBEIRO, 2008, p.159-162.
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confins”, 0 que mostra que sua acgéo libertadora alcanga uma dimenséo universal e néo
somente o povo de Israel.®® Assim sendo, os milagres manifestam o estabelecimento do
reino de Deus e ndo podem ser separados de sua mensagem.®® “A autoridade de Jesus
desencadeia o poder de Deus na realizagdo de seu reino”.’
O Jesus de Marcos, além de desenhar uma cruz dos confins geograficos e
culturais com suas andancas, ele também desenha, de certa forma, o mapa
sociolégico da pureza. Ele ja curou a lepra (Mc 140-42), comeu com pecadores
e coletores de impostos (2,14-16) e quebrou a lei do jejum hebreu (2,18-28).
Assim, o fato de que ele mostre seu poder por um milagre que envolve animais
impuros e assim muitos espiritos impuros numa pessoa impura (Mc 5,1-20),

cujo culto mais tarde ele aceita, assume um ulterior significado: convida o
leitor a questionar o tradicional conceito de pureza.”™

Jesus quebra preconceitos sociais e marginalizagdes com suas ag¢oes. “Jesus sai de
si, de seu contexto socio-religioso-cultural para incluir no reino o que estava sob o
dominio de Satanas”.”®> O conflito se instaura porque seus discursos e agdes alcancam
uma dimensdo libertadora, por isso subversiva. Jesus confronta o centro do poder politico,
social e religioso com suas préticas exorcisticas, tornando-as elementos da identidade
cristd. Sua acdo taumatdrgica realizava a restauracdo da integridade fisica, a interacdo

social, a derrota do pecado e do diabo e a contestacdo da ideologia imperial.

4. O demoniaco como formador de identidade pela
negacao do outro

A identidade € algo que se constroi a partir de um conjunto de relacbes e de um
contexto vivencial. O ser humano busca por ela como um sujeito integral, com sua
personalidade individual, e esse desenvolvimento se da em interacdo com o ambiente em

que esta inserido, ao longo da sua historia de vida.

A formacdo da identidade de uma pessoa ou grupo se da, ainda, pela a soma de
diferentes demonstracfes culturais, tais como o0s mitos, os ritos religiosos, as praticas

alimentares, as musicas, simbolos, entre outros. Nesse sentido, como aspectos culturais que

8 MAGGI, 2003, p.104.

8 CERFAUX, Lucien. Jesus nas origens da tradicéo. Sao Paulo: Paulinas, 1972, p.93-95.
0 CERFAUX, p.98.

I SCHIAVO, 1999, p.210.

2 SCHIAVO, 1999, p.210.
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contribuem para a constru¢do da identidade “o simbolo, 0 mito e o ritual expressam, em
planos diversos, e com os meios que lhes s&o apropriados, um complexo sistema de
afirmacdes coerentes sobre a realidade final das coisas”.”® Conclui-se que, nessa dinamica,
“as identidades que forem capazes de confirmar sua autoestima tenderdo a se afirmar,
enquanto as outras, que diminuirem ou negarem a autoestima, poderdo tornar-se motivos

para que as pessoas se afastem deste grupo ou reduzam a participagio nele”.’*

Como mencionamos anteriormente, os galileus ndo eram vistos com bons olhos
pelos judeus, pois tinham préticas diferentes. Segundo Pagels, o “outro” é o demdnio’ e
a sua religido sempre sera ilegitima. Cornelli estende essa ideia ao afirmar que “a

defini¢dio do ‘outro’ como inimigo reforga minha identidade e meu poder”.”®

E necessario lembrar que a diferenca da consciéncia refere-se, na maioria das
vezes, a um aspecto ndo visivel da identidade. Poder-se ia dizer que aqui se
fala de elemento simbdlico. [...] A barreira eu-outro €, portanto, de natureza
psicoldgica, remetendo-nos ao universo simbolico.”

O “outro” seria o0 demdnio, 0 opositor que traz o perigo do caos ao meu mundo e
precisa ser combatido e exorcizado, isto é, retirado com violéncia. Na historia da
humanidade as tradigdes sempre viram o “outro” como o inimigo, 0 invasor ou o0 mal, de
modo que o judaismo ndo é diferente ao adotar imagens de monstros mitolégicos para se
referir aos inimigos externos, tais como dragdo, Leviatd ou serpente. Os monstros se
manifestam na figura do inimigo, de modo que todo aquele que ndo participa da mesma
visdo do grupo € demonizado e, portanto, marginalizado. Os grupos distintos veem no

outro a figura do deménio, assim como os escribas viram a figura do Belzebu em Jesus.

No entanto, a acusacao de Jesus como Belzebu revela uma questdo étnica por tras
da critica a sua pratica. Na tradicdo israelita os judeus, tidos como “povo de Deus”,
definem-se como “nds” em termos étnicos, sociais e religiosos, enquanto o estrangeiro, o

diferente ¢ o “outro”.”® Desse modo, a demonizacio da religi&o do outro pode caracterizar

B ELIADE, 2007, p.11.

“BARLACH, Lisete; PEZO, Maria A. A identidade judaica: uma identidade religiosa. Estudos de Religi&o,
n.34, p.192, jan. /jun.2008.
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um fendmeno antropoldgico e socioldgico.”® Os escribas chamam Jesus de Belzebu
intencionalmente, relacionando-o ao demonio para afastar o povo. No intuito de piorar a
sua situacdo, a ideia era que ele, parecendo libertar as pessoas, atuava pela forca do

principe dos demonios. Escolheram o nome Belzebu por ser o mais conhecido e temido.®°

Num contexto extremamente conflitivo era fécil qualificar o “outro” como
demonio a ser expulso. Myers entende que o sentido de expulsar os deménios, de
exorcizar ¢ “uma produgdo simbolica do conflito social, em que fac¢des rivais langcam
mao de Satanas para justificar suas diferencas”®! ou para reafirmar suas identidades e

negar a dos opositores.

Recorrendo a antropologia social € possivel constatar que a demonizagdo do outro
é um mecanismo presente em todas as sociedades.®? Como reflexo, na pericope de Mc
3,20-35 Satanas é representado pelos romanos, pelas autoridades religiosas e por todos
que impedem o povo de ser liberto. Esses nicleos sdo comparados ao deménio por
manterem as pessoas presas a ideologias que satisfaziam apenas as classes privilegiadas.
Esse conflito ideoldgico faz com que cada grupo veja o outro como o inimigo, o demdénio

que precisa ser exorcizado.

A0 exorcizar Jesus tirava o poder do Diabo e do mal e implantava o seu reino, o
seu dominio, impedindo que os poderes da morte retornassem (Mt 3,43-45). Tratava-se,
em ultima analise, de uma purificacdo, haja vista que a possessao era um tipo de impureza,
condicao esta que exclui as pessoas do convivio social®®. O impuro seria o outro, o deus
de outros povos; é coisa ou pessoa que esté fora do lugar, aquilo que ndo se encaixa na
sociedade, que ndo tem valor. A ideia do demoniaco esta ligada aquilo que foge a regra
ou as normas de um grupo, definindo, entdo, a identidade de quem estava fora do padréo

ou da norma.

Marcos mostra que Jesus defendia a pureza do coracdo, mas desprezava as leis de

pureza, uma vez que elas excluiam a maioria do povo, negando-lhes identidade. Sua agédo

" CORNELLI, 1998, p.193.
8 MAGGI, 2003, p.117.
81 | AZARINI NETO, 2006, p.157.
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é includente, desobedecendo e transgredindo a lei em relacdo as pessoas impuras e
rejeitadas: ele toca o leproso (Mc 1,41); toca a m&o menina morta (Mc 5,41); toca a
mulher que sofre de hemorragia (Mc 5,24-28); chama um publicano a ser seu discipulo
(Mc 2,13-14); viaja pelos territérios pagédos (Mc 4,35,41; 7,31); entra em contato com a
mulher siro-fenicia (Mc 7,24-30) e com 0s possuidos cegos e surdos, considerados
legalmente impuros (Lv 21,16-24).84 Ele faz tudo o que a lei da pureza proibia, inverte a
I6gica, subverte 0 sabado e ndo respeita os preceitos alimentares. Ao inverter ordem, Jesus

incluia os excluidos e defendia a vida acima de tudo.

5. Sobre pureza e impureza

De acordo com Mary Douglas, as religides primitivas sdo vistas sob dois angulos
de peculiaridades que as distinguem das religides modernas. Primeiro, mas com algumas
ressalvas, 0 medo era motivo de inspiracéo dessas religides e, em segundo lugar, a questdo
da impureza ligada a higiene e a profanacdo. Quanto a higiene, Douglas a define como
algo cultural impregnado em todas as religides, sejam elas primitivas ou ndo. Dai a adogédo
de ritos de purificacdo e preceitos de contaminagdo com alimentos, objetos e acdes. A
sujeira era (e ainda é) repudiada, pois representa a desordem.%

N&o existe sujeira absoluta: ela existe aos olhos de quem a vé. Se evitamos a
sujeira ndo é por covardia, medo, nem receio ou terror divino. Tampouco nossas ideias
sobre doenca explicam a gama de nosso comportamento no limpar ou evitar a sujeira. A
sujeira ofende a ordem. Elimina-la ndo é um movimento negativo, mas um esforco
positivo para organizar o ambiente. Assim, ndo ha nada de amedrontador ou irracional
em evitar a sujeira: antes, trata-se de um movimento criativo, um esforco para relacionar
forma e funcdo, fazer da experiéncia uma unidade. Se isso € 0 que se d& com nossa
separacdo, ordenacdo e purificacdo, entdo deveriamos interpretar a purificacdo e

profilaxia primitiva sob a mesma luz.

Em todas as culturas e religides existe a nogdo de pureza e impureza, de bem e

mal ligada a desordem e ao caos. A desordem requer uma ordem; os rituais reconhecem

8 SCHIAVO; SILVA, 2000, p.87-88.
8 DOUGLAS, Mary. Pureza e perigo. Sdo Paulo: Perspectiva, 1966, p.11-12.
8 DOUGLAS, 1966, p.12-13.
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a poténcia da desordem e estabelecem uma nova ordem. Assim, a pureza sO existe por
causa da impureza, a ordem s0 existe por causa da desordem e o0 bem s0 existe por causa
do mal. Admitindo-se que a desordem estraga o padrdo, ela também fornece os materiais
do padrdo. A ordem implica restricdo: de todos os materiais possiveis, uma limitada
selecdo foi feita; e de todas as relagdes possiveis, um conjunto limitado foi usado. Assim
a desordem, por implicacéo, é ilimitada; nenhum padrao é realizado nela, mas é indefinido
0 seu potencial para a padronizacdo. Dai o porqué, embora procuremos criar ordem, nos
simplesmente ndo condenamos a desordem. Reconhecemos que ela é nociva para 0s
modelos existentes, como também que tem potencialidade; simboliza tanto perigo quanto
poder.

O ritual reconhece a poténcia da desordem. Na desordem da mente, nos sonhos,
desmaios, frenesis o ritual espera poder descobrir poderes e verdades que ndo podem ser
alcancados pelo esforgo consciente. A energia para comandar e poderes especiais de cura
vém aqueles que podem abandonar o controle racional por um tempo. Aqui 0s ritos
envolvendo andangas ganham importancia e nas crencas gque 0s praticam existe um duplo
jogo de inarticulagc6es. Primeiro, hd uma aventura pelas regides desordenadas da mente.
Segundo, h&a uma aventura além dos limites da sociedade. O homem que retorna dessas
regides inacessiveis traz consigo um poder igualmente inacessivel aqueles que tenham

permanecido sob o controle de si mesmos e da sociedade.®’

6. Implicacdes das praticas de Jesus

6.1 A familia

Como indicado no segundo capitulo deste estudo, Jesus ndo foi bem aceito por
romper com os lacos de parentesco e anunciar a formacao de uma nova familia ligada por
lagos espirituais. Ao romper com as tradi¢coes ele foi demonizado pelos de dentro (familia)
e pelos de fora (religiosos). Ao ser acusado de estar possuido por Belzebu, também seus

exorcismos sdo acusados de sofrer intervencdo de Satands. Ao defender seu ministério

8 DOUGLAS, 1966, p.117-118.
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por meio de parabolas, Jesus salienta que a sua revelagdo tem conteudo divino e, diferente
dos profetas, além de ser portador da comunicagdo divina, ele também ¢ a fonte dela.®®

De sua parte e por ndo poderem negar seus sinais, as autoridades ignoram a acédo
de Deus nas intervencdes de Jesus quando o designam Belzebu. Ao julgarem-no possesso
os religiosos o excluem da religido oficial.®® Além disso, sendo ele acusado de demoniaco
toda a familia sofreria retaliacdo. Dito de outra maneira, quando alguém é tido por
demoniaco, ou estranho, ou fora dos padrdes, todos 0s que estdo ao seu redor sofrem

junto.®

Marcos descreve a familia de Jesus como aqueles que estdo de fora. Os que estéo
longe dele ndo percebem a sua realidade, reservada aos intimos. Ao inserir a controvérsia
com os escribas junto com a narrativa sobre a familia de Jesus, o evangelista mostra ndo
s0 o conflito existente entre os grupos religiosos, mas o conflito existente com os proprios
parentes. Quando responde “Eis a minha mée e os meus irmaos!” ele nomeia uma nova

familia, assim como nomeou novos lideres religiosos ao escolher os doze discipulos.®

6.2 A parabola da blasfémia sem perdao

A blasfémia contra o Espirito Santo versa em conferir ao diabo uma obra feita por
Deus. Entdo, a blasfémia contra o Espirito Santo consiste em ndo atribuir a possessao a
causa verdadeira. O pecado imperdoavel ndo é um ato e nem uma palavra isolada, mas a
persistente atitude de oposicao e rejeicdo da luz por parte dos que amam mais as trevas
do que aela (Jo 3,19). Jesus ndo disse especificamente que os escribas ja tinham cometido
aquele pecado; porém eles estavam em iminente perigo, réus de eterno juizo, envolvidos
num eterno pecado. Sua atitude de deliberada incredulidade bem podia se cristalizar até

0 ponto de impossibilitar o arrependimento e, consequentemente, o perdao.

8 BATTAGLIA, Oscar; URICCHIO, Francesco; LANCELLOTTI, Angelo (org. ). Comentario ao
Evangelho de Sao Marcos. Tradugdo Epfhraim Ferreira Alves.2. ed. Petropolis: Vozes, 1988, p.45.

8 CERFAUX, 1972, p.106.
% MYERS, 1992, p.212.
9% PAGELS, 1996, p.44.
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Para Berger, a blasfémia contra o Espirito Santo se traduz em chamar de
demoniaco o carisma de Jesus®?. Contudo, “na realidade ele estava possuido pelo Espirito
Santo, contra o qual os acusadores ja haviam blasfemado”.®® Os religiosos, portanto, sio

os verdadeiros inimigos de Deus. Em ultima analise, eles sdo o Satanas.

Jesus devolveu aos escribas a mesma acusagdo de possessdo pelo demonio e os
advertiu dizendo que eles pecavam tdo profundamente que selavam a sua propria
condenacéo (3,28-30), pois afirmava quem quer que tenha atribuido o trabalho do Espirito
de Deus a Satanas cometeu o Ginico pecado imperdoavel®*. Jesus perdoa todas as fraqueza
e dificuldades humanas, porém ensinar aos homens que é impuro o agir de Deus consiste
em pecado sem perddo (blasfémia). Os proprios escribas se excluem da possibilidade de
serem perdoados (pedir ou receber perddo), pois, ao sentenciarem Jesus, sentenciam-se a
si mesmos e se colocam como blasfemadores.*®> Conforme Tiago, saber fazer o bem e no

querer fazer é pecado (Tg 4,17).

6.3 Jesus: possuido ou louco?

Segundo Emilio Romero, a loucura “revela-se com comportamento bizarro —
gestos e atitudes esquisitos, por agdes e propositos absurdos e sem sentido”®, ou pode
também ser entendida como:

a incapacidade do individuo para adaptar-se a exigéncia e solicitacdes da
realidade coletiva ou interpessoal — inadaptacdo que leva-o a uma ruptura com

essa realidade. [...] O controle do comportamento em termos das normas
sociais é um requisito basico para a sensatez.®’

%2 Para os judeus, quem diz ser filho de Deus, sendo demoniaco, blasfemava contra Deus (Mc 14,63). Cf.
BERGER, Klaus. Qumran y Jesus: ¢ la verdad oculta? Buenos Aires: Lumen, 1996, p.165.

% WOODRUFF, Archibald M. O demoniaco no Evangelho de Marcos. Estudos de Religi&o, ano XXI, n.33,
p.114, dez.2007.

% PAGELS, 1996, p.43.
% MAGGI, 2003, p.120-121.

% ROMERO, Emilio. O inquilino do imaginario: formas de alienacdo e psicopatologia.3. ed. rev. e amp.
S&o Paulo: Lemos Editorial, 2001, p.301.

9 ROMERO, 2001, p.301-302.
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Para a familia, a loucura era um codigo diferente para dizer que ele estava fora da
regra. Mas o que era considerado “uma loucura para a familia era julgado uma possessao

diabdlica pelos escribas”.%®

A possessao pode ser entendida como fendmeno ou manifestacdo, tratando-se de
um “fendmeno de fronteira”.% Nessa manifestacdo ocorre o aparecimento de uma nova
personalidade, uma for¢a que atua na pessoa, mas que ndo pertence aquele corpo. Alguns
sintomas principais observados sdo: fisionomia modificada, alteracdo da voz, surgimento
de uma nova personalidade. Além desses sintomas, pode haver uma excitagdo

evidenciada em movimentos, convulsdes e forca fisica incomum.®

A possessdo geralmente € vista como algo que afeta a vida da pessoa, razéo pela
qual é tratada a partir do individuo. Entretanto, novas interpretacfes estdo surgindo.
Podemos observar um grande interesse da antropologia e das ciéncias da religido sobre o
tema, apresentando uma proposta que abrange também o ambiente socio-politico-
econdmico do possesso e, sobretudo, entrelacando esses aspectos a visdo ideoldgica.
Rabuske propde uma pesquisa que engloba, além das areas religiosa e individual, raizes
do problema que possam estar nao s6 no grupo social, mas na sociedade em si que, devido
a interesses capitalistas, causa danos a pessoas e grupos, principalmente os menos
favorecidos.!® Por isso alguns encontram nos “comportamentos anormais, COMo 0s da

possessdo, uma possibilidade de reagir”.1%2

Existem varias abordagens possiveis para o fenémeno da possessdo. Uma delas é
a patoldgica, que seria algo como “a tentativa de reduzir todos os fendmenos de possessao
demoniaca em simples questdes de doencas mentais em seus mais diversos graus:
distarbios epiléticos, histerias, esquizofrenia, doencas maniaco depressivas”.}® Qutra

abordagem é a religiosa, que adota parte da cosmovisado biblica e assume a possibilidade

% MAGGI, 2003, p.114.

% “Transtorno de Personalidade Borderline, ou fronteirico, que incide, na maioria dos casos, sobre
mulheres (cerca de 75%), sendo que sua manifestacdo mais evidente se da no inicio da idade adulta, periodo
em que a instabilidade emocional é mais intensa, havendo maior risco de suicidio” (PASINI, T. F. ;
DAMETTO, J. Abordagem psicodindmica do paciente borderline. Perspectiva, v.34, n.128, p.134,
dez.2010. Disponivel em: <http://goo. gl/xFBcS1>. Acesso em: 19 fev.2015).

100 RABUSKE, 2001, p.24-25.
101 RABUSKE, 2001, p.26-28.
102 RABUSKE, 2001, p.28.
103 RABUSKE, 2001, p.28.
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da existéncia e agdo de seres espirituais maléficos.!® A parapsicologia, por sua vez,
atribui o evento a agBes magicas, feiticaria, assombracdes'® — o que ndo é o caso do
estudo em questdo, razdo pela qual ndo nos ocuparemos dessa aproximacdo. Ja a
antropologia cultural defende que a possessdo pode ser condicionada do ponto de vista
sociocultural, ao passo que nas ciéncias da religido o fenémeno da possessao nos diversos
povos tem um carater ambivalente:

Existe uma possessdo negativa, em que o demdnio ou espirito (mau) tem

intencBes malévolas; por outro lado, existe uma positiva (espirito ou divindade
benéfica), que até pode adquirir fungGes terapéuticas e psico-higiénicas.1%

Nas mais variadas religides a possessao esta ligada a influéncia de deménios sobre
a vida de uma pessoa, levando-a ao descontrole emocional e psiquico, com mudancas
comportamentais que podem ser violentas ou severas em diversos graus. Tais mudancas
incluem agressividade, convulsoes, rejeicdo, desmaios, isolamento (Mt 17;14-20, Mc 5,2-
5; 23,26; 9,17,18,22,26). A possessao também pode estar relacionada a enfermidades e
casos de surdez ou cegueira atribuidos a espiritos malignos (Mt 9,32-33; 12,22; Mc
9,25).1%7 Segundo o Talmud, “andar a noite, morar nos sepulcros, rasgar a roupa”% eram
sinais de loucura e a possessdo enlouquece o ser humano. Nas narrativas sinéticas de

exorcismo a pessoa possessa apresenta trés caracteristicas principais®:

1. Ela estava inteiramente a mercé do demdnio, perdendo sua identidade propria e
a condicdo de liberdade sobre pensar e agir. Por isso a maior caracteristica do

possesso € o total estado de alienagdo;

2. H& uma disputa, uma “batalha” entre o demonio e o exorcista, uma vez que a
presenca de Jesus causa perturbacdo nos deménios e eles, por si s0s, ndo tém

interesse em abandonar 0 possesso.

104 WULFHORST, Ingo (org. ). Espiritualismo/espiritismo: desafios para a Igreja na América Latina. Séo
Leopoldo: Sinodal; Genebra: Federacdo Luterana Mundial, 2004, p.132.

105 RABUSKE, 2001, p.29.
106 RABUSKE, 2001, p.32-33.

107 PAULA, Alberto A. de. Expulsio de deménios no Novo Testamento. Fides Reformata, v.9, n.2, p.122,
2004.

108 SCHIAVO, 1999, p.203.
109 \WULFHORST, 2004, p.128.
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3. As agOes dos demodnios vém acompanhadas de tracos violentos e destrutivos,

tanto em relagdo a pessoa possessa quanto ao seu meio ambiente .10

E possivel estabelecer relacio de causa efeito entre pecado e possesséo (Lc 22,3-
60; At 5,1-3). “No mundo antigo tudo o que ndo era implicitamente exorcizado ¢
implicitamente possesso; e a passagem ao dominio do sagrado necessita de uma prévia
purificagdo exorcistica” — justificativa essa utilizada para a pratica de exorcismos em
animais, objetos e lugares, refletindo-se neles uma visdo demonistica do universo, com

revérberos de dualismo cristdo.!!

O demonio corresponde a destruicdo de uma ordem estabelecida. A eliminagdo de
uma imagem arquetipica equivalia a uma volta ao caos, afinal “os demonios e espiritos
maus podem ser identificados com o desconhecido, o estranho, o caos, entendidos como
inimigos por ameacarem a ordem estabelecida”.!2 Por isso a possessdo ndo somente é

um problema individual, mas um problema social.

No Novo Testamento a acdo demodnica poderia provocar “aflicdes psiquicas e
comportamentos insanos” (Mt8,28; Mc 5,1-5)'!3, por isso o “estar fora de si” pode ser o
motivo da acusagdo de loucura contra Jesus, apontando para um tipo de éxtase. O grego
evxh/lqgone tem o significado de estar fora de juizo, em éxtase (2Co 5,13 —
“enlouquecemos”). A Vulgata traduz o termo por “tornou-se louco”. Porém em Marcos
0s copistas atenuam o que consideram forte demais, razao pela qual em vérias versdes se
1& “que estavam muito atraidos ou ligados a ele”, ou “o tinham feito enlouquecer”. Ao
dizer que Jesus estava fora de si a familia estava preocupada com o seu estado. Por ndo

entenderem o éxtase, achavam que ele estava com problemas mentais (psicoldgicos).*®

Segundo Shiavo, o éxtase religioso acontece quando a pessoa é possuida por uma
divindade. O éxtase ¢ “a tomada do homem pela divindade” num transporte de exaltagdo

mistica pela qual “todo ser do homem parece se fundir em gloriosa comunhdo com a

10 WULFHORST, 2004, p.125.

111 DONDELINGER, Patrick. As préticas de exorcismo na Igreja. Concilium, n.278, p.76 [660], 1998.
112 MAGGI, 2003, p.52.

113 SCHIAVO; SILVA, 2000, p.71-72.

14 MAGGI, 2003, p.113.

115 RABUSKE, 2001, p.110.
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divindade”. Essa definicdo destaca a experiéncia religiosa em que o visionario ou o
profeta cai num estado alterado de consciéncia e comecga a experimentar uma realidade

116 Tal fendmeno

diferente, tendo, assim, acesso ao mundo divino e as revelacdes de Deus
recebe o nome de “levado em espirito ou transportado em espirito”!’, no sentido de ser

levado para fora de si.

A experiéncia do éxtase é traduzida na linguagem simbolica como “um sair

199 <

para fora de si”, “um ser transportado”, quase uma “perda da alma” temporaria,
para comegar uma viagem espiritual que leva o visionario para 0 mundo divino
que deve conhecer.!®

O proposito do éxtase seria revelar os mistérios de Deus para que o ser humano
possa mudar 0 seu comportamento e andar na retiddo. Para isso era preciso um
determinado ritual de preparacdo (jejuns, oracdo, comida especial, banhos rituais,
abstinéncia sexual) e a santidade do viajante.''® Como exemplo, temos um relato de
possessao e éxtase encontrado nos Atos de Pedro, no qual Simao o mégico é visto como
0 préprio diabo, aquele que esta longe dos planos do Deus de Pedro. Ele e Pedro disputam
entre si e marcam um dia para o grande duelo. A entrada de Simao é triunfal: ele chega
voando, impressionando a todos os espectadores, mas sua festividade dura pouco tempo.
Quando Pedro vé essa situacdo ele ora ao seu Deus e, imediatamente, Siméo cai,
quebrando suas pernas. A luta ou batalha estabelecida € vencida pelo heréi, que é o Deus
de Pedro.

A possessdo, bem como o éxtase, pode funcionar como mecanismos para o
individuo ou grupo organizar o seu caos e conseguir, de alguma maneira, integrar-se a
sociedade.?® Neste sentido, 0 éxtase religioso traz implicito uma ideia de loucura, o que
Eliade entende como possessdo. Como quer que se interprete a relagdo mais exata entre
diabo e possessdao demoniaca e diabo e enfermidades em geral, verdade é que, por

entender que a presenca do reino de Deus representava um estado de integridade fisica e

118 SCHIAVO, 2000, p.108.
117 SCHIAVO, 2000, p.109.
118 SCHIAVO, 2000, p.112.
119 SCHIAVO, 2000, p.116.
120 RABUSKE, 2001, p.33.
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psiquica, tanto as possessdes quanto as curas foram objetos das acOes salvificas de

Jesus.'?! O exorcismo implicava na sua vitdria sobre o deménio, o caos e 0 mal.?

E interessante o significado que Jesus atribuia & sua préatica exorcista,
especialmente em Lc 11,20: eiv de. evn daktu,lw| geou/ Tevgw. B evkba,llw ta.
daimo,nia( a;ra e;fqasen evfV u'ma/j h™ basilei,a tou/ geou/ (Mas, se eu expulso 0s
demdnios pelo dedo de Deus, entdo o reino de Deus ja chegou até vos). O texto trata
exorcismo como atividade fundamental no ministério de Jesus'?3, enquanto o dito sobre
o0 “dedo de Deus” reivindica um sentido especial para os exorcismos performados por ele.
Seguindo a mesma linha teoldgica, Mc 1,15 salienta a conexdo com o reino de Deus

anunciado, ao passo que Lc 11,20 o faz em referéncia ao reino realizado.

A pericope de Mc 3,20-35 deixa claro que Jesus ndo esta possuido por nenhuma
forga maligna, pois ele afirma que uma casa ou reino dividido ndo subsistira. Ele ndo
contradiz a acusacdo, mas sugere estar possesso pelo Espirito de Deus ao dizer que a

blasfémia contra o Espirito Santo ndo tem perdao.

Mas se Jesus esta possuido pelo Espirito de Deus, como isso sucedeu? Segundo
Cornelli, isso se deu no seu batismo por Jodo Batista, com a descida do Espirito Santo
sobre ele em forma de pomba, possuindo-0.12* A voz que veio do céu dizia: su. ei= 0
ui'o,j mou o avgaphto,j( evn soi. euvdo,khsa (Tu és o meu filho amado, em ti me
comprazo). Sendo assim, fica nitida a possessao de Jesus nao por um espirito impuro, mas
pelo proprio Espirito Santo de Deus. Mas se a historia do batismo é antiga, a controveérsia
da acusacdo de Jesus deve ser ainda mais, pois a apologia segue sempre a acusa¢do, nunca

a precede.

Conclusao

O ambiente da Palestina nos tempos de Jesus destaca duas classes de pessoas: 0S

religiosos, com suas praticas legalistas opressoras, e outro grupo, caracterizado pela

121 WULFHORST, 2004, p.123.
122 SCHIAVO; SILVA, 2000, p.12.
123 RABUSKE, 2001, p.130.

124 CORNELLLI, 1998, p.196.
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atividade solidaria. Ali, a mensagem de Jesus era dirigida a todos, em todas as esferas
da sociedade: autoridades do Templo; mendigos; partidos politico-religiosos;

camponeses da Galileia; samaritanos; doentes.

Jesus falou de coisas que aconteciam no seu proprio contexto. Ele pregou a
esséncia da vida, bem como o carater, a comunh&o com Deus, 0 amor, a justi¢a, o consolo
e a esperanca que sdo parte dessa esséncia, demonstrando que tal experiéncia de fé,
incorporada a uma realidade historica, poderia trazer beneficios em todas as areas da vida

e da sociedade.

Jesus procurou ensinar que as pessoas precisavam se voltar para Deus, para a fonte
que mata a sede e dessedenta a alma (Jo 4,14; 6,35; 7,37). Assim sendo, a experiéncia
crista ndao pode se separar da realidade social: “Nao peco que os tires do mundo, mas que
os livres do mal” (Jo 17,15).

A medida que as situacdes posteriores eram mais dificeis, é compreensivel que
as imagens de salvacédo se tornassem correspondentemente mais fantésticas. A
semelhanga e a continuidade estéo no fato de que tanto os profetas quanto os
videntes apocalipticos tinham como objetivo situagBes histdrico-sociais

concretas e anunciavam que Deus ainda estava preocupado com tais situagdes
e atuando nelas.*?

Na sociedade, segundo Rabuske, é necessario identificar o forte e sua atuacao,
pois sua manifestacdo pode ser individual ou social, mostrando, assim, diversas faces. A
estratégia do grupo adversario é sempre a demonizacdo do outro, empregando a
dominaco ideoldgica estabelecida pela ordem.!%® Jesus, em sua luta contra o forte, depos

todo tipo de ideologia e de dominacéo, seja ela politica ou religiosa.

A vida do homem moderno fervilha de mitos semiesquecidos, de hierofanias
decadentes, de simbolos esvaziados da sua finalidade. Sua dessacralizacdo ininterrupta
alterou o conteudo da sua vida espiritual, mas ndo quebrou as matrizes da sua imaginag&o:
todo um residuo mitoldgico sobrevive nas zonas mal controladas.'?” Assim sendo, as
simbologias apresentam questionamento de normas como consequéncia de experiéncias
draméticas, como solucdo de problemas de ordem existencial, trazendo ao ser uma

reconstrucdo, uma forma de equilibrio, dando sentido a sua existéncia. O ser humano

125 HORSLEY; HANSON, 1995, p.138.
126 SCHIAVO; SILVA, 2000, p.319.
127 ELIADE, 1979, p.18.
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aprende por anamnese e, dentro de uma sociedade complexa e confusa, os modelos
religiosos apresentam teodiceias com a fungdo de responder a questionamentos quanto a
ordem estabelecida. Desse modo, os conceitos simbdlicos sdo agregados a experiéncia

cotidiana.'?®

Imagens sé&o ainda utilizadas nos nossos dias quando se trata de formular os
perigos que ameagam um certo tipo de civilizagdo: fala-se nomeadamente de “caos”, de
“desordem”, das “trevas” em que mergulhara o “nosso mundo”. Todas essas expressoes,
como bem se V&, significam a abolicdo de uma ordem, de um cosmos, de uma estrutura,
a reimersdo num estado fluido, amorfo, cadtico enfim. A concepcdo do adversario sob a
forma de um ser demoniaco, verdadeira encarnacdo das forcas do mal, sobreviveu
igualmente até os dias atuais. A psicanalise de tais imagens miticas, que ainda animam o
mundo moderno, mostrar-nos-a, talvez, em que medida projetamos nos “inimigos” os
nossos proprios desejos de destruicdo para 0 mundo arcaico em geral. Os inimigos que
ameagam 0 microcosmos seriam perigosos ndo tanto como seres humanos (em si), mas

porque encarnam as forgas hostis e destruidoras.*?

Atualmente a missao da Igreja continua. Ela consiste em libertar, porém o que se
vé é 0 oposto. Parece que a situacdo segue semelhante a dos lideres judaicos, que
manipulavam o povo tanto pela religido como pelo poder politico. Assim, a classe mais
pobre continua precisando do mais forte para amarrar o valente e libertar as vitimas desse
tipo de manobra ideol6gica. Nesse sentido, a atividade exorcistica de Jesus permanece
mais atual do que nunca, sobretudo no Brasil. Somente com o esclarecimento das massas

serd possivel minimizar os efeitos da agdo do mal no mundo.

O desafio do cristianismo é amarrar o forte, 0 que poderia corresponder, hoje, a
praxis de Jesus. Outro desafio é, em vez de ver no outro o deménio, criar meios de
desenvolver panaceias para a cura da sociedade, sem fundamentalismos ou
demitologizagdo!®, mas com responsabilidade social e humana, promovendo a

libertacdo, sendo fiel ao ensino de Jesus e adquirindo, por conseguinte, contornos sociais

128 FRAAS, Hans-Jurgen. A religiosidade humana: compéndio de psicologia da religido. Traducdo de llson
Kayser. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1997, p.71.
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seu tempo. In: CHEVITARESE, André L.; CORNELLI, Gabriele; SELVATICI, Ménica (org.). Jesus de
Nazaré: uma outra histdria. Sdo Paulo: Annablume; Fapesp, 2006, p.244.
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condizentes com o reino de Deus. Diante disso, podemos supor que a realizagdo do
exorcismo por Jesus representava a condenacao desse sistema opressor e a libertagdo da
ideologia da ordem do demonio, proporcionando as pessoas uma nova proposta de vida.
Ele contestou os poderes por meio da sua pratica subversiva e desafiou o sistema

simbdlico da sua época.

O outro incomoda porque ameaca a ordem, desestabilizando-a, trazendo o caos e
a necessidade de reelaboracdo do mundo. Contudo, o outro é o diferente que ndo é bom e
nem ruim; é apenas diferente. A valorizacdo e a aceitacdo do outro implicam em
reestruturagdo da ordem ameacada, razdo pela qual tais atos sO sdo possiveis por

intermédio de uma verdadeira conversdo ao reino de Deus.

Nesse ponto é preciso lembrar que o reino de Deus traz violéncia em seu bojo (Mt 11,12):
avpo. de. tw/n h'merw/n Viwa,nnou tou/ baptistou/ e[wj a;rti h™ basilei,a tw/n
ouvranw/n bia,zetai kai. biastai. a'rpa,zousin auvth,nA(E desde os dias de Jo&o
Batista até agora, o reino dos céus sofre violéncia, e os violentos o tomam pela forca).
Jesus diz que o reino é tomado a forca ou pela violéncia e para entrar nele é necessario
romper com 0s paradigmas.

A Palavra de Deus destroi os poderes da morte em todos os niveis e a tarefa dos
cristdos ¢ atualizar a vitoria do Cristo ressuscitado mediante a forca da Palavra.'®! As
armas de Deus, por conseguinte, seriam 0 exorcismo, 0s milagres, a justica e um estilo de
vida que priorize o seu reino. E preciso, hoje, encontrar caminhos para amarrar o0 homem

forte.

181 MINCATO, 2000, p.510.



CONSIDERACOES FINAIS

Nesta dissertagcdo percorremos um longo caminho procurando entender como as
praticas taumaturgicas de Jesus impactaram sua época e influenciaram o cotidiano das

pessoas.

O evangelho de Marcos esta estruturado em torno das narrativas de exorcismo e
de um mundo envolto em deménios e espiritos malignos. Assim, nos dois primeiros
capitulos de nosso trabalho buscamos demonstrar como foi construida, organizada,
revista e transformada a visdo do demoniaco do povo de Israel ao longo do tempo pelo
contato com outras nacdes. A complexidade do tema do mal fez com que surgissem
sistemas explicativos que variavam conforme as épocas e as culturas. Lazarini Neto diz
que “quanto mais complexo, hierarquizado, horrendo e assustador era 0 esquema, mais

coerente estava com a imaginagio em que as pessoas viam representado o mal”.!

O objetivo que Marcos teve ao escrever o seu evangelho foi, originalmente,
“ajudar os suditos imperiais a aprenderem a dura verdade sobre o seu mundo e sobre eles
mesmos™?. O autor faz um apelo a ricos e pobres, de maneira imparcial, tornado a
mensagem universal. “O seu relato ¢ historia feita pelos comprometidos, que versa sobre
0s comprometidos e que se dirige aos comprometidos. [...] Aos que querem provocar a
ira do império, Marcos apresenta uma forma de discipulado”.® Marcos é visto como
manifesto para o discipulado real.
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aos espiritos imundos e a estrutura do Evangelho de Marcos (exegese de Mc 1.21-28).2006.185 f.
Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido,
Universidade Metodista de S&o Paulo, Sdo Bernardo do Campo, 2006, p.156.

2MYERS, Ched. O Evangelho de Sdo Marcos. Sdo Paulo: Paulinas, 1992 (Col. Grande Comentario
Biblico), p.34.

3 MYERS, 1992, p.34.
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Ao unir a controvérsia com os escribas com a narrativa sobre a familia de Jesus,
Marcos pode ter tentado mostrar que o conflito ndo existe somente entre 0s grupos

religiosos, mas também com os préprios parentes dele.

Ao exorcizar, Jesus idealiza a destruicdo dos poderes demoniacos da morte, do
caos, das trevas e da desumanizacdo. O demonio corresponde a destruicdo de uma ordem

estabelecida. A eliminacdo de uma imagem arquetipica equivalia a uma volta ao caos.

Nos evangelhos o demoniaco aparece associado a enfermidades, fenédmenos da
natureza, estruturas simbolicas que apontam para forgas militares e que sao utilizadas para
0 estranhamento e marginalizacdo do outro. O proprio Jesus, por ser diferente do
pressuposto dos escribas e fariseus, é visto como endemoninhado. Portanto, o demoniaco
é aquele que foge a regra de um grupo, que esta fora do padrdo ou fora da norma. Nessa

sociedade, o demoniaco define identidade.

Por meio da pericope de Mc 3,20-35 é possivel ouvir as vozes em conflito: na
sociedade oprimida pelos poderes romanos; na religido pela disputa entre elite religiosa e
religiosidade popular; na comunidade de fé, pois certamente o evangelho foi escrito em
resposta a dissabores na Igreja nascente; na familia de Jesus, que apresentava sintonia
com os escribas ao chamarem-no de louco, refor¢cando a ideia da possesséo, sendo esta
ligada ao que esta fora de lugar. Loucura, para a familia, era uma maneira de dizer que
Jesus foge as normas estabelecidas para um grupo, familia ou sociedade. Jesus rompe
com as tradicdes e lagos de parentesco e instaura uma nova forma de ser familia, baseada

em lacos espirituais.

Tudo isso era reflexo do imaginario da época, pois os simbolos religiosos ndo
apenas levam alento e esperanca, mas sdo formadores de ideologias que podem legitimar
a ordem estabelecida ou subverté-la. Ao chamarem Jesus de Belzebu, deus das moscas,

0s escribas mostram que o ser humano tem tendéncia a demonizar tudo que é diferente.
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Anexo 1 —National Park, Tel Hazor
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Anexo 2 — Demonio, guarda da porta, Babil6nia

Fonte: MACKENZIE,1983, p.226.

Anexo 3 —Demonio, guarda da porta, Pérsia

Fonte: MACKENZIE, 1983, p.226.
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Anexo 4 —Demonio, guarda da porta, Pérsia

Fonte: MACKENZIE, 1983, p.26.



