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RESUMO

O trabalho aborda a micronarrativa do “Homem rico e do pobre
Lazaro” de Lc. 16. 19-31. As relacbes entre os dois personagens da
narrativa se mostram invertidas, sugerindo um tom irénico por parte
do narrador lucano. A inversdo os coloca no mesmo lugar, o Hades,
mas em posi¢cdes diferentes, gerando um conflito na narrativa.
Buscou-se observar o motivo da inversdo, seu papel na cena e seu
impacto na trama da narrativa e em seus leitores. Examinou-se na
sequéncia narrativa da pardbola a relacdo entre seu enredo unificante
e seu enredo episédico buscando o motivo dela dentro dessa
sequéncia, o que demonstrou ser uma narrativa direcionada aos
fariseus, onde sugerimos ter um tom irénico em uma critica social.
Buscou-se retratar o imaginario desse lugar de inversdo, trazendo
algumas imagens do imaginario judaico e greco-romano a partir de
algumas fontes literarias, principalmente a obra Diadlogo dos Mortos,
de Luciano de Samodsata do Il séc. Demonstrou-se haver uma
intertextualidade, onde ecos do relato lucano sdo vistos na obra de
Luciano. Para tal elaboracédo, os passos da narratologia evidenciaram

0 que se pretendeu analisar.

Palavras-chave: Rico e Pobre — Hades — Inversdo — Dialogo dos

Mortos — Imaginario
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ABSTRAT

This dissertation focuses on the micronarrative of "The Rich Man
and Lazarus™ in Luke 16. 19-31. The relationship between the two
characters in the narrative is inverted, suggesting an ironic tone of
the Lukan narrator. The inversion puts them in the same place,
Hades, but in different positions, creating a conflict in the narrative.
We attempted to observe the reason for this inversion, its role and its
impact on the scene in the plot of the narrative and its readers. The
relationship between the unifying plot and the episodic plot of the
narrative sequence of the parable was examined in orther to discover
its motifs. It proved to be a narrative addressing the Pharisees,
conveing a social critique in an ironic tone. We attempted to portray
this imaginary site of inversion, bringing some images of the Jewish
and Greco-Roman imagery from some literary sources, mainly the
Dialogue of the Dead, by Lucian of Samosata, a work of the second
century (CE). It emerged an intertextuality showing the existence of
echoes from the lukan text in the Lucianian text. The steps of the
narratology methodology made clear that was we intended to

analyse.

Key-Word: Rich and Poor — Hades — Inversion — Dialogue of Dead —

Imaginary
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INTRODUCAO

A pesquisa tem como tema estudado as “Relacdes Invertidas no Hades”. O tema parte
da andlise da pericope biblica do evangelho de Lucas 16. 19-31, a parabola do “homem rico e
do pobre Lazaro”. Temos como proposta uma abordagem da inversdo entre o rico e pobre da

micronarrativa, evidenciada a partir da morte de ambos 0s personagens.

A micronarrativa relata dois homens em situacdes bem diferentes; um rico que esbanja
sua situacdo de riqueza em banquetes e roupas suntuosas e, um homem pobre de nome Léazaro
que, diferente do rico, vive uma situacdo bem aguém quando comparado os dois homens.
Dele é descrito ser um mendigo jogado a porta do rico, necessitado de pao e de cuidados. A
realidade presente no relato sobre a vida dos personagens ¢ alterada com a morte deles. Uma
nova cena se inicia com a inversdo que, evidenciando o conflito, abre um novo cenario onde o

rico é atormentado no Hades e o pobre consolado no seio de Abrado.

O trabalho se desenvolve, a partir do texto relatado, na problematica do ambiente de
inversdo e das consequéncias do padrdo de vida que é explicitado antes mesmo da inversao. O

Hades aparece como uma realidade plausivel para inverter e sugerir um conflito
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socioecondmico e religioso na narrativa e, também, lembrar um novo conflito que se desvela

no tormento e consolo no além. Essa uma condicéo inalterdvel na narrativa.

Desse modo, a inversdo salienta o conflito que torna nossa investigacdo mais centrada
no mundo do além, apresentado pelo narrador lucano. A comecar pelo questionamento de
como se da tal inversdo, buscamos identificar o conflito social existente na figura dos

personagens e qual a fungdo da morada dos mortos na micronarrativa lucana referenciada.

A inversdo dos personagens sugere humor irdnico e o mundo inferior, 0 Hades, o
espaco simbdlico e imaginario dessa inversdo irdnica. Mais do que apenas retratar como
devemos utilizar as riquezas, o contexto de Lucas 16 e seu apice nos versiculos 19-31 nos faz
questionar a tradicdo imaginaria que o narrador lucano suscita e, como ele utiliza dentro desse

contexto.

Para a analise do tema e da micronarrativa de Lucas 16. 19-31, utilizamos como
metodologia alguns passos do método histdrico critico e a “Narratologia” a partir dos passos
indicados pelo livro “Para ler as narrativas biblicas”, de Daniel Marguerat, aprofundados na
exegese. Esse método nos fez caminhar pela micronarrativa na perspectiva de enxerga-la
como um texto dentro de seu contexto narrativo. Assim, 0S passos que nos dispusemos a
seguir foram: traducdo do texto grego e um exame das variantes a partir das edi¢cOes criticas; a
delimitacdo da pericope, 0 que identificamos como clausura; o enredo da micronarrativa, ou
seja, de como a histdria esta organizada; os que atuam nesse enredo, 0S personagens e suas
caracteristicas apresentadas no texto; o enquadramento, que diz respeito aquilo que constitui a

historia contada; e a temporalidade, que marca o tempo contante de uma narrativa.

A escolha metodoldgica da narratologia nos ajudara com a interpretacdo do nosso
texto no viés da analise narrativa, ou seja, considerando o efeito do texto no leitor ou a leitora.
Os leitores se tornam o foco a partir de seu questionamento do texto. Desse modo, tentamos

incluir intui¢Ges do texto sobre o seu leitor.

Esclarecido alguns pontos e a metodologia que utilizamos, demonstraremos quais 0s

assuntos que nos propomos abordar em cada capitulo do presente trabalho:

Em primeiro lugar, fazendo uma exposicdo da teologia e literatura da macronarrativa
do evangelho lucano, iremos inferir algumas intui¢cbes quanto ao prologo de Lucas, a autoria,
as relacOes de Lucas como historiador, o Jesus que Lucas apresenta; a localizagéo, data e

propdsito lucano; propomos uma teologia do caminho, onde entendemos haver uma proposta
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do evangelho aos pobres e destituidos; em seguida, discorremos uma proposta sobre a
teologia do pobre no evangelho lucano, onde a mensagem do Reino de Deus é marcada como
uma implantacdo revolucionaria nas palavras programaticas de Jesus mediante o narrador;
abordamos algumas parabolas “L” como narrativas retéricas a favor do Reino de Deus e sua
mensagem aos pobres; e num ultimo tépico, apresentamos uma nova realidade a partir da

micronarrativa de Lc. 16. 19-31, essa dada pela inverséo.

Em segundo lugar, fazemos uma abordagem exegética narratoldgica na pericope de
Lc. 16. 19-31. Apoiado pelas indica¢Bes que o proprio texto nos d&, analisamos o contexto
onde a narrativa esta situada e como o capitulo 16 e toda a narrativa do caminho (9. 51 — 19.
27) estdo amarradas e expfem a tematica que nossa micronarrativa apresenta: inversdo,
riqueza e pobreza, mas com a novidade do Hades. O tratamento da narrativa, a partir dos
passos dados por Marguerat, tem como proposta ao leitor um maior entendimento da
disposicdo dos personagens dentro do texto, como eles marcam o andamento da histéria em
relacdo ao tempo contado e contante e, principalmente, como o texto trabalha para dar sentido

as realidades que ele quer nos apresentar.

Em terceiro lugar, apoiados pela intertextualidade, tratamos de alguns modelos que
inferimos ser o ambiente cultural-literario de onde a ideia do Hades e inversdo surgem na
narrativa lucana. A partir de um tratamento inicial dos paralelos fixados a narrativa, fazemos
uma viagem no suposto imaginario acerca do mundo dos mortos em Homero (lliada e
Odisseia), e Platdo (Dialogos e obras), para entdo sugerirmos uma comparagdo com alguns
escritos judaicos. Apds esse exercicio, introduzimos a obra “Didlogo dos Mortos”, de
Luciano, numa tentativa de intertextualidade com nossa narrativa parabolica, onde ecos
aparecem e sugerem semelhancas com ela. Fazemos uma breve apresentacdo do autor e sua
obra e escolhemos alguns dialogos para fazer uma analogia com o texto de Lc. 16. 19-31,
apontando semelhancas e diferencas entre os dialogos e a narrativa parabélica. Nosso objetivo
neste trabalho é uma tentativa de aproximacdo da nocdo de vida apds a morte contida no

imaginario lucano.

Tendo exposto nossa proposta, metodologia e aspectos introdutérios que abordaremos

nesse trabalho, seguiremos ao primeiro capitulo.
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Capitulo |

Macronarrativa: O Evangelho de Lucas-Atos e sua

Teologia

Introducao

O capitulo propde discorrer uma analise da teologia e da literatura acerca do evangelho
segundo Lucas para demonstrar como o narrador Lucas se ocupou de organizar 0s seus temas.
Tem também o prop6sito de abordar, dentro dessa analise, as micronarrativas no evangelho
como discurso que exaltam o “pobre” ¢ chamam o “rico” ao arrependimento. Desse modo,
estruturar essas micronarrativas como estratégia do narrador (Lucas) como uma acusacao do
modo de vida destes na sociedade, e em um segundo momento, explorar as percepc¢des de
estruturas imaginarias no mundo do além, ideias do pos-morte, critica social, ironia social,

etc.
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1.1 Introducdo a macronarrativa de Lucas: Literatura e Teologia

A introducdo a macronarrativa tem por objetivo introduzir os escritos tidos de Lucas —
o0 evangelho e os Atos dos apostolos — dando énfase maior ao evangelho e, quando viavel,

apontaremos 0 assunto em sua segunda obra.

1.1.1 Evangelho de Lucas e Atos dos Apostolos

E de comum acordo entre a vasta pesquisa dos estudiosos dos escritos de Lucas adotar
0 estudo do evangelho juntamente com o livro dos Atos dos apostolos. Iniciamos
concordando que “o evangelho de Lucas ¢ os Atos dos Apdstolos constituem uma obra de

! A dupla composicdo funde-se em uma mensagem

conjunto e trazem a mesma mensagem
Gnica que tem como valia o evangelho a todas as nacdes. Bull® afirma que em ambos os
escritos temas essenciais podem ser reencontrados. Sobre essa unidade de Lucas e Atos que

tentaremos esclarecer.

Sobre o prélogo. Umas das evidéncias narrativas que apoiam a obra lucana em dois
volumes sdo os prologos (Lc 1. 1-4 e At 1. 1-2). Segundo Marguerat, “a repetigdo do prologo
de Lucas 1,1-4 em Atos 1,1 (“Eu consagrei meu primeiro livro, 6 Tedfilo, a tudo o que Jesus
fez e ensinou, desde o comeco...””) ¢ um indicio seguro de que Atos constituem a sequéncia do

»3_ Conforme Bovon®*, o prélogo de Lucas d4 uma grande importancia e interesse

evangelho
pela histéria e que, tem como a motivacdo, convencer mais do que apenas informar algum
contetdo. Em seu esquema geral, Fitzmyer entende que essa primeira parte do evangelho
corresponde ao propdsito do narrador Lucas. Ele diz que “o prélogo é uma declaragdo de

intencdes. Lucas manifesta o que pretende com sua narracdo dos atos e ditos de Jesus: um

! SCHREINER, Josef; DAUTZENBERG, Gerhard. Forma e Exigéncias do Novo Testamento. S&o Paulo:
Hagnos, 2008, p. 254.

2 Cf. BULL, Klaus-Michael. Panorama do Novo Testamento: Histéria, Contexto, Teologia. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2009, p. 34. “0 motivo do caminho da salvacao orientado pelo Espirito Santo, a teologia da palavra de
Deus e a problemética de como lidar com os bens terrenos” sio as tematicas indicadas pelo autor em prol da
unidade da obra.

* MARGUERAT, Daniel (Org.). Novo Testamento: histéria, escritura e teologia. S3o Paulo: Loyola, 2009, p.
107.

* BOVON, Francois. El Evangelio segtin San Lucas | (Lc 1. 1-9, 50). Tomo I. Salamanca: Ediciones Sigueme,
2005, p. 35.
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295

relato fidedigno, com uma dedicatoria a Teofilo”™. Ainda corroborando, Fabris afirma que

Lucas,

[...] no seu breve prélogo, exemplo Unico entre os evangelhos, ele ndo so6
determina com exatidao a finalidade e 0 método de seu trabalho, mas explica
seu intento de oferecer um relatério ordenado e exaustivo dos
acontecimentos que &0 o objeto de sua exposicao®.

Sobre o0 prélogo de Atos dos Apéstolos, Comblin’ diz fazer “conexdo com o final do
terceiro evangelho”. Apos apresentar Jesus ressuscitado em Lc 24, o narrador inicia uma nova
obra, uma historia nova “de certo modo paralela a anterior”. Essa nova histéria tem como

contetdo o testemunho desde Jerusalém até os confins do mundo (At 1. 8).

O terceiro evangelho narrava a histéria de Jesus. Este livro narra a historia
do Espirito Santo. O tema fundamental é o mesmo: o Reino de Deus, 0 reino
de Israel. Este reino tem duas etapas: a vinda de Jesus até sua exaltagdo no
céu, e a vinda do Espirito Santo®,

Fitzmyer, também acerca do prélogo e da unidade de Lucas-Atos, concorda com a
harmonia e coeréncia contida nos escritos. Negando as opinides dos que dizem que a unidade
contem dois autores, ele diz que “o vocabulario e 0 uso das mesmas expressoes, a semelhanca
de estilo e forma de composicdo, e os temas, a teologia, 0 conjunto de seu pensamento sao

7’9

semelhantes em um e outro volume que deve haver sido obra do mesmo autor”. Sobre sua

unidade como texto, “ha também uma evidente unidade narrativa, marcada pelo paralelismo.
O desenvolvimento do tratamento paralelo de Jesus, Pedro, e logo de Pedro e Paulo, aponta de

. - . . 10
certo modo a uma unidade de concepg¢ao que domina a obra em dois volumes™ ™.

® FITZMYER, Joseph A. El Evangelio segun Lucas: | Introduccion General. Madrid: Ediciones Cristiandad,
1986, p. 227. Também: Cf. BOVON, 2005, p. 29.

® FABRIS, Rinaldo; MAGGIONI, Bruno. Os Evangelhos I1. 2° ed. So Paulo: Loyola, 1995, p. 12.

" COMBLIN, José. Atos dos Apéstolos. Comentario Biblico Latinoamericano. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2012,
p. 77.

¥ COMBLIN, 2012, p. 77-78.

° FITZMYER, Joseph A. Los Hechos de Los Apéstoles | — Traduccién, introduccién y comentario (1, 1-8, 40).
Salamanca: Ediciones Sigueme, 2003, p. 92-93, tradugdo nossa.

YEITZMYER, 2003, p. 93, traducéo nossa.
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Marguerat diz que o prologo ¢ o que amarra o narrador com o leitor. Desse lago “a
narratologia fala de “um pacto de leitura” para designar aqueles trechos iniciais de um texto
em que o autor estabelece o quadro dentro do qual sua obra deve ser entendida, assinalando,

pois, a maneira como o relato deve ser lido™™.

Segundo Fabris'?, a obra tem sua “organizacdo num esquema unitario e coerente”. De
igual modo, Drury deduz que isso é porque Lucas teve tempo para tal feito e pdde amadurecer
com competéncia sua versao das narrativas que se tornaram heranca cristd. “Nem Marcos nem
Mateus, os narradores precedentes cuja obra ele incorpora na sua, gozaram dessa calma auto-

NRET , . cA - 5913
suficéncia literaria e autoconsciéncia” .

No entanto a cisdo, conforme Marguerat**, alinha-se como contetido pois contém na
primeira macronarrativa a historia de Jesus e, na segunda, os inicios da igreja. O corte Lucas-
Atos em duas obras lucana é de cunho doutrinal, o que tende a obscurecer, a vista do leitor, 0s
Atos dos Apdstolos em seu carater e sua ligacdo como segundo volume da obra. Entretanto,
seguindo Bovon®™ e Fitzmyer'®, o autor ndo revela muito de si nas obras concedidas a ele.
Nem nome ele outorga a si mesmo em Lucas-Atos. Portanto, temos um autor anénimo e obras
andnimas. “No relato, tal como tem chegado até nds, ndo ha a mais minima indicagdo sobre a

identidade do autor, nem sequer algum indicio textual que nos permita deduzir™*’.

Sobre o0 autor. Mas, ent&o, quem é o autor do diptico e qual sua origem?*® Entre a
proposta de atribuicdo dada pela tradigdo no segundo século e o real autor, muito se questiona
sobre o0 assunto. O uso da primeira pessoa se encontra tanto no evangelho, em Lc 1. 3 que se
identifica com um “eu” ou “a mim”, assim como em At 1. 1 “fiz meu”. Marguerat diz que

“seu nome permanece desconhecido; mas ¢ costume dos autores biblicos desaparecer por trés

1 MARGUERAT, Daniel. A Primeira Historia do Cristianismo: Os Atos dos Apdstolos. Colecéo Biblica Loyola
— 35. Sdo Paulo: Loyola & Paulus, 2003, p. 33, grifo do autor.

> FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 12.

¥ DRURY, John in: ALTER, Robert; KERMODE, Frank. Guia Literario da Biblia. Sdo Paulo: Unesp, 1997, p.
449,

4 Cf. MARGUERAT, 2009, p. 108. “O corte: uma decisdo doutrinal”. “O corte em dois da obra lucana &,
portanto, uma decisdo doutrinal, devido ao fato de a Igreja primitiva reconhecer uma autoridade maior dos
evangelhos; a autoridade apost6lica e canonica dos Atos serd admitida um pouco mais tarde, gracas
especialmente aos esforcos de Irineu (c. 180)”. Também: Cf. FITZMYER, 2003, p. 93; e COMBLIN, 2012, p.
65.

1> BOVON, 2005, p. 39.

Y FITZMYER, 2003, p. 93; Também: FITZMYER, 1986, p. 71.

Y EITZMYER, 1986, p. 71, traducéo nossa.

8 De acordo com: BULL, 2009, p. 35: “A mais antiga tradicéo sobre a autoria & qual temos acesso encontra-se
em Irineu de Lido (aprox.. 180 d.C.). Ele cita Lucas, que era médico e um acompanhante de Paulo, como autor
de Evangelho e dos Atos dos Apostolos. Irineu reporta-se nesse contexto expressamente a passagens “nds” de
At [...] e deixa entrever assim, ao mesmo tempo, como a tradicéo sobre o autor provavelmente se originou”.
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da palavra que anunciam [...]"*%; todavia alguns indicios do texto podem ajudar na construcio

desse narrador/autor.

Assim se apresentam alguns dados textuais na construcdo desse narrador anénimo:
bom dominio da Biblia judaica na versdo Septuaginta; excelente Grego da koiné; boa
administracdo dos semitismos; nao foi testemunha ocular do ministério de Jesus (Lc 1. 2);
desprovido de conhecimento geografico e costumes locais da Palestina?’; ainda, conforme
Fitzmyer: “sua diferenca com outros evangelistas consiste essencialmente em sua intengao de
relacionar a vida de Jesus ndo s6 com o ambiente e a cultura contemporanea, mas também
com o desenvolvimento expansivo da nascente igreja crista”?!, o que vincula sua origem a um

cristianismo de segunda ou terceira geracéao.

Segundo a tradicdo, o autor do diptico é Lucas. “Este escritor € aquele Lucas de quem
falam as cartas de Paulo (Cl 4,14; Fm 24; cf. 2Tm 4,11)?[...] Lucas é originario de Antioquia

- 1 P UR . : 22
da Siria, médico celibatario, discipulo dos apdstolos e companheiro de Paulo”

. A percepgéo
apropriada de Theissen apresenta o autor de Lucas-Atos como um grande contemplador de
Paulo, porém a distancia, longe do apdstolo. “Ele viveu em um tempo diferente de Paulo. No
prefacio (Lc 1,1-4), ele olha para tras na cadeia de tradicdo de testemunhas oculares e

evangelistas e coloca-se em terceiro lugar™.

Comblin®, seguindo a mesma proposta, aborda a composicdo dos livros como uma
atribuicdo da tradicdo a Lucas, isso pelo simples motivo de sua aceitacdo apostdlica e sua
ligacdo com os escritos paulinos. A partir da critica biblica, muitas objecdes foram
apresentadas, fazendo com que os defensores da tradi¢do recorressem as segdes “nos”, que
apontam que o livro pode ter sido escrito por um companheiro de viagens de Paulo. Seguindo
a mesma linha, Frabis ajusta que “Lucas ¢ o discipulo andnimo que relata nos Atos alguns
episddios em primeira pessoa, durante a segunda e terceira viagem de Paulo (cf. At 16,10-17;

20,15 — 21,18; 27,1 — 28,16)”*°. No entanto, Comblin mostra que tanto erros histéricos na

¥ MARGUERAT, 2009, p. 122.

% Ainda: “Também o fato dele renunciar de interpretar a morte de Jesus como morte expiatéria merece ser
considerado nesse contexto. Pelo menos os destinatarios de Lc (especialmente Tedfilo [1.3; At 1.1]) deveréo,
portanto, ser procurados prioritariamente em ambiente gentilico-cristdo. Em favor disso também esta o amplo
espaco dado pelo autor a descricdo da passagem para a missao aos gentios em At”; in: BULL, 2009, p. 35-36.

2L FITZMYER, 1986, p. 71, traducéo nossa; Cf. FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 20.

2 FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 20.

2 THEISSEN, Gerd. The New Testament — History, Literature, Religion. New York: T&T Clark Ltd, 2003, p.
109.

2 COMBLIN, 2012, p. 65.

® FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 20.
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narrativa de alguém que pudesse ser testemunha ocular quanto a auséncia teoldgica
fundamental paulina em Atos (justificacdo pela fé, a libertacdo da lei, a morte sacrificial de

Jesus na cruz), pode supor ndo ser o Lucas das narrativas paulinas.

Corroborando com os estudos de Comblin, Marguerat discute se os textos em primeira
pessoa do plural (principalmente em Atos) podem validar a autoria dos escritos ao
companheiro das viagens de Paulo. Ele assume que tanto o uso do “n6s” em Atos quanto o

uso do “eu” em Lc 1, é improprio. Para isso ele da trés justificativas:

1) o “eu” do autor ndo é a mesma coisa que um “nos” narrativo; 2) o “eu” de
Lc 1,1 ¢é exradiegético, ao passo que o “nds” dos trechos posteriores ¢é
atribuido a um personagem (coletivo) da narrativa, o grupo dos
companheiros de Paulo, portanto intradiegético; 3) diferente do “eu” do
prefacio, que esta fora da histdria contada, o “n6s” ndo se dirige diretamente
ao leitor; fica intrinsico a histéria contada. Concluo que o uso do mugic
significa um procedimento de credibilizacdo da narrativa, com a intengdo de
indicar sua origem dentro de um grupo do qual o narrador faz parte [...] Em
termos narratologicos: 0 mueic assinala a demarcagio espago-temporal e
ideoldgica do ponto de vista adotado pelo narrador®.

Deste modo, as pesquisas de Knight mostram que, o que podemos dizer sobre o autor
do evangelho de Lucas é que ele ndo foi uma testemunha ocular de Jesus e que 0 novo
Testamento cita apenas o Lucas médico das passagens paulinas. O pesquisador afirma que
“tudo o que podemos dizer é que Lucas foi, provavelmente, um gentio, que ele possivelmente

teve uma ligagdo com Paulo™?’.

Lucas, o historiador. Primeiramente, Arens diz a respeito dos evangelhos que estes
“combinam histéria com pregacdo, catequese e apologética [...] os Evangelhos ndo sdo
simples biografias de Jesus™?. O teol6go afirma que ha um misto de informacées biograficas
que, no entanto, resignificam desse passado histérico para o presente huma mensagem que
qguerem comunicar. “O proposito dos Evangelhos ndo foi escrever uma biografia de Jesus,

mas guiar os cristdos de suas respectivas comunidades em sua vivéncia como discipulos desse

% MARGUERAT, 2003, p. 34-35.
2 KNIGHT, Jonathan. Luke’s Gospel. London and New York: Routledge, 1998, p. 09-10, traduc&o nossa.
%8 ARENS, Eduardo. A Biblia sem mitos — uma introduco critica. S&o Paulo: Paulus, 2007, p. 112.
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mesmo Jesus, mas aqui e agora”?. Porém, outra opni&o sugere que os evangelhos estdo entre

0s géneros narrativos novelesco, historico e biogréfico antigos.

Em segundo lugar, concordamos com Drury a respeito de que o narrador Lucas
“estabelece um vinculo entre o ontem da vida de Jesus e 0 anteontem das Escrituras que “lhe
dizem respeito”. A longa visdo histérica de Lucas estd longe de ser monétona ou
monocomatica. Trata-se de um fluxo de fases diferentes mas vinculadas™. Desse modo, 0
narrador constréi o cumprimento de profecias do passado nas narrativas do presente
(evangelho) e formula novas profecias no presente para uma realiza¢cdo e cumprimento no
futuro (Atos).

Segundo Marguerat®, Lucas pertencia a uma sociedade romana e que seguia, como
historiador, tanto a tradicdo escolar que Luciano de Samosata descreve em “Como se deve

9932

escrever a histéria”, quanto seguia os dez codigos do historiador greco-romano. Ele afirma

que “seja como for, a confrontacdo de Lc-At com o conjunto das normas do historiador
confirma que o escrito lucano corresponde ao padrdo da historiografia greco-romana”®.
Segundo o autor, Lucas utiliza: a) o moralismo da histdria, ou seja, a historia deve edificar; b)
ele constroi e faz um relato bem ordenado — os prefacios nas extremidades evidenciam esse
feito; c) ele utiliza fontes, o ajuntamento do material preparatorio; d) variedade, vivacidade
sdo encontradas em Lucas principalmente pelo “cuidado com que o autor varia seu estilo e
seus efeitos”; e) as indicacdes topograficas — detalhes de itinerarios, paisagens, etc.; f) os
discursos, que narrativamente “institui uma espécie de meta-relato (relato sobre relato), pois
deixa os personagens da histéria narrada inteerpretarem os acontecimentos narrados”; g) um
assunto irrisorio, pois Lucas opta pela historiografia judaica a narrativa “de como Deus
intervém nas venturas e desventuras de um povo pequeno”, o que ndo o mantém longe das
tradicGes historiogréficas helenistas; h) sua historiografia é teoldgica, pois além de dar certa
importancia a parresia () aos moldes de Luciano de Samosata, “sua leitura da historia e de

A ~ 34
quem cré”, ele entende o tempo como algo que, “de antemao, pertence a Deus™".

» ARENS, 2007, p. 112.

% DRURY, in: ALTER & KERMODE, 1997, p. 451, grifo do autor.

3 MARGUERAT, 2003, pp. 24-25.

32 Cf. SAMOSATA, Luciano. Como se deve escrever a histéria. Edicéo Bilingue. Tradugdo e Ensaio Jacyntho
Lins Branddo. Belo Horizonte: Tessitura, 2009, pp. 11-278.

%3 Marguerat destaca que o narrador de Lc-At obedece das dez regras do cédigo do historiador greco-romano,
oito regras, transgredindo duas apenas. Ele diz que a utilizacdo dessas regras sdo enxergadas pelo leitor em Atos.
In: MARGUERAT, 2003, pp. 25.

% Cf. MARGUERAT, 2003, pp. 25-33.
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O Jesus de Lucas. “Para Lucas, Jesus ¢ um profeta ndo incidental®” como afirmaram
os discipulos na estrada de Emaus em Lc 24. 19: “[...] que foi profeta poderoso em obras e em

palavras, diante de Deus e diante de todo o povo”.

Koester®® diz que, a partir da interpretacéo dos evangelhos, Jesus é apresentado com
trés titulos messianicos e cristologicos: “Profeta, Mestre e Exorcista”. Contudo, ele considera
que tais titulos sdo insuficientes para estabelecer uma reconstru¢do da “autoconsciencia de
Jesus”. As funcbes religiosas sugeridas pela literatura das narrativas evangélicas sdo:
“filésofo, visionério apocaliptico e mago”. Koesler diz que “filosofos, visionarios
apocalipticos e magos eram profissionais religiosos que eram entao “modernos” e totalmente
inseridos na realidade de sua época”’. Mas, seguir qualquer uma dessas inclinagdes sobre o
personagem Jesus de forma exclusiva, ¢ ndo levar em ‘“consideracdo os materiais nos
evangelhos que estdo profundamente enraizados na tradicdo e na Escritura de Israel”. Ele
conclui afirmando que qualquer construcdo do personagem e qualquer validacdo dos titulos

ou funcdes, sdo mera racionalizacao.

Para Drury, “o Jesus de Lucas ¢ o cumprimento derradeiro da antiga linha profética,
predizendo seu fim e o inicio de uma nova providéncia na historia. Ele € um eixo ou divisor
de 4guas, ponto central no tempo”®. Jesus seria o prenunciado aos eventos histéricos
iminentes, ou seja, 0 narrador Lucas pinta o personagem Jesus como aquele que, do alto é
anunciado e, a partir de seu nascimento (2. 8-19), seu protagonismo horizontal ocupa as

narrativas de anuncio de um reino iminente e que cumpre as antigas profecias dos profetas..

Sobre a localizacdo, data e proposito da escrita. De acordo com Schnelle, “a
existéncia de numerosas comunidades no leste do Mediterraneo até Roma forma para o
evangelista o quadro histdérico para a elaboracdo de suas duas obras entre 90 ¢ 100 d.c.%.
Ainda na compreensdo do autor, “parece que ele se dirige principalmente a uma camada

urbana abastada, culta e interessada em assuntos religiosos-filosoficos™. Ele usa como

* DRURY, in: ALTER & KERMODE, 1997, p. 452.

% KOESTER, Helmut. Introdugdo ao Novo Testamento. 2. Histéria e literatura do cristianismo primitivo.
Volume 2. Sdo Paulo: Paulus, 2005, p. 89.

¥ KOESLER, 2005, p. 90, grifo do autor.

% DRURY, in: ALTER & KERMODE, 1997, p. 453. Cf. MARGUERAT, 2009, pp. 128-129, “A cristologia”,
“Lucas ndo cessa de afirmar que a vinda do Messias satisfaz as promessas feitas a Israel e se inscreve na espera
despertada pelos profetas”.

% SCHNELLE, Udo. Teologia do Novo Testamento. Santo André & S&o Paulo: Academia Cristd e PAULUS,
2010, p. 601.

“ SCHNELLE, 2010, p. 601.
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confirmac&o os textos em Lc. 1. 1-4; At. 17. 22-31; 19. 23-40; 25. 13-26, 32, para afirmar que

0 evangelista Lucas tem a intengé@o de convencé-los do ensino crist&o.

Bull** ajustando sobre a localizagdo da obra a “reflexdo intensa sobre como lidar com
0s bens e as fortes adverténcias contra os perigos da riqueza”, conclui que “Lucas esforca-se
em determinar mais precisamente o lugar da comunidade cristd dentro da sociedade do

Império Romano”.

Baseado na leitura da micronarrativa, juntamente em seu contexto literario dentro da
macronarrativa, podemos inferir algumas sugestdes sobre a comunidade de Lucas: Ou era
uma comunidade de ricos abastados que estavam sendo catequizados em prol da aceitacdo de
novos membros — 0s pobres — na ajuda e na generosidade; ou eram uma maioria de pessoas
pobres que enfrentavam a inclusdo de novos membros afortunados com dificuldade em ajudar

e se dispor financeiramente de seus bens.

Brown*, sobre a possibilidade da localizacdo da comunidade destinataria lucana, diz
que a tradicdo externa aponta Antioquia. No entanto, a traducdo que valida Lucas como
companheiro de viagem de Paulo, assegura que Lucas tinha como destinatarios os da misséo
do apostolo. A tradi¢do que julga internamente as duas obras (Lucas-Atos), apoia que Atos se
concentra na historia paulina, o que relaciona essa obra a proclamacdo de sua mensagem a
audiéncia de suas comunidades. A sugestdo, portanto, seria Roma, por ser o0 marco final de
Atos. O evangelho, com algumas intengdes diferentes de Mateus e Marcos, ecoa
“estranhismo” em relagdo a sinagoga; relata narrativas instrutivas em banquetes; cenas
parecidas com relatos da bibliografia helenistica, etc. Brown conclui que essas observacdes
“fazem sentido se Lucas-Atos tinham como destinatarios uma area predominantemente

P . . . . o . 4
gentilica, evangelizada direta ou indiretamente pela missdo paulina™*®,

Knight sugere que “nds ndo temos nenhuma idéia de onde Lucas foi escrito e onde

viveu os primeiros leitores [...] Roma é proeminente entre eles. Sobre a Unica coisa que

podemos dizer com confianca sobre esta questdo é que Lucas foi escrito fora da Palestina™*.

* BULL, 2009, p. 36.

2 Cf. BROWN, Raimond E. Introduccién al Nuevo Testamento. 1. Cuestiones Preliminares , Evangelios Y
Obras Conexas. Madrid: Editorial Trotta, 2002, p. 364-366.

** BROWN, 2002, p. 366.

* KNIGHT, 2007, p. 11, tradugéo nossa; Cf. KUMMEL, 2009, p. 188.
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1.1.2 A Teologia e Literatura lucana — Uma abordagem geral

De acordo com Tannehill®

, 0 texto de Lc. 4. 16-21 é a narrativa que valida o
personagem central, Jesus, em cumprir sua missdo acerca do plano de salvagdo de Deus. A
missao é partilhada tanto para aqueles que aceitam ou rejeitam a mensagem do nazareno.
Jesus apresenta a mensagem universal de salvacdo em oposicao ao plano da humanidade. Sua
mensagem confronta alguns personagens da autoridade religiosa: os fariseus e escribas, que
sdo tidos como personagens negativos, pois rejeitam o propdsito de Deus. Isto fica perceptivel
ao leitor do evangelho mediante as caracteristicas que o narrador lhes confere®®. Do outro
lado, estdo aqueles que aceitam sua mensagem de salvagdo, os discipulos, que deixam tudo
para segui-lo*’, e estes sdo mostrados ao leitor como personagens positivos e que devemos
tomar como referenciais. Outros personagens, a multiddo, sdo mais diferenciados na resposta

a mensagem de Jesus. Sobre as multiddes, Szukalski diz:

No inicio, grandes multiddes de perto e de longe respondem positivamente,
vindo para ouvir Jesus ensinar e para serem curados (6:17-19) e glorificar a
Deus quando eles testemunham seus milagres (7:16-17). Mais tarde, alguns
na multiddo comecam a responder negativamente e até mesmo com
hostilidade, uma indicagdo de que uma crise escatologica estd a médo e que
requer arrependimento e uma decisdo definitiva para aceitar ou rejeitar Jesus
(11:14-16, 23)*%.

Essa mensagem que atraiu tanto os personagens positivos quanto os negativos se
resumia em “arrependam-se”. No texto de Lc 4. 16-30 podemos ver o cumprimento da
profecia passada na narrativa presente e, ha também, profecias feitas na narrativa presente
para se cumprir no futuro. 1sso pode ser examinado em Atos 2. 38, no “arrependei-vos” das
primeiras conversdes dos gentios. Marguerat observa que nesse texto, como um programa

cristologico de Lucas, se condensa que:

** TANNEHILL, Robert C. The Narrative Unity of Luke-Acts : A Literary Interpretation. 2 Vols. Philadelphia:
Fortress Press, 1991, pp. 145-158, 167-172, 201-206.

“Cf. Lc 7. 30; 12. 1; 14. 11; 16. 14,15; 18. 14

“’Cf. Lc. 5. 11, 28; 18. 28.

* SZUKALSKI, John A. Tormented in Hades: A Socio-Narratological Approach to the Parable of the Rich Man
and Lazarus (Luke 16: 19-31). The Catholic University of America, 2012. In:
http://aladinrc.wrlc.org/bitstream/handle/1961/10289/Szukalski_cua_0043A_10293display.pdf?sequence=1, p.
28, traducdo nossa.


http://aladinrc.wrlc.org/bitstream/handle/1961/10289/Szukalski_cua_0043A_10293display.pdf?sequence=1
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[...] a proclamagcdo messianica estad apoiada nas Escrituras (vv. 17-21); a
evangelizacdo dos pobres e a libertacdo dos cativos anunciam a dimensédo
ética do Evangelho lucano (vv. 18 s.); o exemplo da vilva de Sarepta e de
Naamd antecipa a eleicdo dos pagdos (vv. 25-27); a rejeicdo de Jesus
(“nenhum profeta ¢ acolhido em sua patria”) prefigura a paixdo (vv. 28 s.);
sua maneira de escapar da multiddo ilustra sua soberania em face a
hostilidade (v. 30)*.

O discurso de Jesus esta envolto em um esquema de inversdo. Esse esquema é bem
claro a partir do texto do Magnificat em Lc 1. 46-55. Szukalski*® observa que o motivo dessa
narrativa € demonstrar o “julgamento-como-inversao”, ou seja, que a inversao cumpre o papel
de julgamento as situacfes vigentes. Do mesmo modo, as bem-aventurangas em Lc 6. 20-26

marca essa inversdo anunciando mudancas de situacdes nesta vida e também na futura.

Nao podemos nos esquecer de que a mensagem de Jesus gira em torno da “marcante”
presenca do Reino de Deus. Assim, “o centro da pregacgéo e atuacao de Jesus foi a presenca do
Reino de Deus™. Isso pode ser visto em todos os evangelhos. Em Lucas esta presente em 11.
20 “[...] entdo o Reino de Deus ja chegou a vés” e 17.21 “[...] pois eis que o Reino de Deus
estd no meio de v6s”. Horsley assume o conceito de Reino de Deus como “o uso do poder de
Deus em “obras poderosas” para libertar, estabelecer ou proteger o povo em circunstancias

5952

historicas””", em oposi¢do ao conceito de um dominio vindo de algum lugar.

A pardbola é outro esquema do narrador do evangelho de Lucas e no uso do
personagem Jesus para divulgar a sua mensagem de arrependimento. Por meio de parabolas,
Lucas também destaca sua teologia. De acordo com Donahue®®, sdo proeminentes as direcdes
teoldgicas de Lucas mediante suas parabolas: Lucas transfere o lugar da salvacédo, ou seja, 0
tempo da salvacdo do fim dos tempos para os dias atuais na narrativa, o que confirma a
realizacdo da mensagem de Jesus para a humanidade; o arrependimento se torna tema central
da sua teologia, principalmente por atingir as esferas cotidianas como a familia, das disputas
legais, dos banquetes, viagens e 0 uso responsavel das riquezas; e uma fé demonstrada em

acdes que e que responda a pergunta “o que € que eu/nds vamos fazer?”.

* MARGUERAT, 2009, p. 119.

%0 SZUKALSKI, 2012, p. 28.

" HORSLEY, Richard A. Jesus e a Espiral da Violéncia: resisténcia judaica popular na Palestina Romana. S&0
Paulo: Paulus, 2010, p. 149.

2 HORSLEY, 2010, p. 149, grifo do autor.

¥ DONAHUE, John R. The Gospel in Parable: Metaphor, Narrative and Theology in the Synoptic Gospels.
Philadelphia: Fortpress, 1988, pp. 204-211.
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1.1.3 Teologia do Caminho em Lucas (9. 51 — 19. 27)

Concordamos que o evangelho de Lucas juntamente com os Atos dos Apdstolos
harmoniza-se como uma s6 obra®*. “Lucas e os Atos estdo concatenados ndo sé pela ideia do
caminho (ligacdo de espaco e tempo como coordenadas de um movimento continuo), mas
também pelo desenrolar desse processo e pela tensdo que o sustenta”. Falar de uma teologia
do caminho seria propor a pretensdo que o autor do diptico tinha em relagdo ao enredo, 0 que
quis narrar. Entendendo que “o autor da dupla obra pretende narrar o caminho do evangelho

9956

desde a proclamagdo de Jesus até o centro do mundo: Roma””, nossa proposta de uma

teologia do caminho teria seu conteudo limitada na narrativa da viagem de Jesus para

Jerusalém.

Segundo Drury,

[...] o chamado ao arrependimento ocupa a maior parte da pregacédo de Jesus
a caminho de Jerusalém nos capitulos 10-16 — uma grande porgdo do livro.
Ele amaldigoa aldeias judaicas impenitentes (10:13-15); compara essa
geracdo impenitente, de modo desfavoravel, com os ninivitas de Jonas
(11:29-32); lembra em tom pressago o0 assassinio dos profetas (11:47-52);
susta desastres locais como avisos do pior por vir se ndo houver
arrependimento (13:1-5); uma série de pardbolas de arrependimento,
comecgando com a figura em 13:6-9, tem seu climax nas grandes paradbolas
dos capitulos 15-16, que ndo sdo dirigidas apenas ou principalmente a
pessoas particulares®’.

Pautados nessa jornada de Jesus para Jerusalém (9. 51 — 19. 27), queremos expor uma
teologia do caminho, ou seja, desse caminho onde o Jesus messias-profeta® revela-se em uma

missao em favor dos que estdo fixados narrativamente nessa viagem.

> Cf. BROWN, 2002, p. 311; Também Cf. KUMMEL. Werner, G. Introducdo ao Novo Testamento. 42 ed. Sdo
Paulo: Paulus, 2009, pp. 182-187, 194-199.

> SCHREINER & DAUTZENBERG, 2008, p. 265.

**BULL, 2009, p. 34.

°" DRURY, in: ALTER & KERMODE, 1997, p. 452.

% De acordo com Lc 13. 31-35; Cf. LOCKMANN, Paulo Tarso de O. Jesus, 0 Messias Profeta (Lc 9.51 —
19.48). Série Teses. Sdo Bernardo do Campo: Editeo, 2011, p. 13-14. Lockmann pesquisa a caminhada de Jesus
para Jerusalém “mostrando pela investigacdo exegética, que a viagem, mais que uma caminhada, é, de fato, uma
marcha profética, messianica e libertadora, da periferia (Galiléia) ao centro de poder (Jerusalém), com desvios
intencionais em Samaria e Jerico”.
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O material narrativo da viagem de Jesus para Jerusalém é encontrado também em
Marcos e Mateus®®. No entanto, diferem quanto a proposta dada pelo narrador e sua
interpretacdo®. Nessa viagem, em Lucas, podemos encontrar o vasto material de sua autoria
(L) e também uma grande parte das parabolas, que de acordo com Schreiner, ¢ “o meio pela

.61
qual o plano de Deus se realiza™".

Seguindo essa proposta da realizagdo do plano de Deus, Marguerat® assume que “o
motivo da viagem serve de contexto para a se¢do do meio do evangelho (9,51-19,28)” e que,
de “valor mais interpretativo [...] ¢ um expediente literario usado pelo narrador para situar
suas tradicdes sob o emblema de um Jesus que sob a Jerusalém”. Em 9. 51, o narrador assume
um modelo cristolégico para o personagem Jesus, identificando o motivo de sua viagem:
“Quando se completaram os dias de sua assuncdo (eveAnuyic),ele tomou resolutamente o

caminho de Jerusalém”.

Esse modelo cristolégico reagrupa dois tracos marcantes: 1) Jesus, a
exemplo dos filésofos antigos, dispensa seu ensinamento como mestre
itinerante; 2) Jesus é o Messias destinado a sofrer, mas seu caminho
terminara na exaltagdo do Ressuscitado®.

Permeada pelo verbo zopsvouon (caminhar) distribuida no material dessa secdo da
viagem e, Jerusalém como eixo redacional, essa tem por finalidade destacar “os pobres e

784 1sso fica evidente com os

marginalizados como sujeitos centrais na reda¢do da viagem
dados que dizem que os termos vinculados ao pobre é usado nove vezes por Lucas, sendo que
quatro vezes aparece dentro da viagem a Jerusalém®. Desse modo, Jesus nesse caminho tem
como alvo os pobres, denunciando a injustica e fazendo justica mediante a proclamacgéo do

Reino.

> Cf. Marcos 9. 30, 10. 1; Mateus 19. 1

% Cf. KUMMEL, 2009, p. 163. “4 chamada “narrativa de viagem” (9,51 — 19,27) é, como 0 provaram 0s
trabalhos recentes sobre o assunto, uma criacdo de Lucas, que inseriu material de varias origens na trama de
uma jornada até Jerusalém (uma trama ndo inteiramente desenvolvida). Nesta “sec¢do central” ndo hd
propriamente uma tradigdo primitiva aproveitada diretamente por Lucas, e sim uma composi¢do do evangelista,
gue assim preencheu o vacuo, criado por Mc 10, 1; 11,1 com a inserc¢ao de material descontinuo™.

¢! SCHREINER & DAUTZENBERG, 2008, p. 268.

2 MARGUERAT, 2009, p. 120.

% MARGUERAT, 2009, p. 120.

% LOCKMANN, 2011, p. 71, 77.

% Cf. LOCKMANN, 2011, p. 77.
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E nesse caminho a Jerusalém que Jesus profete um duro discurso contra as
autoridades, revelando assim um conflito com Israel e seus lideres. Esses conflitos
encontrados nos discursos de Jesus contra os fariseus e advogados giram em torno da pureza
ritual, da natureza do Reino de Deus, da associa¢do de Jesus com os pecadores e 0 uso correto
dos bens. Nessa perspectiva, considerando que os fariseus eram a favor de uma pureza
externa, excluiam pessoas do convivio e eram amantes do dinheiro, Jesus aparece
proclamando a pureza que advém do dar esmolas, contradiz a fidelidade aos bens e a

fidelidade a Deus e proclama o Reino como um tempo de grande invers&o®.

Matera entende que a narrativa da viagem a caminho de Jerusalém é um andamento
designado ao cumprimento do plano de Deus, ou seja, uma viagem que cumpre esse plano de

acordo com o ministério messianico de Jesus.

Em toda a se¢do da viagem, o leitor encontra Jesus instruindo os discipulos,
admoestando a multiddo e repelindo os ataques dos chefes religiosos,
especialmente os fariseus. Consciente do reino de Deus que esta irrompendo,
Jesus exige que os discipulos abandonem familia, casa e posses para
proclamar o reino de Deus (9,57-62; 12,32-34; 14,25-33). Ciente de que
Israel ndo se arrependeu (10,13-16; 11,29-32), adverte a multiddo sobre o
gue acontecera se ndo se arrependerem (13,1-9). E consciente de que o reino
trard uma reviravolta no destino de muitos, Jesus previne os fariseus de que
todo aquele que se exaltar sera humilhado (14,7-24)%.

1.1.4 Proposta de uma Teologia do pobre em Lucas

Falaremos de uma teologia do pobre — ou do destituido — no evangelho de Lucas com
base na mensagem do Reino proposta no mesmo. Nosso ponto de partida para o entendimento
da mensagem do Reino de Deus e os destituidos esta em Lc. 17. 21 onde o personagem
central do evangelho afirma “[...] pois eis que o0 Reino de Deus esta no meio de v0s”; iSSO
como uma realidade atuante. De acordo com Aslan®, esse versiculo em Lucas valida que

Jesus nao apresenta o “Reino de Deus como um reino futuro distante, a ser estabelecido no

% Cf. MATERA, Frank J. Jesus’ Journey to Jerusalem (Luke 9.51 — 19.46): A Conflict with Israel. JSNT 51
(1993), pp. 51-77, in: http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-Journey-to-Jerusalem-
Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel.

® MATERA, Frank J. Cristologia Narrativa do Novo Testamento. Petropolis, RJ: Vozes, 2003, p. 96, in: “Uma
viagem para cumprir o plano de Deus (9,51-19,44)”.

% ASLAN, Reza. Zelota: A Vida e a Epoca de Jesus de Nazaré. Rio de Janeiro: Zahar, 2013, p. 139.


http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-Journey-to-Jerusalem-Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel
http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-Journey-to-Jerusalem-Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel
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fim dos tempos”, e sim “ele esta apontando para a acdo salvadora de Deus naquele momento,
em seu tempo presente”. Caminharemos por essa via, entendendo que o Reino de Deus na
mensagem lucana “ndo ¢ nem puramente celestial nem totalmente escatoldgico, entdo o que
Jesus estava propondo deveria ser um reino fisico e presente: um reino real, com um rei de

verdade que estava prestes a ser estabelecido na terra”®.

A via dos pobres € uma das vias mencionadas pelo narrador, em que Jesus explicita
implantar o Reino de Deus. A vida social e econdmica naquele tempo da Palestina do | séc.,
tempo onde Jesus cumpria sua missao, era determinada pelos romanos’. A mensagem do

Reino de Deus vem como um “chamado a revolu¢do”’* do sistema imperante.

Mas, 0 que 0s pobres e ricos tem haver com a mensagem do Reino de Deus em Lucas?
De acordo com Fabris’®, “ndo & exagero qualificar o evangelho de Lucas com o “evangelho
dos pobres™”, isto porque a mensagem da boa nova de Deus é em favor dos que se acham de

alguma maneira desprovidos do necessario.

Na Galiléia, no relato que da inicio ao ministério publico de Jesus, em um sabado na
sinagoga em Nazaré, o narrador parece programar o alvo de seu escrito ao por palavras na
boca do personagem referente ao profeta Isaias: “O Espirito do Senhor esta sobre mim,
porque ele me consagrou pela ungdo para evangelizar os pobres; enviou-me para proclamar
a libertacdo aos presos e aos cegos a recuperacao da vista, para restituir a liberdade aos
oprimidos e para proclamar um ano de graca do Senhor” (Lc. 4. 18-19; Cf. Is. 61. 1-2).

O termo utilizado pelo narrador é zrwyorc (pobre). Esse mesmo adjetivo é utilizado
no evangelho lucano em 6. 20; 14. 13, 21; 16. 20, 227 Para Fabris, “o sentido deste termo é
prevalentemente social, isto é, designa uma pessoa ou categoria de pessoas destituidas de

bens, que dependem da assisténcia publica ou da esmola privada”’”.

% ASLAN, 2013, p. 139, grifo do autor.

" Cf. HORSLEY, Richard A. Jesus e o império: o reino de Deus e a nova desordem mundial. Sao Paulo: Paulus,
2004, pp. 21-40, “Imperialismo Romano”.

L Cf. ASLAN, 2013, p. 141.

" FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 110.

3 O narrador “usa o termo pobres, que corresponde ao vocabulério grego ptdchos (uma vez, penichros), 10
vezes num total de 24 vezes em todo NT (5 vezes em Mt, 5 vezes em Mc [...]”, in: FABRIS & MAGGIONI, 1995,
p. 111, grifo do autor.

"“ FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 111.
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Para Esler’, o episddio de Nazaré é programatico, o que faz com que na pregagéo
inaugural de Jesus seja dado um destaque aos “mendigos, pobres”. O autor discute que,
mesmo que Lucas tenha tomado o assunto de Marcos e Q, ndo quer dizer que Lucas nao
estivesse profundamente preocupado com a questdo. Ele atribui o assunto do pobre na
tradicdo lucana ndo como uma lealdade a tradicdo, mas como um interesse pessoal do
narrador. Desse modo, Lucas ao diferir textualmente a posi¢cdo do episodio de Nazaré em seu
evangelho (inicio do ministério publico de Jesus em contrapartida a sua suposta fonte Marcos
que coloca tal episodio ja& no ministério publico de Jesus, Mc. 6. 1-6), conclui que Lucas
“escolheu divergir da sua fonte Marcos de uma forma bastante radical, comegando sua
descri¢do do ministério pablico de Jesus com um incidente que evidencia o lugar especial aos

pobres no esquema de salvacdo”"®.

Fabris também concorda com o plano esquematico do narrador lucano que concilia a

boa nova de salvacdo com as pessoas a quem sdo referidas:

Os destinatérios do andncio de Jesus, da sua missdo de profeta e messias, sdo
aos pobres, especialemnte aos mais deserdados: prisioneiros, escravos,
endividados. Jesus proclama que a espera dos pobres, dos que contam com
esta promessa de Deus, agora estd cumprida: ele estd aqui para torna-la
realidade histérica [...] a estes pobres, diz Jesus, pertence o reino de Deus’”.

Outro texto que joga luz sobre o tema dos pobres sdao as “Bem-aventurangas” lucana
seguido das ameacas: “[...] Felizes vos, 0s pobres, porque vosso é o Reino de Deus. Felizes
v0s, que agora tendes fome, porque sereis saciados. Felizes vos, que agora chorais, porque
haveis de rir. Felizes sereis quando os homens vos odiarem, quando vos rejeitarem,
insultarem e proscreverem vosso home como infame, por causa do Filho do Homem. Alegrai-
vos naquele dia e exultai, porque no céu sera grande a vossa recompensa; pois do mesmo
modo seus pais tratavam os profetas. Mas, ai de v0s, ricos, porque ja tendes a vossa
consolagdo! Ai de v@s, que agora estais saciados, porque tereis fome! Ai de vos, que agora
rides, porque conhecereis o luto e as lagrimas! Ai de vos, quando todos vos bendisserem, pois

do mesmo modo seus pais tratavam os falsos profetas” (Lc. 6. 20-26).

® ESLER, Philip F. Community and gospel in Luke-Acts: The social and political motivations of Luke theology.
New York: Cambridge University Press, 1987, p. 164.

"® ESLER, 1987, p. 167.

" FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 111.
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Esse discurso de Jesus, introduzido na narrativa evangélica lucana, é especificamente
dirigido aos discipulos de Jesus: “Erguendo entdo os olhos para os seus discipulos, dizia”
(Lc. 6. 20). “Na concepgao de Lucas, este discurso resume as instru¢des que Jesus da aos
personagens que Vao ser suas <<testemunhas>> de seu ministério na Galiléia, testemunhas de
sua pregacéo, de seu ensino e de sua atividade de curas”’®. A partir desse discurso, aqueles
que seriam suas testemunhas, abragariam suas convicgdes; convicgdes essas que sao refletidas

tematicamente na viagem de Jesus até Jerusalém.

De acordo com Lockmann’, a construcdo redacional de Lucas 6. 20-26 é um
paralelismo entre bem-aventurancas e as ameacas/ais. Esse paralelismo acontece entre Lc. 6.
20-21 e Lc. 6. 24-25. Tanto Lockmann como Fabris® entendem que o narrador trabalha com
0 personagem Jesus aderindo as correntes sapienciais e a profética. No entanto Fabris diz que
“perante o bem supremo que € o reino de Deus, agora presente na pessoa € na ac¢ao de Jesus, o
homem é chamado a uma decisdo sem meios-termos”. Lockmann reconhece que “[...] ainda
como uma verdade escatoldgica [...], em Lucas, esta presenca ja estd no meio do povo, dos

discipulos™®.

Bovon®, destacando as diferencas redacionais entre as bem-aventurancas de Mateus e
Lucas, afirma que o destaque que cada narrador da é: énfase na inocéncia do bem-aventurado
(Mateus) enquanto Lucas, a caracterizacdo da situagdo, “a pobreza, a fome, a tristeza”. O
narrador lucano enfatiza o concreto, a situa¢do existencial do “v8s”. A respeito disso,

Fitzmyer acerta:

As palavras de Jesus, na redacgdo lucana do discurso, se referem a existéncia
normal de cada dia: pobreza, fome, sofrimento, ddio, ostracismo. As bem-
aventurancas e as mas aventurancgas pretendem introduzir um novo horizonte
nessas preocupacgdes diarias. Esse novo horizonte € escatoldgico; talvez
menos radical que na redacdo de Mateus, porque Lucas ndo esta preocupado
pela iminéncia do eschaton. Contudo, esta dimensdo existe no discurso da
planicie. A adigdo caracteristica: <<agora>> (Lc 6,21 ac. 25ac) revela o
interesse pela vida concreta do cristdo, com problemas especificos®.

"® FITZMYER, Joseph A. El Evangelio segun Lucas: Il Traduccion y Comentarios Capitulos 1-8,21. Madrid:
Ediciones Cristiandad, 1987, p. 591, traducdo nossa.

" LOCKMANN, 2011, p. 55. Ver o quadro que o autor mostra o paralelismo.

% FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 113.

81 LOCKMANN, 2011, p. 56.

2 BOVON, 2005, p. 421.

B FITZMYER, 1987, p. 596, grifo do autor, traducéo nossa.
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Concordamos, portanto, que ambos os texto citados acima favorecem um programa do
narrador do evangelho lucano para uma elaboracdo de sua teologia do pobre. O narrador,
evocando tradicGes e firmando suas préprias narrativas dentro desse contexto, dirige sua

mensagem aos destituidos.

1.2 As micronarrativas do Evangelho de Lucas sobre o0s bens - “riqueza e

pobreza” - como pontes de construcdo da macronarrativa

Abordaremos nessa sessdo algumas das parabolas tidas especiais “L”, estas como
discurso retérico do narrador em prol do Reino de Deus e dos pobres. Esse subconjunto de
narrativas, correspondentes ao material da “Viagem de Jesus a Jerusalém”, apresentam o tema
da “riqueza e pobreza” dentro de um esquema de inversdo, o que também Ricoeur® reconhece

como um esquema de “reorientagdo pela desorientagdo”. Levamos em conta que:

[...] ndo se trata de riqueza abstrata, o evangelho nunca fala de riqueza ou
pobreza, mas em ricos e pobres; estdo submetidas a juizo as pessoas que,
enquanto opressora dos fracos e indefesos, tornaram-se ricas criando zonas
de miséria. A acumulacdo de bens, neste caso, ndo é s6 um perigo de auto-
exaltacdo, de falsa seguranca, mas é sinal do pecado de injustica®.

Esse esquema de desorientacdo e reorientacdo parte de uma situacéao ja estabelecida no
texto, o que seria a orientacdo. As parabolas iniciam orientadas por essa situacdo/realidade do
texto e sdo submetidas textualmente a desorientacdo para entdo, serem reorientadas. 1sso
proporciona ao leitor uma dramaticidade e uma visao alternativa da realidade. Desse modo, 0
leitor também passa por esse processo estratégico, sendo submetido em sua leitura do texto a

uma reorientacao associada a essa realidade outra.

Szukalski intitula um subconjunto de sete pardbolas de @ilapyvpor “amigos do
dinheiro” (Lc 16. 14), ou seja, parabolas que, para ele, possuem certa afinidade estratégica e

propdsito narrativo em sua retorica como tentativa de arrependimento aos ricos. Desse modo,

8 RICOEUR, Paul. A Hermenéutica biblica. S&o Paulo: Loyola, 2006, pp. 230-232.
% FABRIS & MAGGIONI, 1995, p. 113.
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“a maioria das sete parabolas gilapyvpor em apresso possuem esta triplice estrutura de
orientacdo, desorientacdo e reorientagdo proporcionando um tipo e modelo teérico para

5986

abragar um ou mais aspectos da proclamagio do reino”". As pardbolas que ele destaca sdo:

[...] a parabola do Bom Samaritano (10: 30-35), a parabola do rico insensato
(12: 16-20), a pardbola do Grande Banquete (14: 16-24), a parabola do Filho
Prodigo (15: 11-32), a parabola do administrador desonesto (16: 1-8), a
parabola do homem rico e Lazaro (16: 19-31) ea paradbola do fariseu e do
cobrador de impostos (18: 10-14)%".

Nossa intencdo é utilizarmos dessas pardbolas e aplicarmos a regra da reorientacéo
pela desorientacdo com o objetivo de mostrarmos que a realidade, que estas apresentam,
mostra-se de algum modo defeituoso, desarranjado dentro da proposta e realidade do Reino
oferecida por Jesus aos pobres. Essa subversdo, portanto, é programada nessas parabolas e,
essas, “retratam personagens que devem estar de acordo com novos critérios para julgamentos

~ 88
de valor e das relagdes humanas™™".

O Bom Samaritano (Lc. 10. 30-35). Sobre o questionamento de um vouixoc (legista), acerca
de quem seria o proximo, esse € confrontado por Jesus para que va e use de misericérdia (vv.
36-37). Na descida de Jerusalém para Jerico, um homem ¢ assaltado e deixado “despojado,
espancado e semimorto”. Trés personagens, “casualmente” ¢ um apo6s o outro, passam pelo
local: um sacerdote, um levita e um samaritano. Sobre esse, 0 texto é bem sucinto. A parébola
descreve que os dois primeiros personagens nada fizeram em prol do homem caido. Sobre o
samaritano, o texto diz: “viu-0 e moveu-se de compaixdo”. O samaritano aqui ¢ “um
personagem que atua como contraponto dos dois anteriores, membros respeitaveis da
comunidade judia palestinense, que teriam que considerar este individuo praticamente como

um pagéo”gg.

De acordo com Szukalski®®, os dois primeiros personagens representam a classe

dominante dos religiosos e dos ricos. Entendendo que os trés personagens eram “ricos” e

8 SZUKALSKI, 2012, p. 74, traducio nossa.

8 SZUKALSKI, 2012, p. 53, traducéo nossa.

88 SZUKALSKI, 2012, p. 73, traducéo nossa.

8 FITZMYER, Joseph A. El Evangelio segun Lucas. Il Traduccion y Comentario capitulos 8,22 — 18,14.
Madrid: Ediciones Cristiandad, 1987, p. 286, traducdo nossa.

% SZUKALSKI, 2012, p. 54, traducéo nossa.
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poderiam oferecer ajuda ao homem assaltado, o samaritano é quem sente compaixao. “A
estrutura narrativa da parabola deixa claro que ela é dirigida aos ricos e insta o0 seu
arrependimento na forma de demonstrar misericérdia além da compreenséo tradicionalmente
restrita a0 préximo como companheiro israelita”®*. O leitor, sabendo do cisma® entre os
israelitas e samaritanos, entenderdo a desorientacdo e inversdo existente na parabola, pois o
cumprimento correto da lei vem através do personagem “pagdo”. Podemos inferir que o leitor

é chamado a realidade daquele samaritano que revela seu carater no cuidado do pobre homem.

O rico insensato (Lc. 12. 16-20). Um dentre a multiddo exige que Jesus intervenha em seu
favor pela partilha da heranca que esta com seu irmao (v. 13-14). Sobre a multidao, “pode-se
supor que uma parcela significativa da multiddo é composta dos ricos que Jesus exorta contra
a ganancia e a acumulacgdo de riqueza por causa de sua incapacidade de praticar a esmola”®.
Assim sendo, Jesus adverte a multiddo sobre a avareza, dizendo: ““[...] mesmo na abundéncia,
a vida do homem nao ¢ assegurada por seus bens” (v. 15). Depois dessa adverténcia, ele

proponhe essa parabola do rico insensato como uma maxima.

Na parabola, a terra de um rico produiziu tanto que, em um soliléquio do préprio
personagem, ele decide demolir seus antigos celeiros e construir maiores para guardar toda
sua colheita e, assim, ter seus bens por muitos anos e sua alma gozar em “repousar, comer,
beber, regalar”. De acordo com Fitzmyer, “a avareza se manifesta ndo s6 em disputas
familiares por questoes de heranca, mas sim, também, na desmedida ambicdo por procurar
muito mais do que o necessario”. Essa é a condicdo do personagem rico da parébola e, a

chamada de atencdo é para todo aquele que “ndo € rico para com Deus”.

A desorientacdo acontece quando o narrador, que é confiavel, expde o carater desse
personagem rico pelas palavras do outro personagem, Deus. O carater do rico pode ser
resumido na maneira dele agir querendo acumular tanto®™. Talvez, o que pode estar em jogo

aqui seja 0 ndo cumprimento de esmola. No entanto, fica claro que “o discurso de Deus

%1 SZUKALSKI, 2012, p. 55, traducéo nossa.

% Cf. KOESTER, Helmut. Introdugdo ao Novo Testamento: I|. Histéria, cultura e religido do periodo
helenistico. Sdo Paulo: Paulus, 2005, pp. 246-248.

% MATERA, 1993, p. 70, traducdo nossa, in: http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-
Journey-to-Jerusalem-Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel.

% FITZMYER, 1987, p. 449, traduc&o nossa.

% Cf. 1 Enoque 97. 8-10, onde o acimulo de riquezas também é advertido.


http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-Journey-to-Jerusalem-Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel
http://pt.scribd.com/doc/179416879/1993-Frank-J-Matera-Jesus-Journey-to-Jerusalem-Luke-9-51-19-46-A-Conflict-with-Israel
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qualifica o0 homem como um tolo e ridiculariza a futilidade de suas maquinagdes, dada a

imanéncia de sua morte”®, levando o leitor a reorientar seus ideais sobre o acimulo de bens.

O grande banquete (Lc. 14. 16-24). Na casa de um dos chefes dos @apioaiwv (fariseus), em
um séabado, juntamente com os vourxove (legistas), Jesus se dirige para tomar uma refeicdo
(vv. 1, 3). Em meio a elite religiosa e questionamentos desses, Jesus profere essa parabola.

Nela vé-se nitidamente o contraste que caracteriza 0s ricos e 0s pobres.

De inicio, o convite é estendido a muitos que, por ocasifes diversas, recusam o convite
do banquete. O anfitrido do banquete, indignado com a recusa dos convidados, pede ao servo
que “va depressa pelas pracas e ruas da cidade, e introduz aqui os pobres, os estropiados, os
cegos e os coxos”. Nessa parabola, a desorientacdo acontece na inversdo dos convidados do
banquete. O leitor é reorientado sobre quem, de fato participara do banquete escatoldgico. O
personagem anfitrido é representado como aquele que se arrependeu e cumpriu justica para

com os pobres.

O filho prédigo (Lc. 15. 11-32). Na presenca de publicanos e pecadores, dirigida aos
paprovior (fariseus) e ypouuateic (escribas) na ocasido da murmuracdo: “esse homem
recebe os pecadores e come com eles” (v. 1), Jesus propde essa parabola do filho perdido.
“Em contraste com a elite religiosa e uma parcela significativa das multidées, o chamado de
Jesus ao arrependimento encontra uma audiéncia entre os considerados ritualmente poluidos

pelos lideres de Isracl™.

Dois personagens, o filho mais jovem e o filho mais velho, representam essa parabola.
O mais jovem pede a parte de sua heranca ao pai e 0 pai a reparte entre eles. Apés uma
jornada de desperdicio da heranca, o filho mais jovem retorna a casa de seu pai. A
desorientacdo acontece quando, o filho mais velho ao saber que o pai recebeu o seu irméo,
fica com raiva e se recusa a entrar na festa que o pai ordenou. Ao leitor se espera a exclusdo
do filho da parte do pai, assim como o filho mais velho esperava. Mas, a reorientagdo

acontece na inclusdo de uma iminente excluséo.

O administrador desonesto (Lc. 16. 1-8). Dirigida aos ua@nzoc (discipulos), essa parabola
difere das outras quanto ao destinatario. O personagem, em seu monologo interior e sua

interacdo com os devedores de seu senhor, ao saber que ndo mais seria administrador, revela

% SZUKALSKI, 2012, p. 121, tradugo nossa.
% SZUKALSKI, 2012, p. 59, traducéo nossa.
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seu carater. “O contexto de nossa parabola faz assim pensar no que enquadrava a parabola do

rico insensato (Lc 12, 16-21)"%.

Sua reflexdo para proteger seu futuro®® (v. 3), determina como resultado uma
estratégia para reverter sua situacdo perante seu senhor, avépwrog ¢ nv mAovotog (Uum
homem rico), que “se pode pensar, pelo contexto, um proprietéario de terras na Palestina, dono
de um patriménio consideravel”'®°. A solucdo, posta em pratica, é louvada por seu senhor. A
suposta desorientacdo do futuro do administrador € invertida na estrutura da narrativa
reorientada por sua acao prudente. O leitor é levado a considerar a prudéncia do administrador

infiel por meio da atitude que o homem rico tem: louvar sua prudéncia.

O fariseu e o cobrador de impostos (Lc. 18. 10-14). Nesse segmento final das narrativas da
“Viagem para Jerusalém”, a parabola é voltada a “alguns que, convencido de serem justos,
desprezam os outros” (v. 9). Para Szukalski'®, se volta aos que permanecem impenitentes ao
longo da viagem que Jesus vem percorrendo, o que para Jeremias sdo “aqueles que punham
sua confianga em si mesmos (em vez de po-la em Deus), porque se consideravam justos e

olhavam para os outros cheios de desprezo, isto &, os fariseus™ %,

Um Gapioaioc (fariseu) e um zelwvne (publicano) sdo os personagens dessa
micronarrativa. Ambos sobem para orar no Templo e, assim, comeca o soliléquio interior de
cada um deles. O fariseu agradece porque ndo é como o publicano, enquanto o publicano pede
por piedade da parte divina. “Revelando uma perspectiva elitista que pressupde superioridade

sobre o resto da humanidade”®®

, 0 fariseu representa aqui a elite rica e impenitente a quem
Jesus vém desafiando e confrontando nas narrativas anteriores. O publicano, equivalente ao
“resto dos homens, ladrdes, injustos, adulteros” (v. 11), representa os excluidos, a margem.
O v. 14a parece definir ao leitor a mensagem da narrativa, mas esta ndo identifica o pecado do

fariseu e nem se o publicano foi ouvido'®

. No entanto, dizer que um foi justificado “expressa
a transformacdo do personagem, seu novo estado de <<justificacdo>>; ao que ndo era mais

que <<um pecador>>, Deus o faz e o declara <<justo>>"'%. Aqui reside a reorientacéo.

% GOURGES, Michel. As parabolas de Lucas: Do contexto as ressonancias. Sao Paulo: Loyola, 2005, p. 135.

% «A decisdo tomada pelo administrador quer juntar bem todos os cabos para garantir o futuro”; Cf.
FITZMYER, 1987, p. 702, tradugdo nossa.

100 FITZMYER, 1987, p. 700, tradugo nossa.

101 cf, SZUKALSKI, 2012, p. 63.

192 JEREMIAS, J. As Parabolas de Jesus. 10° ed. Sdo Paulo: Paulus, 2007, p. 142.

103 S7UKALSKI, 2012, p. 63, traducio nossa.

104 Cf. FITZMYER, 1987, p. 856.

105 FITZMYER, 1987, p. 866, tradugdo nossa.
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O que queremos identificar € que essas parabolas, juntamente com a do “homem rico e
do pobre Lazaro”, esquematizam um subconjunto de micronarrativas que parecem interessar
ao narrador como um laco que esquematiza o tema do arrependimento dos “ricos” — a elite
superior —, e assim, convencé-los a partir da reorientacdo proposta nas narrativas. Szukalski

apresenta alguns levantamentos que sua pesquisa apontou sobre o assunto:

Em resumo: (A) Seis das sete pardbolas sdo dirigidas por Jesus a um ou mais
personagens rico e impenitente na narrativa (um advogado, a multiddo,
fariseus e advogados, fariseus e 0s escribas, os fariseus e todos o0s
impenitentes). (B) Quatro das sete parabolas ilustram a necessidade de
arrependimento na forma de pratica misericordiosa de esmola ou outra para
0s necessitados (compaixdo para com a vitima de violéncia, a partilha de pdo
com o faminto, o perddo para o pecador arrependido, a remissdo da divida),
enquanto as outras trés ilustram as consequéncias de ndo fazé-lo (a morte,
tormento na vida ap6s a morte, a ndo justificagdo). (C) Todas as sete
parabolas revelam os personagens e as disposi¢des interiores de um ou mais
dos seus atores através do seu discurso (um samaritano rico ainda
compassivo, um idiota rico, um rico anfitrido de banquetes virou generoso
para com os pobres, um filho mais jovem arrependido e seu irmdo mais
velho implacavel, um mordomo inteligente, um homem rico, cruel e
hipdcrita, fariseu hipdcrita). (D) A estrutura retérica de quatro destas
pardbolas conduz o leitor através de um processo explicito triplice de
reversdo composto por orientacdo, desorientagdo e reorientacdo (0 Bom
Samaritano, o Grande Banquete, do Filho Prddigo, eo homem rico e Lazaro),
enguanto os trés restantes ilustram tal reversdo através de um processo
abreviado. (E) Seis destas pardbolas sdo pardbolas especiais "L", que
geralmente exibem uma atitude menos radical e menos negativa em relacdo a
rigueza e os ricos, quando comparadas com outros materiais no evangelho.
Nenhuma dessas parabolas defende a rentncia completa da riqueza, mas sim
modelos da esmola e outras formas de assisténcia aos necessitados (0 Bom
Samaritano, o Grande Banquete, do Filho Prodigo, eo administrador

desonesto)'®.

Apresentado as parabolas que identificam certa igualdade quanto ao “conjunto dos

temas da lei, sobre a vida eterna e aproximagdo com o proximo™%’

, aplicaremos na estrutura
narrativa da parabola do homem rico e pobre Lazaro o esquema de reorientacdo pela

desorientacéo.

106 S7UKALSKI, 2012, p. 64, traducio nossa.
107 S7UKALSKI, 2012, p. 55, traducéo nossa.
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1.3 “O Homem Rico e o Pobre Lazaro”: A Micronarrativa de Reinvencao
da Realidade

Entendemos a narrativa do “homem rico ¢ do pobre Lazaro” (Lc. 16. 19-31), como
uma micronarrativa de trés partes, ou uma estrutura tripartida’®. Essa estrutura nos possibilita
dizer que essa micronarrativa apresenta o0 esquema de orientacdo, desorientacdo e

reorientacéo.

Na narrativa, Jesus dirige esta parabola aos faproaior Gidapyuvpor (fariseus amigos

109

do dinheiro)™, seguindo a mesma intencéo das parabolas citadas supra. A relacdo de Jesus, 0

narrador intradiegético, com os fariseus ndo era nada boa, principalmente o comportamento
de Jesus aos olhos deles. Essa deducdo corrobora com a rispidez do personagem Jesus em

seus discursos, diretamente formulados contra esse e outros movimentos.

O comportamento de Jesus, que negligenciava as purificacGes rituais e 0s
jejuns de devocdo, e frequentava a casa de cobradores de impostos e
pecadores, devia provocar uma oposi¢édo feroz da parte dos fariseus [...]. Por
outro lado, o fato de o povo simples tornar-se incapaz de seguir as
prescricbes impostas pela classe sacerdotal, como sendo as normas
necessarias para uma vida a caminho da santidade, fazia com que os fariseus
desprezassem 0 povo, atitude esta que Jesus recriminou profundamente [...]

Em relacfo ao povo, gozavam de enorme ascendéncia sobre o mesmo™*.

A narrativa do “homem rico e do pobre Lazaro”, tendo como alvo os fariseus,
representa bem a realidade desses em relacdo ao préximo. Pensando no mundo da narrativa,
podemos sugerir que ela retrata bem o destino desses “amigos do dinheiro” que, diante da

mensagem do Reino pronunciada por Jesus no evangelho, ndo se arrependem e nem cumprem

198 Essa estrutura tripartida serd apresentada na exegese narratolégica, no capitulo seguinte. Cf. GOURGUES,
2005, p. 153.

109 cf. MOXNES, Halvor. A Economia do Reino: conflito social e relacdes econdmicas no Evangelho de Lucas.
S8o Paulo: Paulus, 1995; SZUKALSKI, 2012.

19 SCHLAEPFER, Carlos F.; OROFINO, Francisco R.; MAZZAROLO, Isidoro. A Biblia: Introdugéo
historiografica e literaria. Rio de Janeiro: Vozes, 2004, p. 120. Também: Cf. JEREMIAS, 2007, p. 232,
“Fariseus”; ou para uma leitura mais explicativa, Cf. JEREMIAS, J. Jerusalém no Tempo de Jesus: Pesquisas de
histéria econémico-social no periodo neotestamentario. Santo André & Séo Paulo: Academia Cristd & Paulus,
2010, pp. 333-360.
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as exigéncias da lei e dos profetas, principalmente sobre as esmolas™. Por isso, na vida pés-
morte, os fariseus identificados com o rico, se apresentam excluidos e atormentados enquanto

0 pobre Lazaro € incluido e abrigado no seio de Abrado.

Em um breve resumo da micronarrativa, encontramos dois personagens, um
caracterizado como zlovoioc (rico) e outro como zrwyoc (pobre). A narrativa representa
uma realidade ficcional*?, e a realidade significada por esses dois adjetivos nos leva ha um

imaginario e a uma cultura extratextual™

, uma sociedade do primeiro século onde tais
caracterizagcdes eram importantes, visto que para o narrador do evangelho e para a divulgagédo

da mensagem cristd, foi muito posta em critica.

Retomando o esquema de reorientacdo pela desorientacdo, apresentaremos como 0
proprio texto se vale de uma subversdo da ordem estabelecida:

Orientacdo: 19. E certo homem era rico, e adornava-se com purpura e com linho mais fino
festejando todos os dias suntuosamente. 20. E certo pobre por nome Lazaro, foi jogado junto
ao portdo do rico, e era afligido por ulcera 21. e ansiava alimentar-se a partir das coisas que

caiam da mesa do rico; mas também os caes vinham e lambiam suas Ulceras.

Desorientacdo: 22. E sucedeu morrer o pobre e ele ser conduzido pela acdo dos anjos até o
peito de Abrado; morreu também o rico e foi sepultado. 23. E no hades/mansdo dos mortos o
rico levantou os olhos, estando em tortura; vé Abrado de longe e Lazaro em seus peitos.

Reorientacdo: 24. E suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim e envie Lazaro
para que mergulhe a ponta de seu dedo com agua e refresque a minha lingua, pois estou em
sofrimento nesta chama. 25. E disse Abrado: Filho, lembrai que recebeste os teus beneficios
na tua vida, e Lazaro igualmente os sofrimentos; agora pois, ele é confortado, e vocé estd em
agonia. 26. Além disso tudo, entre nos e vés foi posto um grande abismo, para que 0s que
quiserem passar daqui para o vosso lado ndo consigam, nem os do vosso lado passem para
ca. 27. E disse: Suplico entdo a ti, 6 Pai, que o envies a casa do meu pai, 28. pois tenho cinco
irmaos, para que testemunhe a eles, para que eles tambeém néo venham para esse lugar de

tortura. 29. E falou Abrado: Tém eles a Moiseés e os profetas; escute-os. 30. E ele disse: Nao,

11 Cf. SCHOTTROFF, Luise. As Parébolas de Jesus: Uma nova hermenéutica. S&o Leopoldo: Sinodal, 2007, p.
207.

112 «Realidade e ficcdo ndo sdo opostos, mas sdo diferentes, interdependentes, complementares e,
principalmente, intercambidaveis”, CASTRO, Sandra de P. “O imaginario na construcdo da realidade e do texto
ficcional”, in: http://www.letras.ufmg.br/atelaeotexto/revistatxt5/sandraartigo.html acesso: 20/01/2014.

13 CASTRO, acesso em 20/12/2014. Seguindo Wolfgang Iser, Castro sugere que o “ficcional como o mundo do
texto e a realidade como o0 mundo extratextual”.


http://www.letras.ufmg.br/atelaeotexto/revistatxt5/sandraartigo.html
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pai Abrado, mas se alguém dentre os mortos for para |4, se arrependerdo. 31. E disse a ele:
Se Moisés e os profetas ndo obedecem, nem mesmo se uma pessoa ressuscitar dentre 0s

mortos, serdo convencidos.

A partir desse esquema, podemos esbocar a ironia que o texto sugere. “A ironia ¢ um
modo de discurso que diz o falso para fazer-se compreender o verdadeiro [...] se constroi
invariavelmente sobre uma contradicdo entre dois niveis***’. Nao confundindo a ironia com o
humor, 0 mundo que o texto apresenta na orientacdo (falso) é oposto ao mundo representado
na reorientagdo (verdadeiro). Um abismo se abre para que o rico entenda a verdadeira
realidade, ou seja, a realidade da inversdo. Caracterizados, vestidos da afirmacdo “amigos do
dinheiro” (v. 14), os fariseus sdo ironizados no papel do personagem “rico” da parabola,

transformando-os, representativamente, no proprio personagem.

1.3.1 Linguagem da Inversao

Seguindo a proposta do narrador, que nos parece estar interessado em narrar em seu
evangelho uma teologia aos destituidos por meio da mensagem proposta pelo Reino de Deus,
esta por sua vez estabelece uma linguagem de inversdo. Aslan afirma que “o Reino de Deus
exigia ndo apenas uma transformacdo interna em direcdo a justica e a retiddo, mas uma
completa inversao do sistema politico, religioso e econdomico do momento”°. Essa inversao
esta bem clarificada em Lc. 6. 20-21, onde o narrador autentica essa linguagem. A
interpretacdo de Aslan acerca do texto lucano reflete a posicdo do narrador sobre sua visao da

mensagem do Reino, uma mensagem de inversao.

Essa duradouras palavras das Bem-aventurangas sdo, mais do que qualquer
outra coisa, uma promessa de iminente libertacdo da subserviéncia e do
dominio estrangeiro. Elas preveem uma ordem mundial radicalmente nova,
onde os mansos herdam a terra, os doentes sdo curados, o fraco se torna
forte, os famintos séo alimentados e os pobres se tornam ricos. No Reino de
Deus, a riqueza serd redistribuida e as dividas serdo canceladas. [...] Mas isso
também significa que quando o Reino de Deus for estabelecido na terra, os
ricos serdo pobres, os fortes se tornardo fracos e o0s poderosos serdo
substituidos pelos sem poder. [...] Em outras palavras, 0 Reino de Deus nao é
uma fantasia utopica na qual Deus vinga os pobres e os despossuidos. E uma

14 MARGUERAT, Daniel; BOURQUIN, Yvan. Para ler as narrativas biblicas: Iniciacdo & analise narrativa.
S8o Paulo: Loyola, 2009, p. 138, 140.
115 ASLAN, 2013, p. 140.
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nova e arrepiante realidade na qual a ira de Deus desagua sobre 0s ricos, 0s

fortes e os poderosos™®.

Voltando-nos ao episddio do “homem rico e do pobre Lazaro”, a linguagem de
inversdo se faz notdvel. Essa linguagem, tentando alcancar uma maior expressividade,
reinventa uma realidade ndo utopica da mensagem descrita pelo narrador. Essa é uma das

propostas que abarcam o sentido da nossa parabola.

Para isso, seguimos a assercdo de Schottroff'’ e de Berger''® que classificam nossa

narrativa como uma “narrativa parabolica”. Mais que “uma historia que ¢é feita para ser

integrada & vida de outras pessoas, servindo de ensinamento moral**®”

5120

, 0 que muitos
interpretaram como uma “historia exemplar” ", reconhecemos que “as narrativas paraboélicas
ndo querem descrever um acontecimento histérico determinado, mas uma estrutura: a
estrutura da dominacdo politica ou a estrutura do mundo do trabalho e das relagdes sociais™ %,

. s e 1 . 199122
e que “as narrativas parabdlicas como tais ja fornecem uma analise social”~"".

Schottroff'® diz que a narrativa parabdlica narra uma histéria ficticia e que essa
historia tem a dizer algo sobre o mundo cotidiano, no caso, 0 mundo que o narrador sugere no
texto. Uma das operacdes dessas narrativas parabdlicas € atuar com recursos ou apelacdes
narrativas. Identificamos na parabola no “homem rico e do pobre Lazaro” operac¢do do tipo

confrontacdo de opostos que, de certa maneira, resulta na inversao de um dos opostos.

Portanto, entendemos a narrativa-parabola como uma historia ficticia ndo mentirosa,
mas inventada com elementos do cotidiano que sugere uma realidade outra diante da realidade
em que esta sendo anunciada. Como uma linguagem do anuncio de Jesus e parte integral de

sua mensagem do Reino, a parabola tem sobre o leitor um efeito de reorientacdo, onde a

16 AS| AN, 2013, p. 141.

17 SCHOTTROFF, 2007, pp. 128-129.

118 BERGER, Klaus. As Formas Literarias do Novo Testamento. Sdo Paulo: Loyola, 1998, pp. 51-55.

19 ABREU, Antdnio S. Linguistica Cognitiva: Uma Visdo Geral e Aplicada. S&o Paulo: Atelié Editorial, 2010,
p. 76.

120 cf. BROWN, Raymond E.; FITZMYER, Joseph A.; MURPHY, Roland E. Novo Comentario Biblico S&o
Jerdnimo: Novo Testamento e artigos sistematicos. Santo André & Sdo Paulo: Academia Cristd & Paulus, 2011,
p. 283.

121 SCHOTTROFF, 2007, p. 128.

122 SCHOTTROFF, 2007, p. 128.

123 SCHOTTROFF, 2007, pp. 128, 281; in: “Como eu leio uma parabola de Jesus?”: “Entendo a narrativa
parabdlica como uma sintese estilizada e ficticia de experiéncias cotidianas. Tento identificar a conexdo com
estruturas da sociedade. As narrativas parabdlicas com frequéncia contém representacdes de violéncia e
injustica na sociedade”.
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realidade sugerida na mensagem é abracada por ele e assim, sua vida € reordenada a luz da
proclamacdo do Reino.

Consideracao Final

Como consideracao final, queremos destacar que, a partir desse estudo, consideramos
que no pensamento do evangelho segundo Lucas, o Jesus lucano aparece como o prometido
que dard recompensas escatoldgicas para os pobres por meio do estabelecimento do Reino de
Deus na terra. Tanto sua carreira publica como suas mensagens proclamam a boa noticia aos

pobres. E essa promessa escatoldgica tem havem com seu esquema historico de salvacéo.

A partir da exposicdo do evangelho lucano, sua teologia e literatura, mostraremos no
capitulo seguinte, por meio de uma exegese seguindo alguns dos passos da narratologia, a

realidade textual que envolve nossa micronarrativa.
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Capitulo 11

Micronarrativa: Analise Narratoldgica e Exegética de
Lucas 16. 19-31 — O Hades como Ambiente de Inversao e
Conflito

Introducao

A narrativa de Lucas 16. 19-31 é uma das pequenas unidades literarias que Lucas
compde no corpo de seu evangelho. Faz parte, juntamente com as outras narrativas, de um
discurso que busca dar sentido a sua macronarrativa e principalmente a uma parte da estrutura

ligada aos discursos de Jesus — a subida para Jerusalém.

Permeada pela estrutura de 9. 51 — 19. 27 que, segundo Marguerat pode ser repartida

em trés secdes'?*, a micronarrativa faz parte de uma secdo que tem como andincio o convite

24 MARGUERAT, Daniel. Novo Testamento — histéria, escritura e teologia. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2009,
pp. 111-114. O autor recorta a viagem a Jerusalém (9. 51 — 19. 28) em trés se¢des: 9. 51 — 13. 21, com
entonacdo tematica na fé e no tornar-se discipulo; 13. 22 — 17. 10, que por meio de parabolas tem uma tematica
voltada para o convite ao Reino; e 17. 11 — 19. 27, com uma “perspectiva do fim dos tempos”, tematiza “Jesus
como pregador de conversdo e de salvagao”.
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para entrar no Reino. Este grande bloco aparece com essa proposta. Nossa narrativa é uma
vertente da proposta.

A pericope faz parte de um grande conjunto sequencial de parabolas de Jesus com
tematicas variadas, sendo que, as historias que formam seu contexto imediato — o capitulo 16
— sdo: O administrador infiel (vv. 1-8); O bom emprego do dinheiro (vv. 9-13); Contra os
fariseus, amigos do dinheiro (vv.14-15); Assalto ao Reino (v. 16); Perenidade da Lei (v. 17);
Indissolubilidade do matriménio (v.18); e fechando o capitulo, O homem rico e o pobre
Lazaro (vv. 19-31).

Considerada uma das parabolas mais dificeis de interpretar'?®

, a descricdo lucana nos
mostra um rico € um pobre em um conflito que s6 € narrado em seu material proprio (L). “O
confronto do rico com o pobre é bem mais forte que em outras passagens e parabolas narradas

pelo préprio evangelista'®®”.

Apresentada a estrutura em que a micronarrativa se encontra no evangelho segundo
Lucas, algumas perguntas devem ser esclarecidas ao longo da aplicacdo da narratologia. Qual
é a realidade cultural e social do texto? A quem, textualmente, a parabola € direcionada? Qual
a intencdo do autor sobre o leitor quando propds essa narrativa? Qual o género dessa
narrativa? Ela forma uma unidade? Por que da inversdao? Qual o motivo da punicdo e da
consolagdo dos personagens? E punido o rico pelo fato de ser rico? E absolvido da punigdo o

pobre por ser pobre?

Tentaremos esclarecer essas perguntas no decorrer desse capitulo. Cabe agora
estabelecer como faremos tal tentativa, ou seja, quais 0S passos que utilizaremos para a

compreensdo do sentido do texto do rico e pobre Lazaro.

125 Cf. BOFF, Lina. Espirito e Missdo na Obra de Lucas — Atos — Para uma teologia do Espirito. Sdo Paulo:
Paulinas, 1996, pp. 35-36; GIRARDET, Giorgio. A los Cautivos Libertad — La misién de Jesus segin San Lucas.
Buenos Aires: Ediciones La Aurora, 1982, p. 134.

126 BOFF, 1996, p. 36.
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Para abordagem de nossa micronarrativa, escolnemos como guia 0s passos da

narratologia encontrados no livro “Para ler as narrativas biblicas™?’. Juntamente com a

abordagem narratologica utilizaremos também alguns procedimentos do método historico-

critico. A ordem seré seguida de acordo com a proposta de Marguerat.

2.1 Traducao da Micronarrativa

2.1.1 Texto Grego'?® da micronarrativa de Lucas 16. 19-31 e analise'?

19 " AvBpwmoc 8¢ TIC MV TAOUGLOC, KO EVESISVOKETO TOPHUPOLY KO
Homem e certo era  rico e  adornava-se (com) purpura e

BUGGOV  €VOPOLVOLEVOC KOO MUEPOLY ACLUTPOC.

linho fino  festejando todo dia suntuosamente

20 mToxoc 8¢ Tic  ovopott Aolopoc €BEBANTO TPOC TOV TULAMVOL
Pobre e certo nome Lazaro jogado junto ao portdo

aVTOD EIMKWUEVOC

dele era afligido por ulcera
21 Kol EMOVUOV XOPTACONVOL OO0 TOV TITTOVIWV OO TNE TPOTELNC

E ansiando alimentar-se a partir dos caiam da a mesa

127 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, pp. 179-183. Essas paginas fazem parte do capitulo 11: “Como

questionar o texto?”.

128 A partir da comparagéo com textos: NESTLE-ALAND. Novium testamentum graece. Germany: Deutsche
Bibelgesellschaft, 1998; SBB. Novo testamento interlinear grego — portugués. Sdo Paulo: Sociedade Biblica do
Brasil, 2004; ALMEIDA, Jodo F. O Novo Testamento: O Texto Grego base da versdo Jodo Ferreira de Almeida

de 1681. Sao Paulo: SBTB.

129 FRIBERG, Barbara; FRIBERG, Timothy. O Novo Testamento Grego Analitico. S&o Paulo: Vida Nova, 2007,

pp. 244-245.



TOU TAOVGLOV’ AN  KOL Ol KUVEC €PYOLEVOL ETEAELYOV TOL
do rico mas também os cdes vinham lambiam  as
ELKN LVTOV.

ulceras dele.

22 £YEVETO  OF OOBOVELV TOV TTWYOV KOl OEVEXOTVOL OLVTOV
Aconteceu e  morrendo 0 pobre e levado ele
VIO TOV OYYELOV €1C TOV KOATOV APpooifL amedovey &
pelaacdo dos anjos até o peitode Abrado; morreu e

Ko 0 TAOVGLOC KO  ETOLOM.

Também o  rico e foi sepultado

23 KO £V T O8N EMOPOC TOVG OHBOALOVE OVTOV, VTCPYWV
E em o hades levantou o0s olhos dele, estando

gv Bacavolg, 0pa  ABpoop oo Hokpodev kol Adlopov

em tortura; vé Abrado de longe e Lazaro

€V TOLG KOATOLG OLVTOV.

em 0s peitos dele.

24 kot o0T0¢ dwvnoag ewmely, IMotep ABpaot, EAENGOV Le

E ele suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim

Kol TEWWoV Aafopov vl Boym 10 0KPOV TOU SOKTUAOU

e mande Lazaro paraque molhe a ponta do  dedo

46
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aVTOV  VOOTOC KOl KOTOWVEN THY YADGGOV OV,  OTL

dele com agua e refresque a lingua minha, porque

08 VVOLOL gV T OAOYL TOUTY).

estouemagonia em a chama esta.

25 eunev 8¢ ABpaop TEkvov, uvnodntt 0Tt ameroBec o ayodo
Disse e Abrado: Filho, lembrai que recebestes o0s beneficios

cov £v 11 {wn cov, kol Aclepog OUOIME  TO.  KOIKOL

teu em a vida tua, e Lazaro igualmente o0s sofrimentos;

VoV ¢ e TOPOKOAELTOL, GV 3€ 03VVACOL.

agora mas neste lugar  consolado, tu e agonia.

26 KoL €V TOOL TOUTOLC  UETOEL MUAOV KOL VUQV  YOGHO LEYOL
E em todas essascoisas nomeio dendés e devos abismo grande

EOTNPLKTOL, ON®C Ol BEAovieC  Stofnvonl  €vBeEV TTPOC VUOC

foi colocado, paraque o0s desejam passar por cima daqui para VoS

un  SVvovion, Unde EKELOEV TPOG MUOS SLOTEPDOLY.

ndo consigam, nem parald juntoa nos passem.

27 eimev 8¢, Epotd o 0DV, TOTEP, TVO MELWYNC ODTOV E1C TOV
Disse e: Suplico ati entdo, pai, que envie ele para a

OLKOV TOV TOLTPOC LoV,

casa do pai meu,
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28 €0 YOp TEVIE ASELGOVC, OMMC  SLOUOPTUPNTOL OVTOLC,

Tenho pois cinco irméos, paraque testemunhe a eles,
o Un Kol oUTol EABCLY E1C TOV TOTOV TOVTOV TN BOLOOVOU.
paraque ndo também eles venham para 0 lugar esse de tormenta.
29 Aeyer 8 APpaayp,  Eyxovot Mwvuogo kot ToVC TPodnToc:

Falou e Abrado: Temos Moisés e 0s profetas;
0KOVGOTOONY OVTMV.
escutem eles.
30 0 8¢ ewmev, OV, matep ABpody, GAX €0V TIC  OmO

O e disse: Nao, pai Abrado, porém se alguém dentre
VEKPQOV TOPELOT TPOG UTOVG UETOVOTIGOVGLY.
mortos for para eles se arrependerao
31 eimev 8& a1, Bl MoUotne Kot 1OV TPOOVIOY 0VK

Disse e aele: Se Moises e os profetas ndo
0KOUOLGLY,  0VS €0V TG €K  VEKPOV OLVOIOTT TELGONCOVTOU.

escutam, nem mesmo se alguém dentre mortos ressuscitar serdo convencidos.

2.1.2 Traducdo Idiomatica

19. E certo homem era rico, € adornava-se com parpura € com linho mais fino festejando

todos os dias suntuosamente.

20. E certo pobre por nome Léazaro, foi jogado junto ao portdo do rico, e era afligido por

Ulcera
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21. e ansiava alimentar-se a partir das coisas que caiam da mesa do rico; mas também os

caes vinham e lambiam suas Ulceras.

22. E sucedeu morrer o pobre e ele ser conduzido pela agédo dos anjos até o peito de Abrado;

morreu também o rico e foi sepultado.

23. E no hades/mansado dos mortos o rico levantou os olhos, estando em tortura; vé& Abrado

de longe e Lazaro em seus peitos.

24. E suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim e envie Lazaro para que mergulhe
a ponta de seu dedo com agua e refresque a minha lingua, pois estou em sofrimento nesta

chama.

25. E disse Abrado: Filho, lembrai que recebeste os teus beneficios na tua vida, e Lazaro

igualmente os sofrimentos; agora pois, ele € confortado, e vocé est4 em agonia.

26. Além disso tudo, entre nds e vos foi posto um grande abismo, para que 0s que quiserem

passar daqui para o vosso lado ndo consigam, nem os do vosso lado passem para ca.
27. E disse: Suplico entdo a ti, 6 Pai, que o envies a casa do meu pai,

28. pois tenho cinco irmaos, para que testemunhe a eles, para que eles também néo venham

para esse lugar de tortura.
29. E falou Abrado: Tém eles a Moisés e os profetas; escute-o0s.

30. E ele disse: N&o, pai Abrado, mas se alguém dentre os mortos for para 14, se

arrependeréo.

31. E disse a ele: Se Moisés e os profetas ndo obedecem, nem mesmo se uma pessoa

ressuscitar dentre os mortos, serdo convencidos.
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2.2 Critica Textual: Reconstruindo o texto

O papel da reconstrucdo do texto é tarefa da critica textual que, segundo Zabatiero,
denomina “o estudo da transmissao dos manuscritos e da definicdo dos critérios com o

objetivo de determinar o melhor texto disponivel”*.

Essa reconstituicéo seré feita a partir do uso das edicdes criticas Nestle-Aland**! e The

132

Greek New Testament™*“ como baliza para comparacéo do texto.

2.2.1 Variantes

Considerando a tarefa da critica textual*®, o The Greek New Testament apresenta em

seu aparato critico as seguintes variantes:
O versiculo 21 mostra na estrutura da frase trés variagoes:

(1) twv mrroviev (das que caiam), com o apoio de importantes manuscritos: o Papiro p75
do século Il1; as Unciais x* (da leitura original corrigida) do IV século, B (séc. 1V), L (séc.
VIII); as primeiras versdes dos manuscritos Latinos da Itala: b (séc. V ou VIII/IX), ¢ (séc.
XU/XIIN), e (séc. VIVI), ff2 (séc. V), i (séc. V), | (séc. VII/VII), g (sec. VI/VII), rl (séc. VII);
as versdes Siriacas Antiga: Curatoriana e Sinaitica (séc. I11/1V) e Siriaca Palestina (séc. V),
0s manuscritos Copta Saidico (séc. IlI) e em parte o Bohairico (séc. I1l1) dos manuscritos
latinos; dos pais da igreja grega: Marcido, indicado numa citacdo de Adamantius (séc. I1),
Clemente (antes de 215 d.C.); dos pais da igreja latina: Ambrdsio (397 d.C.) e Gaudéncio
(antes de 406 d.C.).

(2) twv wipwv tov mrroviwv (das migalhas que caiam) é apoiada por: Unciais:
x2 (segunda correcdo do manuscrito da leitura original) do século IV, A (séc. V), D (traz
wiywv) do século V, W (séc. V), A (séc. IX), © (séc. IX), ¥ (séc. VIII/IX); dos manuscritos

130 7 ABATIERO, Jalio. Manual de Exegese. Sdo Paulo: Hagnos, 2007, p. 36.

I NESTLE-ALAND, 1993.

32 THE GREEK NEW TESTAMENT. Fourth Revised Edition — Dictionary. Westphalia: United Bible Societies,
1994.

133 De acordo com WEGNER, Uge. Exegese do Novo Testamento manual de metodologia. Sdo Paulo: Sinodal &
Paulus. 1998, p. 39: “A tarefa as critica textual consiste em: constatar as diferencas entre os diversos
manuscritos que contém copias do texto da exegese e avaliar qual das variantes poderia corresponder com
maior propriedade ao texto original escrito pelo autor biblico”.
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gregos Minusculos: f13 (Familia 13) que contém citacdes independentes do seu grupo: 13
(séc. XI11), 69 (séc. XV), 124 (XI), 174 (1052 d.C.), 230 (1013 d.C.), 346 (séc. XI1), 543 (séc.
XI1), 788 (séc. XI), 826 (séc. XIlI), 828 (séc. XII), 983 (sec. XII), 1689 (1200 d.C.), 1709 (séc.
X); Mindsculos: 28 (séc. XI), 33 (séc. IX), 157 (cerca de 1125 d.C.), 180 (séc. XII), 565 (séc.
IX), 579 (séc. XIII), 597 (séc. XIII), 700 (séc. XI), 892 (séc. 1X), 1006 (séc. XI), 1010 (séc.
X11), 1071 (séc. XI1), 1241 (séc. XI1), 1243 (séc. XI), 1292 (séc. XII1), 1342 (séc. XI11/XIV),
1424 (séc. IX/X) e 1505 (séc. XII); os testemunhos da leitura dos Bizantinos do segundo
milénio [E, F, G, H, N, P]; a maioria dos Lecionarios gregos (0 mais recente do séc. IX); as
antigas versdes da Itala: a (séc. 1V), aur (séc. VII), d (séc. V/IVI), f (séc. VI/IX); a Vulgata
datada do IV e V século; as versdes Siriacas Antiga: Peshitta (primeira metade do V séc.) e a
versdo Harclean (616 d.C.); as versdes Copta Saidica e Boraidica do Il séc.; as versdes
Arménia (séc. V); Etidpica (a partir de 500 d.C.), Georgiano (séc. V), da antiga Igreja Eslava
(séc. IX); as evidéncias dos pais da Igreja grega: Origenes (253/254), Adamantius (séc. 1V);
dos pais da Igreja latina: Jeronimo (419/420) e Agostinho (430).

(3) twv mrroviwv wiyiwv (das migalhas que caiam) tem apoio dos Manuscritos gregos
Minusculos: f1 (Familia 1) que contém os manuscritos 1 (séc. XII), 118 (séc. XIII), 131 (séc.
X1V), 209 (séc. XIV/XV), 1582 (949 d.C.), e outros; e 0 manuscrito 205 (séc. XV).

Tanto a edigdo critica The Greek New Testament (fourth revised edition) quanto o A

Textual Commentary on the Greek New Testament™*

trazem entre chaves, {B}, a
probabilidade da variante (1) r@v mizroviev ser quase certa em relagdo as outras variantes,
(2) e (3). A indicacédo de a variante ser quase certa em relagdo as outras se da pela avaliagdo
das evidéncias encontradas para cada variante. A “quase certeza” ¢ apontada na colocagdo
twv mrroviwv principalmente por conter em sua lista o papiro p75 do inicio do séc. 11l. A
segunda variacdo apresenta manuscritos do IV séc. como o mais tardio. Ja a terceira variacdo

¢ apoiada com manuscritos do séc. XII.

O A Textual Commentary indica apenas essa variante em 16.21, sendo a Unica variante
do texto todo de Lucas 16.19-31. Referindo-se a variante de nimero (2), Metzger diz que a
“expressdo mais pitoresca twv wiyiwv foi introduzida pelo copista de Mateus 15277 ou é

“uma variante que se pode explicar pela assimilacdo a Mateus 15.27 e que de qualquer modo

13 METZGER, Bruce M. A textual commentary on the greek new testament. West Germany: United Bible
Societies, 1975, p. 166.
135 Cf. METZGER, 1975, p. 166, traduc&o nossa.
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ndo afeta a interpretacio da narrativa™®. Seja pelo manejo do copista ou apenas por
assimilacdo, a passagem trata do protesto da mulher cananéia: “Ela insistiu: “Isso é verdade,

Senhor, mas também os cachorrinhos comem das migalhas que caem (rwv wiyiov t@v

mrrovrwy) da mesa dos seus donos!”™” (Mt 15. 27), onde a expressio aparece.

De acordo com Omanson™’, “esta variante ndo tem maior importancia para a
tradug¢ao” e que o acréscimo pode ser uma das “tentativas de expressar em bom portugués o

significado de tdv mmtoviwy”.

Outras duas variantes sdo constatadas no manual critico The Greek New Testament
para a pericope de Lc. 16.19-31. Ambas apresentam entre chave a letra {A}, indicando que o

texto é certo.

Aparecem no versiculo 21: (1) ziovoiov, apoiado pelo mesmo papiro p75 (séc. 111)
da variante supra e por inUmeros manuscritos que vao do século IV a 430 com Agostinho. Em
contraponto: (2) zAovoiov ket ovdeig £51dov avrw, que é comparado com o versiculo de
Lc 15.16 — “Ele queria matar a fome com as bolotas que os porcos comiam, mas ninguém
lhas dava” (xai ovdeis edidov avt@); é apoiado por manuscritos do século IX/X como mais
tardio. Nesta variante, algumas versdes recorrem-se do acréscimo do versiculo citado®®. A
Biblia Jerusalém traduziu até “... rico” (zlovaoiov), trazendo em nota de rodapé o acréscimo:

“Ad.: “mas ninguém lho dava” (cf. 15,16)”139.

Sobre as notas exegéticas acerca do adjetivo rico (zlovoioc), Joseph A. Fitzmyer
aborda que a grande maioria dos cddices o rico € um personagem sem nome €, que “s6 o P75,
0 manuscrito mais antigo da tradi¢do textual grega sobre o Evangelho de Lucas, acrescenta

onomati Neués (= <<de nome Neves>> <<chamado Neves>>)*

A outra variante refere-se aos versiculos 22-23: (1) £ragn. 23 xoi €v 1w @on
apoiado também pelo papiro p75 (séc. 111) como mais tardio em relacdo a: (2) eragn v
¢Sp. tendo 0 manuscrito mais tardio do século IV. A variagdo é constatada apenas pela

divisdo de versiculos, o que ndo muda o sentido corrente da frase. Segundo Omanson:

1% GOURGUES, 2005, p. 152.

37 OMANSON, Roger L. Variantes Textuais do Novo Testamento — Analise e avaliagéo do aparato critico de
“O Novo Testamento Grego”. S80 Paulo: Sociedade Biblica do Brasil (SBB), 2010, p. 139.

138 Cf. OMANSON, 2010, p. 139.

139 BIBLIA. Biblia de Jerusalém — nova edicéo revisada e ampliada. 7° edicdo. Sdo Paulo: Paulus, 2011, p.
1818.

YO RITZMYER, vol. 111, 1987, p. 755.
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Vaérios testemunhos, em especial representantes do tipo de texto ocidental, ndo
trazem o xou e, assim, conectam a locugdo preposicional ev @ qdn diretamente
com o verbo etaon (foi sepultado), no v. 22. A evidéncia manuscrita favoravel a
inclusio de kot € bastante significativa. Além disso, Lucas, em geral, evita
construcdes assindéticas (a juncdo de duas oragdes sem 0 uso de uma conjuncédo
como “e”)*.

Posto isto, no que diz respeito as variantes que ocorrem na pericope de Lc. 16.19-31

nenhuma delas altera o sentido corrido do texto narrativo.

2.3 Clausura: Delimitando o sentido do texto

Sabemos que “no texto biblico a estruturagdo em capitulos ndo ¢ uma boa referéncia
confiavel”**2. Nem o recorte feito pelos titulos e subtitulos apresentados dentro do préprio
capitulo. Por assumirmos a pericope de Lucas 16. 19-31, devemos demonstrar como esse

corte na narrativa representa um segmento narrativo com comeco e fim.

2.3.1 Onde comega e onde termina a narrativa?

A narrativa do homem rico e do pobre Lazaro, dentro de seu conjunto maior, tem um
inicio e um fim. Essa narrativa tem um sentido dentro da macronarrativa, mas também tem
um sentido como uma historia isolada. Ao estabelecermos sua clausura, a delimitaremos
como uma unidade produtora de sentido, “pois decidir sobre a clausura do texto € o primeiro
gesto interpretativo que, delimitando uma unidade produtora de sentido, abra a leitura e
programa sua regulagem”™*®, Com isso queremos dizer que Lucas 16. 19-31 tem em sua

narrativa um sentido Unico como texto.

Zabatiero compreende que “para delimitar uma pericope € necessario identificar as

margens linguisticas que indicam os limites de um texto e o dividem em pericopes: as

1 OMANSON, 2010, p. 140.
12 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 44.
3 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 43.
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144
77, Egger apresenta que “os

mudangas relevantes nas pessoas, tempo, espaco e vocabulario
melhores subsidios para a segmentacdo, sdo fornecidos pelas indicacGes de tempo e de lugar,
como também pelas mudangas de tema™**. E de acordo com a narratologia, “o narrador

dispoe de quatro parametros: tempo, lugar, constelacdo de personagens, tema” .

Os critérios indicadores utilizados para o enclausuramento do texto se dispde, dentro
do contexto imediato de Lucas 16, fixar um recorte amarrando a micronarrativa juntamente
com as outras narrativas de Lucas que transmitem um mesmo tom, um mesmo sentido: a

mensagem contra os ricos e os fariseus (v.14).
Onde comeca a narrativa? Essa é nossa primeira pergunta para delimitarmos.

E muito proprio de Lucas utilizar a expressdo A vépwmoc tic (Anthropos tis — “certo
homem™) no inicio de suas pardbolas. Vemos isso em 10. 30, 14. 16, 15. 11. No capitulo 16
encontramos essa expressdo duas vezes: 16. 1 e 16. 19, onde no verso 19 aparece "A v@owroc
0¢ i (Anthropos de tis — “E certo homem™). Identificamos, mediante esse vocabulo, a

interrupcao da parabola inicial do capitulo para com a parabola subsequente.

A marcacao final da historia contada na narrativa do rico e Lazaro em relacéo ao inicio
da narrativa de Lucas 17 acontece pela percepcdo de que no discurso de Jesus um novo

ensinamento se da sem nenhuma relacéo tematica com a parabola anterior'*’,

Outro indicador séo os personagens. Enquanto em Lc 16. 1-13 a narrativa se concentra
no homem rico, seu administrador e a aplicacdo, os versos 14-15 sdo palavras dirigidas aos
ouvintes fariseus, nos versos 19-31 a narrativa apresenta um rico € um pobre por nome
Lazaro, ou seja, hd uma ruptura e continuidade. Em cada pericope novos personagens dédo

vida ao texto e criam um vinculo tematico.

Para entendermos a progressdo dessa narrativa quanto aos personagens e lugar,
fragmenta-los em episo6dios narrativos ou cenas nos ajudardo a enxergar como opera 0

narrador em relacéo ao leitor.

144 7 ABATIERO, Jilio. Manual de Exegese. S&o Paulo: Hagnos, 2007, p. 37.

%5 EGGER, Wilhelm. Metodologia do novo testamento. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 1994, p. 53.
16 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 45.

147 Sobre a delimitagdo ver: GOURGUES, 2005, p. 152.
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2.3.2 Os quadros da narrativa

. . . . . 148
Os quadros podem ser identificados como “subunidade de uma micronarrativa”

, Ou
seja, aquilo que acontece dentro do ambiente narrado. A divisdo em subunidades ainda ndo
tem como intencdo caracterizar as personagens, o lugar, ou o tempo e 0 género da narrativa.
Tem como propdsito, assim como na cinematografia, demonstrar a autonomia do texto em

relacdo a sequéncia narrativa.

Quando lemos Lc 16. 19-31, a vemos como uma grande cena. Essa grande cena
quando demarcada em pequenas cenas ressalta significacdo ao leitor. Como num itinerario, o
narrador guia o leitor ao seu designio teolégico. Veremos como isso se d& aplicando ao texto

do rico e do pobre Lazaro.

De acordo com J. Jeremias'*®, nossa narrativa apresenta uma estrutura bipartida, ou
como ele afirma, de “duplo climax”. Ele organiza os vv. 19-23 como o primeiro climax e 0s
VV. 24-31 como o segundo. Para ele “a acentuagdo recai sobre a novidade que Jesus lhes

; 1
acrescenta, sobre o epilogo™**

, visto que J. Jeremias liga a narrativa ao material paralelo
referente a fabula egipcia da viagem de Si-Osiris e do seu pai Seton Chaemwese ao reino dos
mortos. J& Gourgues™" apresenta uma estrutura tripartida. Ele divide em trés cenas: vida (vv.

19-21), morte e inversdo (vv. 22-26) e inversdo como padréo (vv. 27-31).

Podemos segmentar a micronarrativa de Lc 16. 19-31 em trés quadros, atentando para
os acontecimentos e entendendo que o “quadro muda quando o narrador faz o leitor ver outra

99152

coisa, quando lhe oferece outra imagem de conjunto ou outra por¢do da imagem” >°, COMO em

um espetaculo. Isso nos ajudara ter uma compreensdo do conjunto.
Trés quadros de Lc 16. 19-31:

Quadro 1 (vv. 19-21) — A descricdo dos personagens projeta luz a vida de cada um
deles. Dois personagens sdo descritos, um rico que se esbanjava com roupas esplendorosas e
de cores vivas, com festas e banquetes todos os dias. Contrario ao rico, a narrativa desenha
outro homem, o pobre. Este € apresentado por nome de L&zaro. A narrativa o descreve como

um mendigo que foi jogado ao portdo do rico e esperava todos os dias se alimentar do pdo que

18 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 48.
19 Cf. JEREMIAS, 2007, p. 187.

150 JEREMIAS, 2007, pp. 184-187.

151 GOURGUES, 2005, pp. 153-155.

12 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 48.
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caia da mesa do rico. Além da fome extrema, o pobre sofria de Ulceras e convivia com 0s cdes

que o aliviavam lambendo suas feridas.

Quadro 2 (vv. 22-26) — Representa 0 momento da inversédo dos personagens. Ambos
0s personagens morrem. O pobre é levado pelos anjos ao seio de Abrado. O rico morre e
recebe um sepultamento. Como se a camera fosse trocada, o rico é transposto para o ambiente
dos mortos, o hades. Esse, agora em tormentos, vé Lazaro no seio de Abrado e inicia um
didlogo imperativo que tem como proposta aliviar sua tormenta “nesta chama”. Abrado
responde ao rico ressaltando a inversé@o das fortunas, ou seja, tormento para 0 que gozou em
vida e consolo para aquele que sofreu em vida. A cena termina com a invocacdo de um

abismo existente entre o local do tormento e o local do consolo.

Quadro 3 (vv. 27-31) — Réplicas sobre a inversdo. Esse quadro, também guiado pelo
imperativo, remonta a cena dialogal entre o rico e Pai Abrado. A conversa se da por causa dos
cinco irmdos do rico, que como ele, também tem como destino o hades. E suscitada a
observancia da lei e dos profetas como parametro pos-vida. A volta de Lazaro dentre os

mortos € tida como incapaz de convencer os irmaos do rico.

Diante dos trés quadros, a estrutura esquematica para representar a narrativa pode ser:

Estado dos vivos
O rico opulento (v. 19)
Léazaro (v. 20-21)

Falecimento dos vivos
Morte do pobre (v. 22a)
Morte do rico (v. 22b)

O rico defunto e sua desgraca frente a Abrado
Espetaculo do pobre em seu dito

Contemplado pelo rico (v. 23)

Primeira suplica do rico (v. 24)
Primeiro rechaco de Abrado (v. 25-26)

Segunda suplica do rico (v. 27-28)
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Segundo rechaco (v. 29)

Terceira suplica (v. 30)

Terceiro rechaco (v. 31) ™

As trés cenas nos remetem as imagens que guiam o andamento do texto, a imagem

composta pelo narrador. Entendemos assim 0 mundo que o narrador quis expor.

A magia de um relato reside em sua capacidade para construir um mundo [...] Uma
frase, e o narrador abre um espaco que o leitor e a leitora estdo convidados a
habitar. O poder de atracdo do relato é o de desdobrar um mundo que o leitor vai
recorrer, um mundo povoado por personagens desenhados em uma agéo em que 0
narrador preparou surpresas e consequéncias. Por solicitar a imaginacao do leitor, o

relato, como num piscar de olhos, faz viajar no espago e no tempo. A magia do

<<era uma vez..>>"*

2.3.3 A sequéncia narrativa

A sequéncia narrativa diz respeito a “uma unidade narrativa composta de varias
micronarrativas, articuladas uma a outra por um tema comum, ou ligadas pela presenca de um
mesmo personagem principal”>>. Em outras palavras, é a arquitetura que compde a unidade

da micronarrativa, 0 meio em que ela foi posta textualmente.

Cabe dizer que a narrativa do homem rico e do pobre Lazaro é uma das sete parabolas

tidas como fonte prépria de Lucas'®®. Ela faz parte, juntamente com outras parabolas, de:

[...] uma estratégia retdrica de convencer os ricos ao arrependimento utilizando
dindmicas parabdlicas que movem o leitor longe de uma visdo estabelecida da
realidade que é exclusiva e elitista em direcdo a uma viséo alternativa da realidade

153 BOVON, Francois. El Evangelio Segun San Lucas. Vol. Ill de 1V, Lc 15, 1 — 19, 27. Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2004, p. 144, traducdo nossa.

> MARGUERAT, D.; WENIN, A.; ESCAFFRE, B. En torno a los relatos biblicos. CB 127. Estella: Editoria
Verbo Divino, 2005, p. 06, tradugdo nossa.

1% MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, pp. 48-51.

1% MARGUERAT, 2009, p. 117. “Uma parte importante do texto (quase 45%) pertence apenas ao terceiro
evangelho: cerca de 550 versiculos”. Em meio a essa lista, temos “um grupo de parabolas (o samaritano, o
amigo importuno, o homem rico, a figueira, a dracma perdida, o filho perdido, o rico e Lazaro, o fariseu e 0
coletor de impostos etc.)”; Cf. FITZMYER, 1986, vol. I de IV, “Introduccion General”, pp. 147-150.
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que é inclusiva, igualitaria e associada com a pregacdo de Jesus sobre o reino de

Deus™’.

A partir dessa estratégia macro, delimitaremos a arquitetura da pericope de Lc 16. 19-
31 pelo seu capitulo 16, onde sua narrativa esti situada. Isso ndo quer dizer que sua
arquitetura se vale apenas desse capitulo. Mas aqui encontramos bem ressaltado o tema, que

narrativamente € mais fluida em relacdo a narrativa do caminho (9. 51 — 19. 27).

O tema que perpassa 0 capitulo 16 de Lucas € o bom uso das riquezas (vv. 1-13),
portanto, um dos temas que perpassam o Evangelho e o trajeto de Jesus no caminho da
Galiléia para Jerusalém. E um dos lagos condutores das narrativas lucana. O leitor, ao ler o
capitulo onde esté inserida a micronarrativa, terd como orientacdo rever como devem usar

seus bens em vida, pois seu final transmite nitida condenacéo dos ricos e das riquezas.

Os versiculos 14-15 tratam, posta pelo narrador, de uma das caracteristicas dos
fariseus. Tal caracterizacdo auxilia o uso da Lei e dos Profetas (vv. 16-18) dando a ambos a

validade duradoura e a falta e mau uso pelos fariseus.

Esta também ligado a esse tema o assunto da riqueza e da pobreza (vv. 19-31). Bovon
afirma em sua analise que “a inversdo de destinos, assim como 0 contraste entre a riqueza e a
pobreza, sdo conhecidos pelos leitores do evangelho”*®. O contexto imediato das narrativas
transparecem ambos os temas: bom uso das riquezas, a Lei e os Profetas como baliza do

contraste entre riqueza e pobreza e, ainda, a inversdo que sugere conflito.

2.4 O Enredo

O enredo é como esta organizada a historia. E como estfo encaixadas as agbes dentro
da narrativa e dao sentido ao leitor. “Entre a narrativa e a ndo narrativa, a diferenga esta na

relacdo de causa e efeito construida pelo discurso [...] desde que uma relacdo significativa de

17 S7ZUKALSKI, 2012. p. 02, tradugdo nossa.
58 BOVON, 2004, vol. 111, p. 143.
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causalidade seja colocada entre dois fatos, ha narrativa™'*®. Existe narrativa se existir relagdo

de causa-efeito, ou seja, “agdes ligadas entre si dentro de uma relagio de causalidade™.

2.4.1 O fio condutor

“O enredo ¢ o principal unificador da narrativa, seu fio vermelho; ele permite

. L o 161
organizar, em um cenario coerente, as etapas da historia contada”™".

Para entendermos o fio condutor da micronarrativa de Lc 16. 19-31, recortaremos em
episodios de acordo com a estrutura quinéria. Esta, por sua vez, tem por objetivo ressaltar
entre a situacdo inicial e a situacdo final da narrativa, o nd, a acdo transformadora e o
desenlace que compde o enredo. Apresentaremos 0s conceitos dessa estrutura quinaria no

processo de aplicacao ao texto do Rico e Lazaro.

De acordo com Marguerat e Bourquin®®?, o esquema quinério advém das formulacdes
iniciais de Aristdteles sobre o enredo classico em que ele utilizou para estruturar uma epopeia
e a tragédia. Em seu esquema piramidal, Aristdteles entendia que fazia parte do enredo o n6 e
o desenlace. Para ele o no era “a parte da tragédia que vai desde o inicio até ao ponto a partir
do qual se produz a mudanga para uma sorte ditosa ou desditosa™®. Aristoteles entendia o

desenlace “a parte que vai desde o principio desta mudanca até ao final da pega”164.

Na estrutura quinaria, cinco etapas comp®e o enredo.

[...] toda narrativa se define pela presenca de duas balizas narrativas (situacéo
inicial e situacédo final), onde as quais se estabelece uma relagéo de transformagé&o.
A transformacdo faz o sujeito passar de um estado, mas essa passagem deve ser

desencadeada (n¢) e efetuada (desenlace)™.

1 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 55.

10 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 28.

161 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 56.

162 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, pp. 56-57.

163 ARISTOTELES. A Arte Poética. S&o Paulo: Editora Martin Claret, 2004, p. 66.
164 ARISTOTELES, 2004, p. 66.

165 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 58.
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Esse “modelo tenta avaliar o lugar dominante que adquire, no interior da historia, a
acdo transformadora que se narra. A ideia subjacente é que cada historia revela uma

transformago, ou aquisi¢do, ou uma perda™'®®. O esquema se apresenta da seguinte forma:

Situacdo inicial: 19 E certo homem era rico, e adornava-se com purpura e com linho mais
fino festejando todos os dias suntuosamente. 20 E certo pobre por nome Lazaro, foi jogado
junto ao portéo do rico, e era afligido por ulcera 21 e ansiava alimentar-se a partir das coisas
que caiam da mesa do rico; mas também os cdes vinham e lambiam suas Ulceras. 22 E
sucedeu morrer o pobre e ele ser conduzido pela agdo dos anjos até o peito de Abrado; morreu

também o rico e foi sepultado.

N6: 23 E no hades/mansdo dos mortos o rico levantou os olhos, estando em tortura; vé

Abrado de longe e Lazaro em seus peitos.

Acdo transformadora: 24 E suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim e envie
Lazaro para que mergulhe a ponta de seu dedo com &gua e refresque a minha lingua, pois

estou em sofrimento nesta chama.

Desenlace: 25 E disse Abrado: Filho, lembrai que recebeste os teus beneficios na tua vida, e
Lazaro igualmente os sofrimentos; agora pois, ele é confortado, e vocé estd em agonia. 26
Além disso tudo, entre nds e vés foi posto um grande abismo, para que 0S que quiserem

passar daqui para o vosso lado ndo consigam, nem 0s do vosso lado passem para ca.

Situacdo Final: 27 E disse: Suplico entdo a ti, 6 Pai, que 0 envies a casa do meu pai, 28 pois
tenho cinco irmaos, para que testemunhe a eles, para que eles também ndo venham para esse
lugar de tortura. 29 E falou Abrado: Tém eles a Moisés e os profetas; obedeca-os. 30 E ele
disse: Ndo, pai Abrado, mas se alguém dentre os mortos for para |4, se arrependerdo. 31 E
disse a ele: Se Moisés e os profetas ndo obedecem, nem mesmo se uma pessoa ressuscitar

dentre os mortos, serdo convencidos.

A situacdo inicial tem por objetivo expor as circunstancias em que a narrativa se
apresenta. No caso da narrativa de Lc 16. 19-31, o leitor se depara com a exposi¢do dos
personagens em suas condi¢Oes diferentes socialmente descritas. Um rico que esbanja
diariamente sua riqueza e um pobre que todo dia espera consolo no portdo do rico. E também
nessa exposicao inicial que, subitamente, o narrador introduz a morte das personagens. O rico

¢ servido de um sepultamento e o pobre e dirigido pelos anjos ao “seio de Abrado”. Essa

166 MARGUERAT, 2005, p. 15.
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situacdo inicial, apresentada pelo narrador, tera que ser resolvida na continuacdo da narrativa.

A narrativa demonstrara a tentativa de eliminag8o desse quadro inicial.

O n6 da narrativa é o inicio da sua tensdo O narrador introduz o desequilibrio a
narrativa e o suspense ao leitor. Normalmente, o n6 revela um conflito ou um obstaculo. Em
nosso texto, o ndé € demarcado pela situacdo do reconhecimento do rico do local e do
sofrimento nesse novo ambiente, o Hades. E a exposicdo do acontecimento da morte no
espaco narrativo inicial que se introduz a tensdo narrativa da inversdo. A morte desencadeia o

no da narrativa, ou seja, a nova condi¢do do rico e a do pobre Lazaro.

Na morte das personagens também fica visivel o fator condicdo social. Enquanto o
rico é sepultado, sobre o pobre diz-se apenas que morreu. Porém, o relato da morte do pobre
Lazaro é precedido da atuacdo dos anjos, que o leva ao seio de Abrado. Enguanto que o rico,
ao ser sepultado, parece “acordar” em seu novo lar. E com a imagem desse ambiente que o
leitor se d& conta que houve uma inversdao e que, a partir desse momento, uma acgdo

transformadora é necessaria.

Na acdo transformadora espera-se um resultado da situacdo exposta inicialmente.
Busca principalmente uma alteracdo desse estado. No caso da narrativa de Lc 16. 19-31,
entendemos que essa acdo transformadora acontece quando no primeiro didlogo, o rico
recorre a Abrado no intuito de ser aliviado de sua nova condi¢do existencial. Até esse ponto, 0
rico parece entender sua situacdo de sofrimento e ndo sua condi¢do eterna nessa “chama”. A
suplica do rico é o momento chave da acdo transformadora por representar, apos a morte, a
cena do pobre em vida. A inversdo — 0 n0 — € representada como uma nova situacdo que
revela na exposicdo da narrativa 0 rico na mesma situacdo do pobre quando estava vivo,

esperando por ajuda.

O desenlace da narrativa expressa o fim do no, pois “descreve os efeitos da acdo
transformadora sobre as pessoas em questdo ou a maneira como se restabelece a situacdo em
seu estado anterior™'®”. O versiculo 25 e 26 representam 0 momento em que o rico entende
que o seu atual estado de sofrimento serd eterno. A inversdo, agora, € narrada na fala de
Abrado, que esclarece o motivo da nova condi¢do social e existencial dos personagens. Isso €
posto ao leitor por meio da imagem de um “abismo” existente entre os dois personagens, dito

por Abrado no dialogo.

7 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 59.
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A situacdo final ilustra, apos a liquidagdo da tensdo, “o reconhecimento do novo
estado ou [...] esse momento corresponde & alteracdo da situacdo inicial pela eliminagéo de
uma falta”*®®. O dialogo avanca nos versiculos. 27-31 entre o rico e Abrao, no qual o foco se
torna o pedido do rico por seus irmdos e ndo mais para si mesmo. Novamente Abrado nega os
dois pedidos, agora em favor dos cinco irm&os do rico. Abrado conclui ressaltando a
impossibilidade de mudanca da situacdo dos irmédos que estéo vivos, pois ndo escutam a lei e

os profetas.

A partir dessa distribuicdo do texto no modelo quinario, o enredo deve ser identificado
pelo leitor. O n6 e o desenlace da narrativa devem delimitar o enredo, porém, “identificar o
enredo consiste em discernir qual ¢ agdo transformadora™'®®. A acao transformadora tem
como funcdo, ao destacar o enredo, comunicar ao leitor um objeto ou um objeto valor.
Quando o rico se submete a pedir em seu favor, situacdo que a narrativa ndo diz sobre ele
antes da morte, o leitor é chamado a conscientizacdo de que uma tensdo narrativa é dada na
resposta de Abrado no desenlace v. 25 “E disse Abrado: Filho, lembrai que recebeste 0s teus
beneficios na tua vida, e L&zaro igualmente os sofrimentos; agora pois, ele é confortado, e
vocé estd em agonia”. Concluimos que o enredo dessa narrativa € a inversdo das situaces

expostas da vida e representadas no pés-morte.

A tensdo narrativa desse versiculo propde ao leitor a felicidade eterna do pobre Lazaro
e a infelicidade eterna do rico. O parametro apontado pelo narrador, mediante a personagem
Abrado, ¢ a condicao em vida do rico e do pobre. De acordo com Marguerat, “para identificar
essas duas consequéncias possiveis (feliz ou infeliz), alguns falam de uma resolugdo do tipo

170 "ou ainda, ambas as resolucdes podem

“cOmico” oposta a uma resolugdo do tipo “tragico
alternar no momento da tenséo narrativa. Podemos supor comicidade no final infeliz do rico
diante do seu pedido de alivio, ao passo que o personagem Lazaro nada precisa pedir em sua

nova condicéo.

Outro elemento da estrutura quinaria que nos ajuda a entendermos o enredo da
narrativa do rico e do pobre Lazaro ¢ a tensdo dramatica. Ela “nao tem um lugar assinalado no
enredo e corresponde a uma intensidade emocional ou pragmatica [...] € o instante em que o

personagem é situado de maneira decisiva diante da interven¢io de Deus™’!. Entendemos

18 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 59.
%9 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 61.
0 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 63.
1 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 64.
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esse momento no texto quando, ao leitor, é dito da inversdo que trouxe alivio ao anseio do

pobre.

2.4.2 A relacdo do enredo unificante e o enredo episodico

Por enredo unificante entendemos a macronarrativa e, por enredo episodico
entendemos a micronarrativa. A relacdo entre a macronarrativa e a micronarrativa supde o que
o narrador pretende revelar ao leitor. Mais precisamente, o enredo unificante ¢ o “enredo de
uma sequéncia narrativa ou da narrativa portadora (macronarrativa) que sobrepuja e engloba

os enredos dos episodios nele contidos™ .

De acordo com esse conceito, o episddio do rico e do pobre Lazaro encontra-se numa
cadeia narrativa (ja disposta na “sequéncia narrativa”). O coragdo dessa estrutura narrativa
tem como enredo unificante a caracterizagdo do narrador aos novos interlocutores de Jesus, 0s

fariseus!’.

Os vv. 14-16 de Lucas 16 ressaltam os fariseus como mais um dos interlocutores de
Jesus. Encontramos no inicio desse capitulo os interlocutores a quem Jesus se dirige (v.1la
“Dizia ainda a seus discipulos”). No meio do capitulo, os fariseus sdo introduzidos como
aqueles que “ouviam tudo isso e zombavam dele” (v.14b). Mas o narrador destaca uma
caracteristica aos fariseus: “Os fariseus, amigos do dinheiro” — @apioaior ¢ilapyvpor
(v.14a) .

De acordo com Szukalski'"

, 0 que unifica a narrativa do rico e do pobre Lazaro aos
episodios do contexto imediato sdo as palavras do narrador contra os fariseus, o que culmina
na acusacdo de Jesus contra eles “vOs SOis 0S que querem passar por justos diante dos
homens, mas Deus conhece os coragdes; o que € elevado para os homens, € abominavel

diante de Deus” (v.15). Desse modo, para enfatizar o enredo unificante, sua estrutura proposta

2 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 73.

1% Cf. LONGENECKER, Richard N. (Ed.). The Challenge of Jesus’ Parables. Michigan: Eerdmans Publishing
Company & Cambridge, 2000, p. 230. “A parabola do homem rico e Lazaro em Lucas 16:19-31 é definido como
um aviso para os fariseus sobre os perigos do amor ao dinheiro, que foi um amor que eles negaram, mas
secretamente abracaram (16:14). Tal como o parabola do Gerente Astuto, que segue no capitulo 16, ele
apresenta um quadro do custo humano da preocupagdo com a riqueza. Considerando a historia do gerente
implicava uma conclusdo feliz da reconciliacdo humana, com desvanecimento de dinheiro para o segundo
plano, este conto retrata alienacdo sombria tanto nesta vida e além”; traducéo nossa.

174 S7ZUKALSKI, 2012, pp. 94-95.
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do capitulo 16 é relatada de maneira que no centro do sanduiche encontram-se os versiculos
14-15:

16. 1-9 A parabola do administrador desonesto
16. 10-13 Ensino em fidelidade a Deus / Uso Correto da Riqueza
16. 14-15 fariseus ridicularizam Jesus / Jesus ridiculariza os fariseus
16. 16-18 Ensino em fidelidade a Deus / correta observancia da Lei

16.19-31 A parabola do homem rico e Léazaro"”

2.4.3 O enredo € de resolucdo ou de revelacéo?

A partir do enredo unificante, capitulo 16, e do enredo episddico, a narrativa do
homem rico e do pobre Lazaro, devemos determinar se esse enredo é de resolugdo ou de

revelagéo.

Por enredo de resolugdo compreendemos o “enredo cuja agdo transformadora opera no
nivel pragmatico™’®; por enredo de revelagio entendemos como o “enredo cuja agdo
transformadora consiste em um ganho de conhecimento sobre um personagem da historia

contada™"’. Dados 0s conceitos, vejamos a acio transformadora da narrativa de Lc 16. 19-31.

Denominamos a acdo transformadora no v.24 “E suplicando disse: Pai Abrado, tenha
piedade de mim e envie Lazaro para que mergulhe a ponta de seu dedo com &gua e refresque
a minha lingua, pois estou em sofrimento nesta chama”. Aqui a narrativa apresenta o rico em
uma condicéo totalmente outra em relacao a situacdo inicial. O leitor entende a sUplica do rico
ao pai Abrado como o momento da inversdo e como um estado-resultado em relacdo a sua

atuacdo quando em vida.

Encontramos, no nivel de tessitura do episodio, um enredo de resolugdo. O pobre
recebe ap6s morrer consolo para seu sofrimento, enquanto que o rico é torturado. O objeto-

valor é consolo para um e sofrimento para o outro. No nivel do leitor, o rico ndo é visto como

175 S7ZUKALSKI, 2012, p. 94.
6 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 73.
" MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 73.
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justo perante a lei e os profetas. Ele ndo cumpre o seu papel para com o pobre e, por isso,

merece a condenacao.

Acerca do enredo unificante de Lucas 16, o enredo é do tipo revelagdo, pois revela ao
leitor que, ndo fazer o que o rico ndo fez em sua condicdo de vida, ocasionara no mesmo
destino do rico. O enredo de revelacdo estimula o leitor, nesse contexto, adquirir 0
conhecimento de obediéncia ao que a lei e os profetas disseram acerca da justica para com 0s
pobres. Propde também que, o rico que é estereotipo dos fariseus no v. 14.

2.5 Os Personagens

A partir da organizacéo do enredo, exporemos aqueles que atuam os fatos do enredo.
Pensar no enredo como sucessao de acontecimentos é pensar nas personagens que atuam
nesse plano, pois “quando pensamos nestas, pensamos simultaneamente na vida que vivem,
nos problemas em que se enredam, na linha do seu destino”'’®. Dai, entendemos que um
enredo ndo ¢ enredo sem personagens e personagens nio tem vida sem um enredo. “Eles
vestem a narrativa e lhe do aparéncia e cor”'’®. Por serem os personagens 0s mais visiveis
em uma narrativa do que seu enredo, estes que Ihe ddo movimento e fazem a narrativa

animada.

Olhando para a historia de Lc 16. 19-31, trataremos das personagens que a compde; e
de modo mais abrangente, como estd constituido no contexto imediato a atuacdo dessas

personagens.

2.5.1 Inventario das personagens

Para fazermos um inventario das personagens que compdem nosso texto, seguiremos
alguns passos para classifica-las. O primeiro passo a seguir é identificar se existe uma
hierarquia estabelecida entre as personagens no episodio do rico e do pobre Lazaro. Para isso,

trabalharemos com as cenas do texto. Veremos por meio das cenas a a¢do que as personagens

18 CANDIDO, Antonio; ROSENFELD, Anatol; PRADO, Décio de A.; GOMES, Paulo E. S. A Personagem de
Ficcao. 12° edicdo. S&o Paulo: Editora Perspectiva, Colecdo Debates, 2011, p. 53.
9 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 75.
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exercem sobre o enredo, deixando claro que “a personagem vive o enredo ¢ as ideias, ¢ 0s

. 180
torna vivos” .

No plano da micronarrativa (vv.19-31), propomos trés cenas para identificarmos as

personagens.

1° Cena (w. 19-21): 19. E certo homem era rico, e adornava-se com parpura e com linho
mais fino festejando todos os dias suntuosamente. 20. E certo pobre por nome Lazaro, foi
jogado junto ao portéo do rico, e era afligido por ulcera 21. e ansiava alimentar-se a partir

das coisas que caiam da mesa do rico; mas também os cées vinham e lambiam suas Ulceras.

A primeira cena nos apresenta: um homem rico ("Avépwroc 5¢ ¢ 17V TAOVOL0C),
um pobre por nome Lazaro (rrwyoc ¢ tic ovouart Aalopoc). Dois personagens compdem
a primeira cena. A cena do aquém ¢ figurada por um rico e um pobre que recebe o nome de
Lazaro. Ambos os personagens sao identificados como protagonistas da trama, também
chamados de personagens redondos™®'. Fazem parte, portanto, do primeiro plano no texto.
Como pano de fundo, temos os cédes. Esses exercem a figuracdo relativa a condigdo do pobre
Lazaro. Segundo Metzger, “até onde sabemos, os cdes de rua sdo Seus UNicos

. 90182
companheiros”™ .

Hierarquicamente, o rico é descrito superior ao pobre. Isso é validado ao leitor por
alguns elementos na narrativa. Esses elementos se constituem pela identidade, condicao, traje

e situacdo que se encontram 0s protagonistas.

Gourges'® apresenta um quadro que exemplifica descritivamente esses elementos que
se demoram na descricdo dos dois personagens (vv. 19 e 20). O quadro apresenta, nesta
primeira cena, 0 adjetivo e o substantivo que caracterizam a condicdo dos protagonistas: o
rico (zlovoioc) e Lazaro (ovouar: Aolopoc). Sobre a identidade deles é constatada para o
rico simplesmente o substantivo “homem” (Avépwroc 5¢ 71¢), e 0 adjetivo que personifica
Lazaro (rrwyoc). Ambos estdo vestidos em desigualdade; o rico “adornava-se com plrpura e
com linho mais fino” (évedidvoxero mopdupav ket Svooov) e o pobre “coberto de tilceras”

(e1dxwuevoc). A situacio de cada um também assinala o contraste entre as personagens: 0

!9 CANDIDO & ROSENFELD & PRADO & GOMES, 2011, p. 54.

81 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 79. “Figura construida com a ajuda de varios tragos; esse
personagem assume frequentemente um papel de protagonista na narrativa”.

182 METZGER, James A. Consumption and Wealth in Luke’s Travel Narrative. Vol. 88. Leiden Boston: Brill,
2007, p. 139, tradugdo nossa.

183 GOURGUES, 2005, p. 155.
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rico “a cada dia se banqueteava com requinte” (vdpaivouevoc ko nuEPaV Aoumpai), €

Lézaro “jazia a sua porta” (68eB8Anzo mpoc tov mviwve).

Os cées (o1 xvveg) sdo considerados na narrativa um adjetivo, pois estdo ali para

referenciar a condi¢do social miseravel do pobre.

As personagens hierarquicas da narrativa parabdlica sdo ressaltadas em sua estrutura
hierarquica de extrema riqueza diante da pobreza extrema. O homem rico e o pobre Lazaro
sdo o0s protagonistas dessa situagdo ativa de intriga no primeiro plano da narrativa. Eles
constroem a trama que se desenvolvera e exigira a aparicdo de uma nova personagem na cena

seguinte.

2° Cena (vv. 22-26): 22. E sucedeu morrer o pobre e ele ser conduzido pela agdo dos anjos
até o peito de Abrado; morreu também o rico e foi sepultado. 23. E no hades/mansao dos
mortos o rico levantou os olhos, estando em tortura; vé Abrado de longe e Lazaro em seus
peitos. 24. E suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim e envie Lazaro para que
mergulhe a ponta de seu dedo com &gua e refresque a minha lingua, pois estou em sofrimento
nesta chama. 25. E disse Abrado: Filho, lembrai que recebeste os teus beneficios na tua vida,
e Lazaro igualmente os sofrimentos; agora pois, ele é confortado, e vocé esta em agonia. 26.
Além disso tudo, entre nos e vos foi posto um grande abismo, para que 0s que quiserem

passar daqui para o vosso lado ndo consigam, nem os do vosso lado passem para ca.

Na segunda cena sdo apresentadas duas novas personagens. O pai Abrado surge como
outra personagem protagonista da trama, uma vez que alguns tracos lhe sdo dados e estes
assimilados pelos leitores. Também surgem no texto os anjos, esses como um corddo, pois

desempenham apenas a funcdo de conduzir Lazaro ao seio de Abrado.

O surgimento de outro protagonista/personagem redondo na trama evidencia o que
Todorov afirma sobre os homens-narrativas, que “toda nova personagem significa uma nova
intriga”184. Assim, “a aparicdo de uma nova personagem ocasiona infalivelmente a
interrup¢do da histdria precedente, para que uma nova historia, a que explica o “eu estou aqui
agora” da nova personagem, nos seja contada“'®®. Desse modo, Abrado aparece na narrativa

com tragos de consolador do pobre e juiz sobre o rico. Tudo indica que o pobre ndo Vé o rico,

184 TODOROV, Tzvetan. As Estruturas Narrativas. 5° edicfo. Sdo Paulo: Editora Perspectiva, Colecio Debates,
2008, p. 123.
185 TODOROV, 2008, p. 123, grifo do autor.
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mas o rico vé o pobre junto a Abrado. A segunda cena é intermediada por essa personagem
historica dos judeus.

Abrado funciona no texto como aquele que dirige palavras de ‘start’ ao rico e,
também, ao leitor. Podemos dizer que do ponto de vista narrativo, Abrado serve como cordao,
transmitindo ao rico sua situacdo pds-morte. Assim, o enredo de revelacdo sO pode ser
entendido mediante as afirmativas que Abraédo faz ao rico em seu novo estado, o de inverséo.
Com isso, queremos dizer que, 0 rico s6 toma consciéncia de sua nova condigdo através do
que a nova personagem revela a ele. A revelagdo consiste desde 0 nd até o desenlace, ou seja,
a consciéncia de que “Filho, lembrai que recebeste os teus beneficios na tua vida, e Lazaro

)

igualmente 0s sofrimentos, agora pois, ele é confortado, e vocé estd em agonia”.

3° Cena (vv. 27-31): 27. E disse: Suplico entdo a ti, 6 Pai, que o envies a casa do meu pai, 28.
pois tenho cinco irmaos, para que testemunhe a eles, para que eles também ndo venham para
esse lugar de tortura. 29. E falou Abrado: Tém eles a Moisés e os profetas; obedeca-os. 30. E
ele disse: Nao, pai Abrado, mas se alguém dentre os mortos for para I4, se arrependerdo. 31.
E disse a ele: Se Moiseés e os profetas ndo obedecem, nem mesmo se uma pessoa ressuscitar

dentre os mortos, serdo convencidos.

A terceira cena consiste no didlogo entre as personagens ja identificadas nas cenas
supra (rico e Abrado). Os cinco irmaos do rico aparecem como personagens plano, resumidos
em um sé traco, ou seja, a necessidade de crerem para ndo encerrem suas vidas na mesma
condicdo do rico no hades. Moisés e os profetas sdo lembrados como axial da obediéncia dos
irmdos do rico. Pai Abrado novamente protagoniza o papel de intermediario, agora entre o

rico morto e seus cinco irmaos que estéo vivos.

2.5.2 Os personagens a servico do enredo

Para entendermos como as personagens servem em prol do enredo, utilizaremos o
esquema actancial. O termo actante diferencia-se do autor ¢ do personagem, “ele designa uma

funcdo narrativa essencial ao enredo [...]"**°.

Em conformidade com Marguerat, Bal conceitua o termo actante como um termo que

“indica uma classe de atores, considerados em suas relacdes entre si. Estas inter-relagdes sao

18 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 81.
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1875,

determinadas pelo que cada actante tem com o0s acontecimentos™ ”. Seguindo o conceito,

tentaremos estruturar supostos esquemas actanciais na cena 1, na cena 2 e 3. Antes, podemos

esclarecer que esse esquema ndo é oculto ao leitor.
Na primeira cena identificamos:
Sujeito: o pobre Léazaro
Objeto: alimento da mesa do rico
Oponente: 0 homem rico
Destinatério: Lazaro alimentar-se + (implicitamente) alivio
Adjuvante: o homem rico

Destinador: Lazaro ou quem o jogou no portdo do rico

O esquema actancial revela a respeito da identidade do sujeito na primeira cena: o
pobre Lazaro. Sua busca consiste em ‘recuperar’ ou ser suprido (er18vuwv) pelas migalhas da
mesa do rico (objeto). De acordo com a narrativa, aqueles que o colocam junto ao portdo do
rico (e8gBAnto mpoc tov...), podem ser considerados os destinadores. Ha também a
possibilidade de seu prdprio desejo de ser alimentado, ou seja, ele mesmo ser o destinador. O
destinatario é o préprio Lazaro. O oponente é, explicitamente, 0 homem rico adentro do
portdo (wvilwva) onde ele foi colocado, que o impede e é como uma barreira entre sua
necessidade e a mesa do rico. Implicitamente, o rico é um tipo de oponente por ndo se
compadecer do pobre jogado ao seu portdo. Mas a narrativa ndo diz isso. O adjuvante seria 0
préprio rico, mas nada se diz do pobre ser ajudado pelo homem rico. Esse € o Unico que

poderia fazer com que Lazaro alcangasse seu objetivo.
Na segunda cena temos:

Sujeito: 0 homem rico

Obijeto: refrescar sua lingua

Oponente: os beneficios da vida aquém + a intransponibilidade (a figura do abismo)

87 BAL, Mieke. Teoria de la narrative (Uma introduccion a la narratologia). Cétedra Critica Y Estudios
Literarios, 1999, p. 54, traducgdo nossa.
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Destinatério: piedade + alivio do sofrimento da chama
Adjuvante: Abrado + Lazaro
Destinador: a morte

Na segunda cena, 0 esquema actancial se revela de maneira invertida. Ap6s a morte
das duas personagens, 0 sujeito se torna o rico na narrativa. O objeto de valor que ele deseja é
o alivio da chama (osvvawuer €v tp ¢loyi tavry), onde estd em sofrimento. O destinador,
sem ddvidas, é a ocasido da morte. E na morte que se dé a inversdo. Os oponentes do rico sdo
os beneficios que obteve em vida (uviiodnzt ott arélofes ta ayoba cov €v T {wn cov),
e a intransponibilidade do grande abismo (yooua ueye) que o separa de seu objeto de valor.
O destinatario é o proprio rico. Os adjuvantes seriam Lazaro, que o refrescaria (xkarawvén
v yAwooav uov), € 0 pai Abrado a quem o rico faz o pedido em prol da conquista de seu

objeto.
O esquema actancial da terceira cena é:
Sujeito: o pobre ndo ressuscitar
Objeto: ndo ir para o Hades
Oponente: Moisés + profetas
Destinatario: cinco irmé&os
Adjuvante: pai Abrado + Léazaro
Destinador: 0 homem rico

Na cena trés, o esquema actancial muda novamente e revela, por meio de um novo
dialogo, o sujeito sendo o pobre ndo ressuscitar dos mortos. O objeto do pedido do rico em
favor de seus irmaos é para que eles sejam impedidos de ir aquele lugar de tormento onde ele
se encontra. O proprio rico € o destinador que esta ligado na narrativa a real condi¢cdo em vida
de seus cinco irmaos (yw yop revre adeigove). O destinatario sdo os cinco irmaos que se
beneficiariam com o pedido, caso Abrado o concedesse. Os oponentes sdo Moisés e 0s
profetas, que eles ndo escutam (ovk axovovorv). Outro oponente é a condigdo do aquém,
pois fica claro que nem a ressurreicdo de um morto (Lazaro) pode trazer arrependimento aos

Vivos (0s cinco irmaos).
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Esse esquema tem por finalidade identificar “a realizagdo da transformagdo que esta
no centro da narrativa'®”. A transformagéo se da na inversio das personagens. Da evolugdo
da primeira cena para a segunda e terceira cena, o leitor identifica uma inversdao dos
protagonistas em relacdo as condicdes que foram expostas no texto. Enquanto o pobre Lazaro
é o sujeito que tem como busca final ser alimentado pela mesa do rico, na segunda cena o rico
tem como destinatario a piedade e o alivio de seus sofrimentos na figura de Abrado. A

inversdo é visivel ao leitor assim como o rico nada fez para suprir o pobre na primeira cena.

O desdobramento das duas cenas é o dialogo do rico em favor dos seus irmé&os. Seu
pedido para que Abrado envie Lazaro a eles (0s vivos) tem como fungdo na narrativa revelar a

importancia da observancia da Lei e dos profetas em vida.

O enredo episddico inserido no enredo unificante de Lucas 16 nos revela ainda outro
posto actancial: os interlocutores de Jesus no versiculo 14, “os fariseus, amigos do dinheiro”
(Doproaior grlepyvpor). O personagem Jesus, figura central da narrativa e voz de instancia
intradiegética®’, é interpelado por esses oponentes antes de sugerir a narrativa parabdlica do
homem rico e do pobre L&zaro. Jesus desenvolve esse enredo como resposta aos seus

interlocutores do v.14.

Para identificarmos esses oponentes e do porque o narrador os introduz nesse ponto da
narrativa, temos que recorrer as informacdes prévias que o proprio evangelho de Lucas nos

traz. Quem sao os fariseus no evangelho de Lucas?

Halvor Moxnes, estudando o quadro global dos fariseus em Lucas, resume a respeito

deles:

Lucas frisa que os fariseus viviam permanentemente na Galiléia e na Judéia fora de
Jerusalém, focalizando seu interesse no uso de suas casas para a pratica da
hospitalidade. Lucas retrata os fariseus como anfitrides de Jesus em suas casas
(7,36-50; 11,37; 14,1-14). No minimo alguns fariseus sdo ricos. Pelo emprego que
faz dos “tipos”, podemos imaginar que a descrigdo do fariseu que era chefe rico
(archon, 14,1) funciona como um topos. Pardbolas ou histdrias dirigidas aos
fariseus produzem um quadro semelhante [...]; Os fariseus sdo apresentados numa

188 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 81.

8 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 39. Marguerat e Bourquin afirmam que a instancia intradiegética
faz parte do “narrador estar dentro da narrativa. E o caso de Jesus contando uma parabola; mas ele figura
como um narrador narrado, isto é, narrador em segundo grau (cuja enunciacao é reportada por um narrador
extradiegético, narrador em primeiro grau, que é o evangelista)” pp. 39-40.
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perspectiva muito mais ampla, com papel social bem mais amplo a desempenhar;
sdo eles os principais adversarios de Jesus nas aldeias fora de Jerusalém; sdo

agressivos defensores das leis de pureza. Além disso, desempenham papel

importante na vida social e econémica das comunidades das aldeias™®.

Sobre o papel dos fariseus na narrativa, Moxnes recorre a Johnson'®* para dar uma
resposta parcial: “o retrato dos fariseus como homens ricos e “amigos do dinheiro” era parte
de um padrao literario de aceitacdo e rejeicdo de Jesus. Os pobres aceitaram Jesus, a0 passo
que 0s ricos o rejeitaram’®?”. Desse modo, “como os fariseus rejeitaram Jesus, fazia parte do
quadro que eram ricos e o fato de serem ricos “amigos do dinheiro”, em vez de serem amigos

de Deus'®”.

Seguindo a proposta de Marguerat que afirma que “as narrativas do Antigo
Testamento, assim como os evangelhos, constroem seus personagens no interior de um

sistema inteiramente governado por uma figura central: Deus ou Jesus'®*”

, os fariseus, aqui,
representam uma personagem plano em relagdo a macronarrativa. Mas sua fungéo neste ponto

do episddio unificante é dar sentido a figura central, a personagem de Jesus e sua mensagem.

Ao nos atermos a macronarrativa, os fariseus se destacam como personagens
redondos, dotados de tracos de oposi¢do. Sao esses tragcos que ddo autonomia ao narrador e a
Jesus de tomar atitudes em relacdo a classe farisaica. Nesse caso, os fariseus gozam da falta
de autonomia, “onde o personagem ndo existe em si mesmo, mas em relagdo com a figura

central da narrativa®®®”.

Aos fariseus, na narrativa, é dada uma caracteristica que 0s marcam, ironicamente,

como personagens a quem Jesus revela um tipo de jeito a ndo seguir.

1% MOXNES, 1995, pp. 27-31, grifo do autor.

191 JOHNSON, Luke T. The Literary Function of Possessions in Luke-Acts. Missoula: Scholars Press, 1977, pp.
6-17, in: MOXNES, 1995, p. 31.

192 MOXNES, 1995, p. 31, grifo do autor.

1% MOXNES, 1995, p. 31.

19 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 83.

1% MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 83.
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2.5.3 Construgéo dos personagens

O narrador pode apresentar um personagem “dizendo o que ele ¢” ou “mostrando o
que ele ¢, O narrador de nossa narrativa parabdlica apresenta ambos os conceitos, trazendo

informacdes suficientes para caracteriza-los.

Para construcdo das personagens da narrativa do homem rico e do pobre Léazaro,
devemos responder trés perguntas: O que a narrativa diz do personagem? Que é que ela
mostra? Que sentimentos a narrativa desperta em relagdo aos personagens? Faremos esse

processo expondo cada personagem.

Os personagens da nossa narrativa parabolica sdo: o rico, o pobre Lazaro, pai Abrado e

0s cinco irmdos. Aqui exploraremos 0s protagonistas: o rico e o pobre.

1° Personagem: 0 rico - “A descrigdo do rico ¢ convencional e se refere a sua aparéncia
exterior e a seu estilo de vida™’. A narrativa ndo lhe d4 um nome e sim o denomina “rico”
(rlovotog). Arens, abordando aspectos sociais e econdmicos do Novo Testamento, afirma

que “o plousios ou dives era o rico, quem vivia na abundancia sem ter que trabalhar'®®”.

Esse personagem andnimo®® é caracterizado, a partir de sua qualificacdo, como aquele
que “adornava-se com purpura e com linho mais fino”. Suas vestimentas apontam para seu
estilo de vida. Tanto Bovon como Fitzmyer dizem sobre os vocabulos zopgupav (plrpura) e

0 Buooov (linho fino) que:

[...] indica em primeiro lugar a um caracol marinho, 0 murex, a partir do qual se
extraia o liquido; também significava a mesma secre¢do e igualmente a tintura, a
parpura; finalmente, toda vestimenta exterior, um manto por exemplo, tingido
dessa cor quente. A cor do byssos parece haver oscilado entre o branco e o roxo. A

19 «Telling (dizendo): Modo de exposi¢&o que consiste, quanto ao narrador, em dizer, de preferéncia a mostrar,
e, quanto as palavras, no uso do estilo indireto; Showing (mostrando): Modo de exposi¢ao que consiste em 0
narrador mostrar os fatos, de preferéncia a qualifica-los, ou a fazer uma transcrigdo direta das palavras”. Em:
MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 89.

7 BOVON, 2004, Vol. 111, p. 150.

1% ARENS, Eduardo. Asia Menor nos Tempos de Paulo, Lucas e Jo&o — Aspectos sociais e econdmicos para a
compreensdo do Novo Testamento. Sdo Paulo: Paulus, 1995, p. 131.

199 «Em quase todos os codices, 0 rico é um personagem anoénimo; s em P75, o manuscrito mais antigo da
tradicdo textual grega sobre o Evangelho segundo Lucas, acrescenta: onomati Neues (= <<de nome Neves>>,
<<chamado Neves>>). A forma do nome é, em si mesma, ininteligivel; o mais provavel é que se trate de uma
abreviatura de Nineues, que é como aparece na antiga versao sahidica: epafran pe nineue (= <<cujo nome era
Ninive>>). Nas homilias sahidicas de séculos posteriores aparece também essa mesma férmula; em todas elas
se transferem sobre Ninive as mais duras reprovacdes, por ndo haver se compadecido de seu <<proximo>>, de
seu <<irmédo>> L&zaro.” In: FITZMYER, 1987, p. 755-756, grifo do autor.
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luxuosa vestimenta do rico, seu manto de purpura e sua tinica de linho, eram, pois,

de um gosto perfeito e de cores harmoniosas®®.

201

Sobre o vocabulo no imperfeito”™, vedidvoxero (vestia-se/adornava-se), sugere que o

rico mantinha essa acdo frequentemente, o que torna nossa personagem uma pessoa ultrajante.
Outra palavra que nos permite afirmar sua suntuosidade é svgpavouevoc (festejando tomado
de alegria). De acordo com Gourges, esse verbo “pode ter o sentido amplo de “alegrar-se”,

mas 0 contexto — o v.21 mencionara “a mesa do rico” — indica que se trata de diversdes

20255

ligadas a festins™“”. Sobre essa estrutura de vocabulos na narrativa que descreve o rico,

Metzger também diz:

Aqui, no entanto, o narrador intradiegético oferece um retrato vivido de opuléncia
diaria e consumo excessivo habitual. O uso do pretérito imperfeito (évedidbokero)
juntamente com um participio presente (sbppavduevoc) sugere que a decadéncia e
a celebracdo luxuosa havia se tornado uma forma habitual de vida que se estende
para trds muitos anos. Embora o habito do homem rico de se vestir com tecidos
roxos pode sugerir uma associacdo ou uma comparacdo com a realeza, a
combinagdo de cal¢Bes de linho importados finos (Buccov) com vestes exteriores
roxas (mop@vpav) certamente o coloca entre a elite mais rica e poderosa da regido.
Claro, a opuléncia diéria desta magnitude s6 é possivel por causa deste homem

extraordinariamente rico (mhovoroc)*®,

Podemos inferir, como Fitzmyer, que “a qualidade de seus vestidos parece insinuar

que levava uma vida de principe®®*”

, € que sua disposicdo continua de assim se vestir e
festejar revela sua posicao social e seu luxo excessivo. Sdo essas caracteristicas que fazem do

homem do v.19 ser classificado, pela narrativa, como rico.

2° Personagem: Lazaro — Em extremo contraste, o v.20 nos diz acerca de um pobre (zzawyoc).

O vocébulo utilizado para qualificar essa personagem diferencia-se de outros vocabulos que

200 BOVON, 2004, p. 150-151; Cf. FITZMYER, 1987, p. 757.

201 Cf. REGA, Lourenco S.; BERGMANN, Johannes. Nocdes do Grego Biblico. S&o Paulo: Vida Nova, 2004, p.
129-130. “O imperfeito expressa uma acao que foi continua por algum tempo no passado, mas que ja cessou. A
acdo pode ter sido continuada, habitual, intermitente, etc., o que é determinado pelo contexto e pelo significado
do verbo”, p. 28. Cf. e BOVON, 2004, p. 151; GOURGES, 2005, p. 156.

22 GOURGUES, 2005, p. 156.

23 METZGER, 2007, p. 134-135.

24 FITZMYER, 1987, p. 757.
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tem a mesma traducdo “pobre”. Tentando responder a questdo “Quem era o pobre?”, Arens

fornece informacdes sobre o termo pobre:

Em termos simples, “pobres” eram todos os que ndo eram ricos. A gente
acomodada, aristocratica e intelectual — que é a que geralmente estabelece
categorias sociais e origina as descrimina¢fes — considerava como pobre a) todo
aquele que ndo possuia suficientes recursos proprios para poder viver sem ter que
trabalhar. A este se denominava penés ou pauper (donde se originou o termo
“pobre” e seus derivados; b) todo aquele que ndo podia sobreviver sem mendigar.
Este era reconhecido como ptochos ou egens, indigens (associado a fames e
mendicitas) [...] O termo ptdochos denotava os materialmente pobres, mas no Novo
Testamento empregou-se esse termo socioecondmico nédo so6 pelo fato da existéncia
dos pobres, mas também porque estes representavam certas condigdes que foram
consideradas por Jesus mesmo como fundamentais para se poder aceitar a Boa

Nova®®,

A partir da conceituacdo dos termos, Arens destaca que 0s pobres (zrwyoc)
representavam o nivel mais baixo da escala socioecondmica e que, portanto eram totalmente

0postos aos ricos (ziovoiog).

Essa qualificacdo dada a personagem demonstra o quéo distante estavam um do outro
(rico — pobre). No entanto, diferente do homem rico, ao pobre é dado um nome: Lazaro
(Aalopog), que de acordo com alguns comentaristas tem como significado “Deus ajuda”zoe.
“A importancia deste marcador do status é destacada, em primeiro lugar, pela constatacdo de
que, nos Evangelhos do NT, s6 ele tem um nome. Ele ndo é mais um homem pobre, mas um

homem com um nome - personalizado, como alguém com quem podemos ter empatia™?®".

Sobre Lazaro “a descricdo do pobre ¢ mais ampla que a do milionario®®®”. Ao dizer

sobre o status de Lazaro, o texto segue mostrando a situacdo em que se encontrava. Ele estava
no portdo do rico (eBeBAinto mpoc tov mviwve avrov) sofrendo com suas Ulceras

(eidxwuevog). O verbo “ansiar/desejar” (kai ext@uuwv yoprachnvar) articulada ao desejo de

25 ARENS, 1995, p. 130, 133; Cf. pp. 129-156, grifo do autor.

206 Cf. FITZMYER, 1987, p. 758; BOVON, 2004, p. 154; GOURGUES, 2005, p. 157; JEREMIAS, 2007, p.
185; METZGER, 2007, p. 137. Bovon diz que “a riqueza do pobre é ter um nome, e um nome prometedor
<<Deus ajuda>>".

27 GREEN, Joel B. (Ed.). Methods for Luke. Methods in Biblical Interpretation. New York: Cambridge
University Press, 2010, p. 106, traducéo nossa.

208 BOVON, 2004, vol 111, p. 153.
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se alimentar da mesa do rico, ¢ a mesma construcdo de Lc 15. 16 “Ele queria matar a fome
[..]" ( eneBuuer yoprachnvai), demonstrando uma situagio desesperada e de necessidade por
alimento. Os v. 20-21 tem a mesma construgdo do v. 19 ao mostrar a descricdo das
personagens. Aqui também “os verbos imperfeitos e presente participio em que este retrato é
construido (émbvudv, mméviwv, épydusvol, éméleryov) sugerem que este ndo é

momentaneo, um caso fugaz: L&zaro esta aqui ha muitos anos”®.

A narrativa parabdlica continua expondo Lé&zaro em sua condi¢cdo de pobreza
declarando que, além de ter sido jogado no portdo do rico, passando fome e convivendo com
as feridas no corpo, ele habitava junto com os ces (v. 21b) (@Ala kai o1 kKvUvec gpyousvor
Eneleryov ta eAkn autov.). Esses eram os Unicos que, de certa forma, aliviavam seu
sofrimento, pois lambiam suas ulceras. Isso demonstra que “a atitude desses animais para com
0 mendigo salienta desgarradamente a situacdo de extremo abandono em que se encontra

Lé4zaro, e aguca o contraste com a absoluta despreocupacéo do rico”?.

A partir dos vv. 22-26, ap6s a morte dos dois, 0 ambiente da inversdo nos informa
algumas caracteristicas que ndo ficaram evidentes nos vv. 19-21. O rico, que agora sofre,
clama por piedade (£leno0v), dever que ele ndo manifestou ao pobre em vida. Seu pedido tem

0 objetivo de alivia-lo da chama que o faz sofrer (oSvvauar ev tq pAoyt ravrp.).

No didlogo dos vv. 27-31, aquele que suplica por piedade (v.24), parece, agora,

demonstrar algum tipo de compaix&o por seus cinco irméaos.

Dadas as informacBes que o texto nos traz sobre as personagens, que sentimentos a

narrativa desperta nos leitores?

O leitor pode experimentar um sentimento de empatia por aqueles que lhes s&o
semelhantes, que 0 comovem ou representam para ele um ideal. O sentimento de
simpatia, que supde uma identificagdo menos intensa, &€ menos forte, especialmente
nos casos em que os sistemas de valores do personagem e do leitor ndo coincidem.
Ao contrério, a antipatia se declara quando um personagem contradiz o sistema de
valores do leitor (ou da narrativa aprovada pelo leitor), ou quando esse personagem

se opde ao beneficiario da empatia do leitor®™.

29 METZGER, 2007, p. 137, traduc&o nossa.
20 FITZMYER, 1987, p. 759.
I MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 86-87, grifo do autor.
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Sobre a descri¢ao do “homem rico”, a narrativa ndo induz uma antipatia no leitor por
causa da caracterizacdo que o narrador moldou (v. 19). Ser rico, vestir-se bem e eshanjar luxo
com banquetes, aparentemente ndo desperta antipatia e sim empatia ou simpatia, dependendo
da posicao do leitor. Esse leitor ndo tem nenhuma dificuldade em se identificar com o que o
narrador pintou em relagdo ao personagem do rico. No entanto, a narrativa continua e
apresenta outro personagem. Colocado em contraste com o personagem pobre, o leitor é
confrontado com o novo quadro, ndo de luxo e riqueza, mas 0 de extrema pobreza. Surge,

entdo, o sentimento de antipatia da parte do leitor.

Essa antipatia fica mais evidente a partir da exposicdo das caracteristicas que tracam o
“pobre Lazaro”, a quem o leitor tera uma empatia. Também, porque se tem a informagao de
que o pobre foi jogado no portdo desse personagem que se exibe todos os dias e, de quem a

narrativa nada diz sobre ajuda e compaixé&o.

Narrativamente, Lazaro tem tudo para despertar essa empatia, pois sua situacdo é de
total comocdo. O leitor ndo ira simpatizar-se com o estado do pobre. Também ndo tera
antipatia, pois sua personagem € totalmente dependente da acdo da primeira personagem e,
nada pode ele fazer para mudar sua situagéo. Isso fica claro por causa do uso dos verbos
“jogado” (8eBAnzo) e “vinham” (gpyouevor) no passivo e participio presente, referentes ao

pobre.

2.6 O Enquadramento

Nessa abordagem, identificaremos o “conjunto dos dados que constituem as

circunstancias da histéria contada®?”

e seus indicadores, que sdo: o tempo, o lugar e meio
social. Essa delimitacdo do espaco narrativo consiste reconhecer, na parabola do homem rico

e do pobre Lazaro (e se preciso, no contexto imediato), o ambiente da histdria contada.

22 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 98.
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Para isso, devemos entender que “o enquadramento se reveste, portanto, de um valor

99213

puramente factual, ora de um teor metaforico™ ™ e, € o leitor quem avaliard o grau de sentido

que o narrador o convida a colocar-se no texto.

2.6.1 IndicagOes temporais

O enquadramento temporal destina-se situar a abordagem no nivel do tempo contado,
ou seja, na temporalidade narrativa: a historia contada. A imagem do espaco da historia

contada nos fornece dados narrativos histdricos (tempo mortal®**

), e dados narrativos que vao
além dos limites narrativos (tempo monumental ou escatologico). “Toda narrativa pode
encarnar certa visdo do tempo monumental, da mesma maneira que enuncia uma visao do

. 215
mundo particular””.

Buscando um enquadramento cronoldgico — sucessdo histérica®® — para nossa
narrativa parabdlica, primeiramente, abordaremos seu contexto imediato maior, o que

entendemos remeter ao capitulo 14 do evangelho segundo Lucas.

O elemento factual da narrativa é identificado como o local onde Jesus vai comer a
refeicdo (p&o). Esse local é a casa de um dos lideres dos fariseus (é16siv avrov €ic oikov

Tvoc v apyoviwv tov Dapioaiwy). A narrativa dessa passagem é concreta.

Sobre o tempo cronoldgico, o inicio do texto descreve Jesus, num dia de sabado,
entrando na casa de um lider fariseu para com ele partilhar da refeicdo (v. 1). E a partir dessa

refeicdo que as narrativas subsequentes serdo construidas.

Deduzimos que as narrativas de 14-16%" do evangelho de Lucas ocorrem nesse dia de
“sabado” (cafBotw), 0 sétimo dia da semana, tempo que ndo podemos deduzir a ocorréncia

guanto ao periodo da tarde, noturno ou matutino. Dessa refeicdo, Jesus propde muitas

I3 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 99.

214 Para avaliagio metodologica, Marguerat & Bourquin definem “o tempo mortal como os dados histéricos; o
tempo monumental compreende o tempo das origens e o do fim”; p. 100.

I MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 100.

216 Cf. “Tempo da narrativa e da histéria” in: OSBORNE, Grant R. A Espiral Hermenéutica: uma nova
abordagem a interpretacéo biblica. Sdo Paulo: Vida Nova, 2009, p. 262-263.

21 Segue as narrativas: “Cura de um hidréfilo em dia de sabado™; “A escolha dos lugares”; “A escolha dos
convidados”; “Os convidados que recusam o banquete”; “Renunciar ao que temos de mais caro”; “Renuncia a
todos os bens”; As trés parabolas de misericordia: “A ovelha perdida”; “A dracma perdida” e “O filho perdido e
o filho fiel: ‘o filho prodigo’”; “O administrador infiel”; “O bom emprego do dinheiro”; “Contra os fariseus,
amigos do dinheiro”; “Assalto ao Reino”; “Perenidade da Lei”; “Indissolubilidade do matrimdnio”; e “O homem
rico e o pobre Lazaro”; em: BIBLIA, 2011, p. 1815-1819.



79

historias e pardbolas que ddo a entender que tudo ocorre no momento dessa refeicdo.
Decorremos que essa informacdo € o espago cronoldgico (tempo mortal) que indica o género

de tempo no qual tem lugar a acdo (em dia de sabado).

Olhando para nossa narrativa, 0s indicios que marcam 0 seu tempo na primeira cena
(vv. 19-21) sdo: a construcdo 'Avépwroc 5 tic v (E certo homem era...; ou E havia
certo homem...), é tempo imperfeito, que ndo se pode determinar. Tanto o homem rico como
0 pobre Lazaro, ambos estdo enquadrados nesse tempo onde a existéncia € puramente

ficcional. O verbo no imperfeito (7v) sugere que a narrativa é uma “historia imaginéaria”**®,

O rico banqueteava e festejava “todos os dias” (ka8 nuepery), € uma indicagdo que
dentro da cena que descreve a vivéncia dos personagens e sugere um tempo mortal se define a

duracdo dessa acdo, ou seja, persiste até o fim de sua vida.

O anseio do pobre Lazaro de alimenta-se (eriQvuamv yoprochnve) também se
enquadra nesse tempo mortal. Sua fome nao é apenas para aguele momento narrativo, mas
para “todos 0s dias” em que esteve no portdo do rico esperando as migalhas cairem da mesa.
Sobre a narrativa, “Jesus ndo fornece nenhuma indicacdo de que ele nunca foi capaz de

adquirir o objeto de seu desejo**°.

Na segunda cena (vv. 22-26) os verbos “sucedeu morrer” (eyévero 8¢ arnobavery) e
“morreu” (azébavev) sdo pontuados como fatos reais??° dentro dessa narrativa de existéncias

ficticias. O infinitivo indica uma acéo completa*

, No caso, o fim da vida dos personagens na
narrativa sem indicacdo do real motivo dessa morte. O leitor podera deduzir, pelas condigdes

do rico e de Lazaro, como cada um deles veio a falecer.

A partir da morte dos persnagens, se desvela o0 mundo pos-morte. Passamos para outro
tempo. Do tempo real, que identificou a situacdo da vida de cada um, agora para um tempo
monumental, a inversdo que autentica a situacdo final deles. No v. 25, o verbo imperativo
passivo “lembrai” (uvno8nri) refere-se ao tempo mortal como tempo que valida a condigéo
atual do homem rico. Abrado remete 0 homem rico ao tempo historico, tempo que esta em sua

memodria, para trazé-lo a sua realidade do “agora neste lugar” (vov Se &de).

218 BOVON, 2004, vol. 111, p. 141.

29 METZGER, 2007, p. 137.

220 cf. METZGER, 2007, p. 140.

221 Cf. REGA & BERGMANN, 2004, p. 295.
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Outro verbo que situa essa realidade pds-morte como tempo monumental, é o perfeito
passivo “permanece” ou “foi colocado” (gornpixrair) no v. 26, indicando que o abismo é
permanente, o fim como “um estado atual que, geralmente ¢é resultado de um acontecimento
do passado”???. O verbo subjuntivo presente “passem” (Siazepwory), usado como expressio
de negacédo (ndo passem), finda qualquer expectativa ou desejo do rico de mudar do estado de

sofrimento para um estado de consolo.

Na terceira cena (vv. 27-31), o homem rico pede a Abrado que “envie” (zeuyryg), de
forma implicita), Lazaro aos cinco irmdos. O vocabulo subjuntivo aoristo tem como fungéo
identificar uma acao no presente (o pds-morte) como um tempo imaginado, que pode interagir

e interferir no/com o futuro??®

. Assim, o didlogo na terceira cena nos insere N0 momento exato
da conscientizacdo do rico sobre sua condicdo e, também, na sua proposta de mudar o tempo
mortal (dos cinco irmdos) por uma acgdo futura (ressurreicdo v. 30) administrada do tempo
monumental (Abrdo enviar Lazaro para testemunhar aos cinco irmdos). Essa proposta se
torna mais evidente pela resposta de Abrado no v. 29, onde o verbo imperativo aoristo ativo
“gscute-0s” (axovoarwoav ovtav), sugere que a realizagdo de observagdo constante de

Moisés e os profertas, em vida, € que os livrara da situacdo futura no hades.

2.6.2 Enquadramento geografico

O enquadramento geografico geral nos insere nas narrativas de Lc 9. 51 — 19. 27, o
que denominamos, “A subida para Jerusalém”. A partida de Jesus e seus discipulos da
Galiléia (4. 14 — 9. 50) para Jerusalém propde uma caminhada em muitos povoados e cidades
(9. 56; 13. 22). Mais precisamente, “do ponto de vista de avanco na viagem, so a partida da
Galiléia para Jerusalém, indo a Samaria, revela o inicio que tem sequéncia ordenada também
na aproximagdo a Jeric6 (Lc 18.35) e na entrada ali (Lc 19.1-10)"??*. Nesse caminho, Jesus
em seus ensinamentos choca-se com as oposicdes do tipo politico, representados pelo

confronto com os lideres religiosos. Principalmente os fariseus.

22 REGA & BERGMANN, 2004, p. 245.

22 REGA; BERGMANN, 2004, p. 139-140. “No modo subjuntivo, o aoristo néo localiza a ag&o no tempo
passado. Antes, e devido as proprias caracteristicas do modo subjuntivo, pode-se dizer que, desde a perspectiva
de quem fala ou escreve, a acdo do subjuntivo é imaginada, visualizada ou concebida como acontecendo no
futuro. O aoristo do subjuntivo ndo indica tempo, mas aspecto da acao”.

224 LOCKMANN, 2011, pp. 65-66.
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A viagem a Jerusalém ¢é, portanto, uma viagem de Jesus a sua morte. Isto é
explicado em 13,33, onde 0 nome do lugar 'Jerusalém' & mantido sinbnimo com o
destino daqueles que pregam a palavra de Deus. O dispositivo do avango

geografico denota a expansdo da missao de Jesus, mas também a sua seqiiéncia de

passos em direcdo a cruz®.

Ja em nossa narrativa, identificamos que o enquadramento geogréafico destaca-se no
plano de oposicdo: classe rica e classe pobre. Essa oposi¢cdo € visualizada e marcada pelo
status do homem rico que se demonstra superior a0 mendigo L&zaro. Marguerat trata como
enquadramento geografico a oposicao politica, o que nos indica que o0 homem rico podia agir
da forma como age na narrativa por ser rico. O seu status Ihe confere autonomia. Em
oposicdo, o mendigo é sempre passivo da acdo dos outros, dependente da compaixao e
generosidade do rico que o olha do alto, em seu portdo. Essa oposicao politica € evidenciada
pela definicdo que o texto classifica os personagens.

Na inversdo, 0 movimento que acontece no Hades em que diz que o homem rico
“levantou 0s olhos” (ezxapac tove opbaruove avrov), hd uma indicagdo de mudanga do
plano vertical para o plano horizontal. Como se estivesse espacialmente num local em baixo
de Léazaro, o didlogo do homem rico com Abrado se passa nesse plano, onde o rico se

encontra numa situacao inferior ao pobre que estd em cima, no seio de Abrado.

Destacar o movimento do plano vertical e horizontal, tanto do pobre ao olhar o rico do
portdo como o rico olhar o pobre no seio de Abrado, tem funcdo simbolica. Limita-se apenas

dizer que a as condicOes deles se inverteram.

2.6.3 Enquadramento social da histdria contada

Recorremos agora para o nivel da critica historica da histéria contada na
micronarrativa. “A analise do enquadramento social recorre a uma cultura histérica extraida
principalmente dos seguintes dominios: antropologia cultural, historia social, historia das
instituigdes, direitos politicos, direitos econdmicos™?°. Fixaremos nossa anélise no campo

social e de direitos.

225 KNIGHT, 1998, p. 63, traduc&o nossa.
26 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 103.
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A narrativa parabdlica nos apresenta o mundo da histéria contada e o mundo do
narrador “na medida em que ¢ verdade que o narrador recompde o mundo da historia contada,
pelo menos parcialmente, 4 imagem de seu proprio mundo”®?’. Assim, jogando com a
inferéncia, podemos destacar alguns eixos do ponto de vista do enquadramento social em

nosso texto.

Primeiro eixo: Riqueza e pobreza — Ao interagir dois personagens contrastados por suas
condigdes sociais, utilizando os adjetivos “rico” e “pobre”, estes legitimam uma condigdo
politica e econdmica na sociedade lucana. Em sua analise histérico-social, Schottroff afirma

que:

Lucas 16. 19-31 esboca uma imagem ficticia de uma realidade onipresente nas
cidades do Império Romano. Que a riqueza dos ricos tem relacdo direta com a
pobreza dos pobres ndo é aclarado com a ajuda da analise econdmica, mas com o
recurso literario do paralelismo antitético. O homem rico em Lucas 16. 19-31 é um
judeu, porque ele é remetido as Escrituras. Esse homem rico é apresentado como se
ele tivesse recusado ao pobre as sobras de sua mesa, 0 que no caso de um judeu
dificilmente se poderia supor. Mas o texto nem esta interessado nessa questdo. A
miséria do pobre, que morre em consequéncia da fome e da enfermidade a ela
associada, é culpa do rico. Ele deveria ter impedido essa miséria; para isso, teria

sido necessario fazer mais do que apenas dar um pdo como esmola de vez em

quando®®.

Schottroff entende essa narrativa parabolica como “um discurso critico de Jesus
dirigido a fariseus. Em 16. 14 diz-se que eles teriam zombado de Jesus depois de ouvir sua
parabola do administrador injusto e sua critica radical a economia financeira®?. A proposta
de Schottroff ao dizer que o rico tinha responsabilidade sobre a situacdo de pobreza de Lazaro
nos remete a uma sociedade que ndo tinha nenhum interesse pela pratica de compaixdo e
generosidade. Esses termos ndo sdo levados a sério e nem aplicados a postura dos
interlocutores de Jesus, os fariseus. 1sso porque a narrativa anterior 0s caracteriza como servos
do “Dinheiro”, pois diz que “Ninguém pode servir a dois senhores: com efeito, ou odiara um
e amara o outro, ou se apegara a um e desprezara o outro. Nao podeis servir a Deus e ao

Dinheiro” (Lc. 16. 13). Desse modo, “os fariseus se entrincheiraram atras de um sistema

2T MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 103.
228 SCHOTTROFF, 2007, p. 207.
22 SCHOTTROFF, 2007, p. 203.
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religioso, para poder continuar a servico do deus dinheiro”™, 0 que Jesus no v. 15 desbhanca

dizendo da real condicéo deles.

Essa critica aos fariseus, identificando-os com os ricos burgueses, pode ter valia a
partir de outros textos com paralelos tematicos no Evangelho de Lucas, como em 11. 39 em

que Jesus faz uma acusacao de roubo contra os fariseus.

Podemos sugerir que os fariseus do v. 14 representam a mentalidade de como os ricos
agiam em seu relacionamento com os pobres. “Os “honraveis” viam os “humildes” com

. . . : 231
desdém e sem pedir desculpas, através do grande abismo fixado entre eles” .

Boff**? destaca que no material lucano podemos encontrar dois tipos de pobres: o
pobre econdmico®** e o pobre religioso. Ele identifica nossa narrativa contendo a presenca do
pobre econdmico, uma vez que Lazaro ndo s6 tem fome, mas esta coberto de Ulceras. Esse
detalhe confere a narrativa um contraste no campo social e econdmico. “A descri¢ao lucana

mostra claramente a ideia concreta que ele tem do pobre”.

Moxnes>*

, identificando que os dois grandes cenarios de Jesus e seus movimentos sdo
a periferia da aldeia e a cidade central, comenta como as parabolas ‘“contribuem para a
compreensdo dos modelos e relacionamentos sociais que Lucas pressupde”. O cenario da
cidade central, Jerusalém, € o principal elemento que estrutura a narrativa do caminho. No

entanto, o cendrio do caminho sdo as aldeias e cidades camponesas fora de Jerusalém.

De acordo com Moxnes, as narrativas de Lucas destacam que a aldeia era habitada por
doentes, pecadores, pobres. Essa era a grande multiddo da periferia. Ja “as parabolas
focalizavam muito mais os membros “plenos” da comunidade. Nelas encontramos maior
variedades de pessoas e de lideres”®®. Ele afirma que essas variedades de pessoas nas

parabolas enfocam as intencdes sociais e econdémicas que giravam em torno das aldeias.

%0 RIUS-CAMPS, Josep. O Evangelho de Lucas: O Exodo do homem livre. S&o Paulo: Paulus, 1995, p. 258. O
autor diz que “Jesus fala aos fariseus: a pardbola adapta-se forcosamente a suas categorias religiosas”, p. 259.
21 STAMBAUGH, John E.; BALCH, David L. O Novo Testamento em seu ambiente social. Colecdo Biblia e
Sociologia, 2° edi¢do. Sdo Paulo: Paulus, 2008, p. 103, grifo do autor.

%2 BOFF, 1996, p. 35-39.

233 Sobre o pobre econdmico, Cf. “Mendigos, aleijados e 0s pobres” em: HORSLEY, 2010, pp. 198-202. “Os
pobres é, neste caso, ndo uma mera referéncia a pobreza espiritual daquelas pessoas que se apresentam diante
de Deus como suplicantes humildes. Antes, significa os destituidos como um tipo de pessoas que sdo de alguma
maneira paralelas aos cegos, aleijados, etc.; ou, com maior probabilidade, é um termo genérico que inclui as
pessoas cegas, aleijadas e todas as outras que estdo oprimidas, desesperadas, desesperancadas e incapazes de
defender e talvez de sustentar a si mesmas”, p. 199-200.

24 MOXNES, 1995, p. 54-77; “A interacdo econdmica na Palestina de Lucas”.

25 MOXNES, 1995, p. 57, grifo do autor.



84

[...] o mundo apresentado por meio das parabolas é um mundo exagerado: 0s ricos
sdo muito ricos, e 0s pobres extremamente pobres [...] examinadas sobre o pano de
fundo das diferencas existentes na época entre ricos e pobres no mundo greco-
romano, aquelas mostradas nas parabolas de Lucas sdo um tanto terra a terra. 1sso
talvez reflita a origem das pardbolas, uma economia de pequeno porte: sua

perspectiva é aquela da economia camponesa, que pinta 0 mundo dos ricos como

uma ampliagdo do seu préprio mundo, dentro de quantidades imaginaveis®*.

Levando em consideracdo uma sociedade de camponeses judeus que “viviam em

23755

pequenas vilas onde parentesco e lealdade eram os principais valores e, também sob um

padrao de relacionamento “formalizado na instituicdo da clientela, pela qual o “patrono”

59238

influente dava prote¢do e apoio a “clientes” que dele dependiam”“*, a reciprocidade e a

caridade eram negligenciadas aos inferiores, aos que ndao podiam retornar algo em troca.

Entendendo que “a riqueza do mundo greco-romano estava distribuida de maneira
muito desigual [...] a riqueza da elite baseava-se, portanto, na terra, quer herdada quer

2% 0 rico da narrativa poderia ser considerado algum desses possuidores de

adquirida [...]
grandes latifandios, dono de terras que mantinham seus arrendatdrios e que supostamente
vivia na cidade. No entanto, o pobre Lazaro, ndo pode ser considerado um escravo, um cliente
do rico. O nivel econébmico social de miséria em que a historia apresenta esse personagem

admite, hipoteticamente, um dentre muitos que foram empobrecidos pelos ricos.

Textos da Lei mosaica, como Dt 15. 1-11; 24. 6; 25. 3, sdo claras evidéncias da falta
de cumprimento da compaixdo e caridade por parte dos fariseus e uma critica a nao

observancia da lei, uma vez que essa era uma tradicdo entre os hebreus.

Segundo eixo: pureza cultual e Lei — Segundo Lohse?*, “os fariseus formavam comunidades

estaveis, nas quais era possivel seguir corretamente as prescricbes da Lei” e que “a
observancia escrupulosa das prescricbes da pureza cultual e do mandamento do dizimo

tornou-se um dever essencial para todos os membros da comunidade farisaica”. Desse modo,

26 MOXNES, 1995, p. 61.

27 STAMBAUGH & BALCH, 2008, p. 82, “Camponeses”.

28 STAMBAUGH & BALCH, 2008, p. 55, grifo do autor.

29 STAMBAUGH & BALCH, p. 57.

240 | OHSE, Eduard. Contexto e Ambiente do Novo Testamento. Sdo Paulo: Paulinas, 2000, p. 70.
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novamente identificados com a conduta dos ricos, os fariseus séo retratados como aqueles

que:

[...] deviam seguir, na vida cotidiana os mandamentos veterotestamentarios
referentes a pureza sacerdotal exigida. Quem tinha contato com o impuro — por
exemplo, um cadaver ou animal morto -, ou sofria de secrecdo corporal, perdia com
isso a pureza cultual. Para reconquista-la, a pessoa devia submeter-se ao banho de
purificacdo e, em certos casos, também aguardar certo prazo, antes de ser
considerada de novo pura. Por isso, os fariseus lavavam as maos antes de cada
refeicdo para rezar de mdos limpas e, desta maneira, comer juntos. Ndo cuidavam
sO da pureza do homem, mas também dos instrumentos e loucas que usavam (Lc.
11,39). [...] Os fariseus afastavam-se das pessoas ignorantes da Lei e das que ndo
observavam, evitando relagbes com elas. Guardava-se distancia sobretudo dos
publicanos e pecadores, considerando-se escandaloso que um judeu piedoso se
sentasse a mesa com eles (Lc. 15,2). [...] Na vida e na acéo, os fariseus dedicavam-
se a seguir a Lei de Deus, considerando-se a comunidade do auténtico Israel e [...]
evitavam escrupulosamente as infracbes da Lei. [...] Para reparar os pecados
cometidos de vez em quando também pelos piedosos, os fariseus aumentavam as
boas obras através de exercicios piedosos suplementares. As infracGes e culpas
podiam ser compensadas com essas obras, a fim de serem, finalmente, declarados

justos por Deus. Os fariseus davam esmolas aos pobres (Mt 6,2) [...]*".

Diante dessa vida virtuosa e piedosa que os fariseus reivindicavam o titulo de justos
(Lc 18. 9-14). No entanto, sua justica de forma pratica é firmemente confrontada por Jesus no
contexto imediato de nossa narrativa e na propria narrativa. A identificacdo com o rico da
pardbola os classifica como aqueles que ndo cumprem os mandamentos de Moisés por recusar

lidar com o pobre em seu estado de miséria.

Certamente eles se separavam das coisas impuras, como o Leviticos, mas essa
atitude também implicava separacdo de pessoas impuras — mulheres depois do
parto, leprosos, mulheres e homem com erupgdes corporais (Cf. Lv 12-14) — e dos
mortos (Nm 19) [...] Separavam-se dos ndo-instruidos e do am ha-rez, que nao
primavam pela observancia rigorosa dos mandamentos, e esse mandamentos eram
sobretudo os que prescreviam normas de dieta e pureza [...] mantinham sua
identidade na cultura urbana helenistica por adesdo estrita a estes simbolos

nucleares que se centravam em torno do convivio & mesa®*.

21| OHSE, 2000, pp. 70-74.
%2 STAMBAUGH & BALCH, p. 90.
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2.7 A Temporalidade

A narragdo ¢ demarcada pela temporalidade. “[...] Se consagra a esse jogo de relagdes
entre o tempo contado, que é o tempo da histdria contada, e o tempo contando, que é o da
narrativa™®*®, “e tem haver com o arranjo literario € ndo com a sucessao historica®**”. Em
outras palavras, “o tempo contante ou tempo “narrativo” é de outra ordem, marcando o ritmo
e a ambivaléncia da narrativa. Mede-se esse tempo em funcdo do tempo da histdria: um

episodio curto ¢ narrado longamente ou ao contrario?”?%.

2.7.1 VariagOes na velocidade da narrativa

J4

A pergunta que Marguerat faz para conceituar a velocidade da narrativa é: “o narrador
conta pouco sobre um longo periodo histdrico, ou se demora sobre um instante?”?*. A

pergunta sugere uma abordagem mais explicativa.

Num discurso mais abrangente, o primeiro narrador, Lucas, permanece longo tempo
na narrativa dos acontecimentos da viagem de Jesus em direcdo a Jerusalém. Ele retrata essa
viagem em praticamente onze capitulos (9. 51 — 19. 27); enquanto que os dois capitulos
iniciais narram o prefécio e a infancia de Jesus (1. 1 — 2. 52); seu ministério publico limita-se
a um capitulo (3. 1 — 4. 13); seu ministério na Galiléia em seis capitulos (4. 14 — 9. 50), e sua
entrada em Jerusalém e sua Paixdo compreende seis capitulos (19. 28 — 24. 53)*'.

Entendemos como uma disparidade entre o inicio e fim da narrativa.

No entanto, essa disparidade, segundo Knight, reflete sobre “a se¢do central do
Evangelho, onde o ensino diversificado é realizado em conjunto por liga¢fes narrativas soltas,
cria a impressdo de um ministério de pregacdo relativamente substancial, mas sem indicagédo

exata de quanto tempo durou”?*.

3 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 107.

4 OSBORNE, 2009, p. 262, “Tempo da narrativa e da histria”.

5 PARMENTIER, Elisabeth. A Escritura viva: Interpretagdes cristds da Biblia. S&o Paulo: Loyola, 2009, p.
196, grifo do autor.

6 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 108.

247 Cf. MARGUERAT, 2009, p. 112-113. Para uma abordagem mais ampla desse quadro: “Plano do evangelho
segundo Lucas”.

28 KNIGHT, 1998, p. 62, tradugo nossa.



87

Assim, o narrador, estrategicamente, modela numa sintagmética narrativa sua
estratégia textual para interagir com o leitor sua mensagem, ou ainda, para revelar sua
mensagem prioridade dentro de sua macronarrativa. A interdependéncia das micronarrativas
dentro das narrativas da “Viagem para Jerusalém” tem como proposta uma mensagem. Essa

mensagem, de acordo com Marguerat se apresenta:

O motivo literario da viagem a Jerusalém (9,51 — 19,28) recorta uma longa
sequéncia sob a égide da subida de Jesus para sua “arrebatacdo” (avadnuwic,
9,51), quer dizer, sua morte e sua ascensdo. Dois pequenos resumos poderiam
funcionar como cesuras e assinalar uma organizacdo interna da sequéncia: 13,22 e
17,11. Recortam-se, desse modo, trés seces. A primeira (9,51 — 13,21) orienta a
atencdo dos leitores para a vida de fé: que significa tornar-se discipulo? Como
viver a condi¢do de discipulo? Temas abordados: o amor, a oragdo, a gestdo do
dinheiro, a vigilancia. A segunda se¢do (13,22 — 17,10) oferece variagOes,
sobretudo por meio de parabolas, sobre o convite para entrar no Reino. A
perspectiva do fim dos tempos colore fortemente a terceira se¢do (17,11 — 19,27);

ela pde em cena Jesus como pregador de converséo e de salvagio®.

O motivo de o narrador Lucas alongar o tempo contante da viagem de Jesus a
Jerusalém permite sugerir uma intensidade a significacdo dos acontecimentos expostos nessa
sequéncia. Desse modo, como propde Marguerat acima, nossa narrativa parabolica se
encontra entre parabolas estratégicas que tem como mensagem “o convite para entrar no
Reino”. O leitor, interagindo com tal contetido, ird, também, exercer uma acao, pela fruicao
do texto, como resposta ao esse ritmo que o autor impos a ele”°. No caso dessa sequéncia (9.

51 —19. 27), o narrador adota um ritmo lento, ocasionando a aten¢do do leitor.

Na verdade, um relato varia constantemente sua velocidade, e quanto mais quer o
narrador insistir, mais diminui o ritmo. O interesse concedido pelo narrador a
alguns periodos se concentra na importancia das sequéncias que as dedica,

enquanto comprime outras em breves noticias®®.

9 MARGUERAT, 2009, p. 114.
20 cf. MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 108, “O Tempo de usufruir o texto”.
»1 MARGUERAT & WENIN & ESCAFFRE, 2005, p. 16.
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Voltando para o contexto da nossa narrativa, identificaremos a sua velocidade e

observaremos as variagdes na cadéncia dessas narrativas.

Podemos considerar 0s vv. 19-21 como o sumario®?, o que condiz com a exposicéo da
vida dos personagens. “O sumario caracterizado na narrativa biblica por seus verbos no
imperfeito, funciona antes de tudo como uma sintese, uma recapitulagﬁo”zsg. Os verbos
imperfeitos 7v e évesiSvokero (v. 19) no inicio da narrativa, juntamente com o verbo
eneleryov (v. 21), sugerem a realidade que o narrador em segundo grau, Jesus, apresenta para
os fariseus nos versiculos anteriores. Evoca uma realidade duradoura de como se portavam 0s
ricos em relacdo aos pobres. Do mesmo modo que a narrativa ndo demarca um tempo
especifico dos acontecimentos, ela também ndo diz nada sobre o rico agir com generosidade

com o pobre, simplesmente essa é a situacdo apresentada como sendo permanente.

Em seguida, o v. 22 anuncia a morte do personagem rico e do pobre Lazaro. Aqui o
narrador faz uma pausa254, ou seja, uma “extrema desaceleracdo da narrativa”, para descrever
gue ambos morreram e anunciar que, na morte deles, uma nova realidade se apresentard nas
cenas seguintes. A pausa, nesse momento, tem por resultado explicar aos leitores uma
informagao: que as mortes retratadas em ordem inversa em relagéo a suas vidas, sublinham a

reversdo da sorte na vida por vir.

A sUbita requer uma desaceleracdo dos leitores a mudarem sua atencdo de um
estado permanente que persistia ao longo de varios anos para um evento singular
que transparece sobre a extensao de alguns segundos. O narrador, além disso, pela
primeira vez, solta seu controle sobre a historia, permitindo que um dos
personagens fale de si mesmo, transferindo, assim, o trabalho de construgcdo do
personagem para os leitores®”.

Passamos, entdo, para os vv. 23-31 que sao cenas®®. Separadas em duas cenas (23-26
e 27-31), elas tem a funcdo de transportar para a linguagem dramatica, por meio de dialogos, a

nova situacdo em que o narrador apresenta os personagens. O que 0 sumario traz como

22 «pceleracdo da narracdo, quando a narrativa relata em poucas palavras um periodo relativamente longo da

historia contada”; em: MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 111.

%3 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 109.

24 «Extrema desaceleracdo da narracdo, quando um seguimento da narrativa corresponde a uma durac&o nula
no plano da histéria contada”; em: MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 111.

%5 METZGER, 2007, p. 140, traduc&o nossa.

26 «Ritmo dito “normal” da narra¢do, em que, convencionalmente, narrativa e historia avangcam em tempo

igual”; em: MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 111.
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“ideal” ou “permanente”, as cenas tendem, por meio dos dialogos, inverter a proposta. Nesse
sentido, a cena se apresenta singularizante, pois visa a exemplaridade do ocorrido que foi
narrado no sumario. No caso do primeiro dialogo do rico com o pai Abrado, a cena possibilita
o leitor captar o drama da inversdo e as novas posicdes dentro desse jogo de inversdo; também
entendera que essa nova posicdo dos personagens € definitiva. No segundo didlogo, o leitor
ird concluir que o motivo do rico estar nessa condi¢do inferior, o hades, é por ndo escutar
“Moisés e os profetas”, o que acontecerda também com seus cinco irmaos se, estes,

negligenciarem tal observancia®’.

2.7.2 Ordem: Analepses e prolepses

Em uma leitura mais relapsa da narrativa do homem rico e do pobre Lazaro, pode
passar despercebido a nao apresentacdo dos conceitos de “analepse e prolepse”258. Dessa
forma, poderiamos alegar o que ja foi constatado pelos comentaristas do evangelho lucano:
que a narrativa parabdlica de Lc 16. 19-31 é uma obra propria do narrador do evangelho.
Sendo de sua propria fonte (L), seja de origem exclusivamente oral ou uma fonte escrita®™®, a
narrativa ndo faz alusdo direta as Escrituras e nem volta atras; do mesmo modo, ndo faz o

jogo de saltar para frente, antecipando algum acontecimento.

No entanto, o conto traz 0 nome de um personagem historico de Israel. Abrado é
invocado na histdria como o intermediario entre o rico e Lazaro. A aparicdo de Abrado nessa
passagem lucana, de acordo com Metzger, “parece sugerir que Lazaro foi premiado com um
lugar de honra ao lado de Abrado, no banquete celestial ou, mais genericamente, um vinculo

relacional estreito entre Lé&zaro e o patriarca-chefe de Israel®®®. Dentro da ordem anacronica,

({94

a evocagao do nome do patriarca Abrado, “¢ consideravel e ultrapassa as fronteiras da

261> sendo entdo uma anacronia externa de plano cultural®®. Metzger interpreta a

alusdo que a narrativa faz ao “pai Abrado”, por causa de sua reputagdo hospitaleira263,

narrativa

7 cf. GOURGUES, 2005, pp. 164-165.

28 Cf. MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 119; “dnalepse: Volta atrds evocando um fato anterior do
ponto de vista da historia contada”; “Prolepse: Manobra narrativa que consiste antecipar ou em contar de
antemdo um acontecimento ulterior do ponto de vista da histéria contada”. Cf. COHAN, Steven; SHIRES,
Linda M. Telling Stories: A theoretical analysis of narrative fiction. London and New York: Routhedge, 1988,
pp. 84-85.

29 Cf. FITZMYER, 1986, vol. I, “Introduccion General”, p. 149.

%0 METZGER, 2007, p. 140, traduc&o nossa.

%1 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 113.

%2 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 115; “Anacronia utilizada no plano cultural”.

263 Cf. METZGER, 2007, p. 142, traducéo nossa. (cf. Gn 18:1-15; T. Ab 1:1-5 Recenséo A).
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seguindo a mesma proposta de J. Jeremias que diz que o seio de Abrado “¢ a designagdo do
lugar de honra no banquete, a direita (Cf. Jo 13,23) do pai-de-familia Abrado; este lugar de
honra, a mais alta meta de esperanca, significa que Lazaro esta no ponto mais elevado na

escala dos justos”264.

Bovon®® sugere que “o nome do patriarca aparece aqui posto que — contada do ponto
de vista judaico — a histdria pressupde que Abrado ¢é o pai dos crentes e o protetor dos justos”,
preferindo essa interpretacdo, em oposi¢do aquelas que interpretam um sentido familiar e
afetivo, correpondente a Jodo 1. 18, por causa da expressdo eig tov koAzov 100 magpos (em

0 seio do pai); e nem um sentido social e honorifico. Apenas protetor dos justos.

Na perspectiva de Green, o retomo da expressdo “sei0 de Abrado” traz ecos do

Testamento de Abraio®®®. Ele diz:

[...] uma perspectiva semelhante é encontrada no Testamento de Abrado,
geralmente datada do primeiro século EC. No cap. 11 do Testamento lemos a
respeito de duas portas, uma para 0s justos que entrardo no Paraiso (ou céu, 20:12),
0 outro aos pecadores destinados a destruicdo e castigo eterno, com o julgamento
que ocorre (como na paradbola de Lucas) no momento da morte e ndo no final. Ja
presente no seio de Abrado, onde "... ndo ha labuta, sem dor, sem pranto, mas paz,
exaltacdo e vida sem fim" (T. Ab. 20:14), Lazaro compartilha em Abrado célebre

hospitalidade e participa do banquete celeste (cf. Lc 11:22-30)%".

Outi Lehtipuu®®® concorda com a posicéo de Abraso como sendo o mediador entre o
rico e o pobre Lazaro. Recorrendo a outras fontes biblicas e extra biblica, Lehtipuu afirma que
a tradicdo de Abrado, estando no além-mundo, ja era conhecida nos sinéticos, em Mt 8. 11-12
e Lc 13. 28-29; na controvérsia com os saduceus acerca da ressurreicdo em Lc 20. 27-28 e

outros.

204 JEREMIAS, 2007, p. 185.

265 Cf. BOVON, 2004, vol. 111, p. 156, traducdo nossa.

26 Cf. CHARLESWORTH, James H. (Ed.). The Old Testament Pseudepigrapha: Apocalyptic Literature and
Testaments. Vol. |1 de VI, New York: Doubleday & Company, 1983, pp. 871-881 (Introdugdo); 882-895
(Recensdo A); Para uma introducdo ao texto: Cf. NICKELSBURG, George W. E. Literatura Judaica, entre a
Biblia e a Mixna — Uma introdugao historica e literaria. Sdo Paulo: Paulus, 2011, pp. 597-605.

%7 GREEN, 2010, p. 108, tradugao nossa.

268 Cf. LEHTIPUU, Outi. The Afterlife Imagery in Lukes’s Story of the Rich Man and Lazarus. Boston: Brill,
2007, pp. 206-212.



91

“A crenga de que Abrado e outros patriarcas j& compartilham a vida abengoada
também ocorre em outros escritos judaicos [...] sdo mencionados pelo nome e eles sdo
descritos como aguardando os justos no além para receber suas almas™*®°. Ela apresenta uma
vasta lista de escritos judaicos que apresentam essa tradicdo: IV Mc 7. 19, 13. 17, 16. 25; no
Testamento dos Doze Patriarcas: T Jud. 25. 1; T Lev. 18. 14; T Benj. 10. 6-7. Também, na
“tradicdo judaica Abrado foi associado com segredos escatoldgicos. Ao longo do tempo, a
historia da promessa de Deus a Abrado foi entendida como incluindo também uma revelacéo
a respeito dos proximos tempos”*’%: IV Esd. 3. 14; T Ab. 10-15; Ap Ab. 9-32. Desse modo
Lehtipuu conclui dizendo:

A luz de tudo isto, o papel proeminente de Abrado no relato de Lucas é, portanto,
facil de entender. Abrado, o primeiro de todos os patriarcas, era 0 Gnico com
conhecimento escatolégico especial. Ao mesmo tempo, ele representa todos os
patriarcas e outras figuras justas do passado. A mencdo de Abrado por si SO é
suficiente que o homem rico ndo precisa de mais que uma pessoa para conversar.
Abrado também é um parceiro adequado para o homem rico por outras razdes. Na
tradicdo posterior, Abrado era conhecido tanto por sua riqueza e sua hospitalidade.
Estas qualidades o colocariam em oposicdo direta ao homem rico: Abrado
representa 0 modo de vida que o homem rico ndo conseguiu levar [...] Na histéria
de Lucas, ndo ha nenhuma cena do julgamento e Abrado ndo é o juiz. Ele funciona
como o mediador da vontade de Deus, que explica por que o resultado do veredicto
é como é. A auséncia de uma cena de julgamento ndo deve ser enfatizada demais.
A intencdo de Lucas ndo é dizer o que acontece com o individuo apds o passo a
passo da morte, mas para alertar sobre as consequéncias de uma vida impia. Uma
cena de juizo ndo € necessaria para este propdsito. A descricdo contundente do
homem rico mergulhado em linha reta no tormento é retoricamente poderosa eo

leva direto para o seu ponto de vista®.

Outra discussdo recorrente é acerca do arrependimento e ressurreicdo nos vv. 29-31
ovS’ Eav TIS €k vekpwv aveoty melofnoovronr (NEM MeSMo se uma pessoa ressuscitar
dentre os mortos, serdo convencidos). Se assumirmos que esta passagem da narrativa alude ao

evento da paix&o e ressurrei¢do de Jesus, temos uma prolepse.

29| EHTIPUU, 2007, p. 206, tradugao nossa.
20| EHTIPUU, 2007, p. 208, tradugao nossa.
2L EHTIPUU, 2007, pp. 209-210, 212; tradugo nossa.
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Fitzmyer afirma que “para o discipulo, para o leitor do Evangelho segundo Lucas, a
referéncia a propria morte e ressurreicdo de Jesus é mais que evidente. Cf. Lc 9,22; 18,3372,
Bovon, em concordancia, diz que estes versiculos sdo uma adicao de Lucas “a quem importa
por um toque cristdo e esclarecer o impacto auténtico do kerygma evangélico?””. Ele

argumenta dizendo que:

Estes versiculos, somados, foram escritos sob a influéncia do fracasso da
proclamacdo cristd a lIsrael: nem sequer a ressurreicdo de Jesus conseguiu o
arrependimento e a conversio do povo eleito (uetovoncovoly, <<se
converterdo>>, verbo lucano). Mediada pela palavra humana, a saber a
proclamacdo do Evangelho, a ressurreicdo de Jesus ndo convence pela forca da
evidéncia ou a restricdo intrinseca do milagre. Assim como é necessaria a
obediéncia livre a Lei, é preciso também assumir o risco da conversdo e da fé.
Jesus, ressuscitado, s é acessivel pelo Kerygma, e é a fé e ndo a visdo material que

aceita ou rejeita®’”.

Jeremias assume uma posicdo diferente sustentando que o material é pré-pascal, mas
que “a expressao ndo exclui, mas pelo contrario inclui a revelacdo que esta a se completar,
pois esta leva a revelacdo pela Lei e pelos Profetas a sua medida plena”?’®. Schottroff diz que
estes versiculos simplesmente “apontam para a importancia central da Tora, que ndo deveria
necessitar de nenhum reforgo adicional, nem mesmo por parte de algum ressuscitado™?’®,

Nesse caso, tanto em Jeremias quanto em Schottroff, ndo se pode afirmar um caso de

prolepse.

2.7.3 Frequéncia: a narrativa é singulativa, iterativa ou repetitiva?

No tempo do nivel do discurso, a frequéncia define a relacdo quantitativa estabelecida

entre o numero de eventos da histéria e 0 nimero de vezes que sao mencionados no discurso.

22 FITZMYER, 1987, Vol. 11, p. 766, tradugdo nossa.
273 BOVON, 2004, Vol. l11, p. 161, tradugdo nossa.

27 BOVON, 2004, Vol. 11, p. 161, tradugdo nossa.

25 JEREMIAS, 2007, p. 187.

28 SCHOTTROFF, 2007, p. 205.



93

Propomos que a narrativa parabolica do homem rico e do pobre Lazaro é uma
narrativa de frequéncia iterativa, ou seja, “que relata uma vez o que se passou x vezes”?'.
Marguerat diz que “essa condensacao narrativa intervém geralmente nas fronteiras da
narrativa, isto €, no enunciado da situacdo inicial ou na situacao final [...] ela permite também

- e i . 5,278
a transicdo entre duas cenas. O sumadrio € um bom exemplo de narrativa iterativa™"".

Logo, a expressdo xaf nueparv (todo dia), no v. 19, define a permanéncia ou
frequéncia em que a ag¢do dos verbos “adornando-se” e “festejando” assumem no sumario de
nossa narrativa. A duracao desse tempo € longo, repetitivo, mas o narrador resumiu relatando
apenas uma vez aquilo que era uma situagdo frequente. O leitor entendera que “todo dia”
refere-se ao numero de vezes em que aconteceram tais acfes dentro de um determinado

tempo.

Essa sentenca € representativa para as situacGes dos personagens do rico e do pobre,
ou seja, “todo dia” também ¢ aplicavel aos verbos que ddo sequéncia no sumario: “jogado”,
“afligido”, “ansiava alimentar-se”, “vinham”, “lambiam”. Fala de um tempo frequente e

durativo.

Consideracao Final

Utilizando os passos da narratologia e alguns apontamentos exegéticos para as
abordagens na narrativa parabolica de Lc 16. 19-31 “O homem rico e o pobre Lazaro”,
algumas informagdes narrativas ficaram evidenciadas, tais como: enredo, personagens,
enquadramento, geografia, contexto social, etc. Nosso alvo nesta articulacdo foi propor a

metodologia narratolégica como meio de evidenciar certas marca¢cfes no texto.

A partir desses apontamentos, discorreremos sobre a voz narrativa, mais propriamente,
a intertextualidade. Por meio da intertextualidade discorreremos o imaginario literario-cultural

da micronarrativa.

2" MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 123.
2’8 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 123.
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Capitulo I

Intertextualidade: Imaginario da Vida Apos a Morte e
Inversdo no “Dialogo dos Mortos”, de Luciano — Critica

Social e Tradicéo Cinica

Introducao

Neste terceiro capitulo, temos como proposta trabalhar a voz narrativa®’®. Mais
especificamente, o conceito de intertextualidade e identificarmos ecos no texto de Lucas 16.
19-31 — “O homem rico e 0 pobre Lazaro”. Para isso utilizaremos o texto de Luciano de
Samosata, “Didlogo dos Mortos™?°, abordando essa literatura como intertextual e
interdiscursiva a nossa narrativa parabolica. Faremos uma breve introdugdo ao contetudo do
escrito de Luciano, apontando algumas caracterizagdes que ele faz no mundo de seu texto.
Para isso, buscaremos no horizonte cultural mediterraneo o imaginario acerca do além-

mundo.

29 «E a voz que se esforca por guiar o leitor, a leitora, fornecendo-lhes todos os tipos de esclarecimentos de que
necessitam para compreender o texto”, in: MARGUERAT, Daniel; BOURQUIN, Yvan. Para ler as narrativas
biblicas: Iniciagdo a analise narrativa. Sdo Paulo: Loyola, 2009, p. 125.

280 |_LUCIANO. Dialogo dos Mortos. MURACHCO, Henrique G. (Organizagdo e traducéo). Versdo bilingue
grego/portugués. 3%d. Sdo Paulo: Palas Athena & Edusp, 2008.
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O esquema para abordarmos o imaginario sera disposto em: 1) descrever o Sheol
judaico; 2) descrever o Hades greco-romano e, 3) o Hades lucano de nossa micronarrativa em

analogia com Hades lucianico.

3.1 Intertextualidade

Nosso intuito € identificarmos um conceito de intertextualidade para abordarmos o
livro “Diélogo dos Mortos”, de Luciano, como sendo intertextual a nossa narrativa parabdlica
de Lc. 16. 19-31. Ndo nos ateremos as discussdes tedricas acerca do termo?®!, mas

buscaremos um conceito onde encaixaremos 0 nosso intertexto.

Marguerat conceitua o termo intertextualidade “como uma relagdo de copresenga entre
dois ou varios textos, ou, se preferirem, como a presenca efetiva de um texto dentro de outro

texto” 282

Para ele a “citagdo, o plagio, a simples alusdao” sdo manifestagdes de
intertextualidade em um texto. Constituido como comentario implicito “pode se revestir de
inimeras formas: alusdes textuais ou transculturais, simbolismo, polissemia que conduz as

vezes ao mal-entendido, a ironia, ao humor”?,

Koch e Elias afirmam que intertextualidade ocorre quando “em um texto, esta inserido
outro texto (intertexto) anteriormente produzido, que faz parte de uma memoria social de uma
coletividade™®*. Em outra fonte ela acrescenta, a esse conceito, que faz parte também néo
apenas “de uma memoria social de uma coletividade”, como de uma “memdria discursiva dos

interlocutores”?°.

286

Utilizando alguns pontos de Halbwachs=®, uma memoria individual ou pessoal s6

pode ser conhecida por meio da memoria coletiva, social. 1sso porgque trazemos com a gente

281 para uma compreensdo do surgimento do termo e seu conceito, Cf. AICHELE, George; PHILLIPS, Gary A.
(ed.). Intertextuality and the Bible. Semeia 69/70. Atlanta: Scholars Press, 1995, pp. 7-11, “What Is
Intertextuality?”; Também Cf. SAMOYAULT, Tiphaine. A Intertextualidade. S&o Paulo: Editora Hucitec, 2008,
pp. 15-17, “Nascimento da palavra: Julia Kristeva”.

%2 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 130.

8 MARGUERAT & BOURQUIN, 2009, p. 130.

84 KOCH, Ingedore V.; ELIAS, Vanda M. Ler e Compreender: os sentidos do texto. Sdo Paulo: Editora
Contexto, 2006, p. 86.

%85 KOCH, Ingedore V.; BENTES, Anna C.; CAVALCANTE, Ménica M. Intertextualidade: Dialogos Possiveis.
2%d. S&o Paulo: Cortez Editora, 2008, p. 17.

286 Cf. HALBWACHS, Maurice. A Meméria Coletiva. 2%d. Sao Paulo: Centauro Editora, 2006, p. 72-73.
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“uma bagagem de lembrangas historicas, que poSsO aumentar por meio de conversas ou de
leituras — mas esta é uma memoria tomada de empréstimo, que ndo é minha”?’. Entendemos
que o presente momento historico vivido por Lucas e por Luciano foi o meio onde ele
significou a tradicdo passada. Ao receber a memoria de seu contexto sociocultural, juntamente

com uma memo©ria historica, ele evoca tradi¢es que dao sentido ao rumo de seu escrito.

Por estarem no mesmo meio de difusdo social-cultural (didspora judaica e helenismo),

tanto o escrito de Lc 16. 19-31 quanto o “Didlogo dos Mortos”, ¢ intertextual, pois se

conectam por meio de temas, como o de inverséo no Hades, riqueza e pobreza.

Concordamos que o narrador de Lc. 16. 19-31 partilha de tradi¢des paralelas, e que em
sua releitura cristd de temas que eram tradicionais, faz uma narrativa original. Do mesmo
modo entendemos fazer Luciano com seu escrito “Didlogo dos Mortos”. Ele elabora para seu

texto uma memoria cultural de inversdo no Hades.

3.1.1 E os paralelos?

Por n&o haver paralelos biblicos?®® para a narrativa parabélica de Lc. 16. 19-31 o que
faz dela uma narrativa Unica, a busca por paralelos fora da Biblia foi muito explorada.
Szukalski?®® afirma que, por ser uma parabola “desconcertante”, “a tentativa de descobrir uma
formagdo literaria e conceitual apropriada” para entendé-la é a forma como estudiosos vem

abordando.

Alguns desses paralelos sdo conhecidos pela semelhanca com a narrativa. Segundo
Gourges, “nesta primeira parte da parabola (v 19-26) Jesus se inspira aparentemente em
contos existentes que descrevem também essa mudanca de situagdo na outra vida”?*°. Ainda

Gourges:

O Talmude Palestino tem conservado a historia do escriba pobre e do
publicano rico Barma yan que se apresenta quase do mesmo modo que a
pardbola do opulento e de Léazaro. Sem duvida, o relato rabinico tinha

2T HALBWACHS, 20086, p. 72.

288 Cf. DATTLER, Frederico. Sinopse dos Quatro Evangelhos. 42 ed. S&o Paulo: Paulus, 1986.

289 Cf. SZUKALSKI, pp. 5-7.

2% GOURGES, Michel. El més all4 em el Nuevo Testamento. Estella: Editorial Verbo Divino, 1983, p. 17,
tradugdo nossa.
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recebido também a influéncia de um conto egipcio muito antigo que talvez
0s judeus alexandrinos importaram a Palestina e se trata da histdria veridica

de Satmi-Kharnois e de seu filho Senosiris®.

remete sua investigacdo as tradicfes paralelas dos contos egipcios,

judaicos e greco-latinos. Ele afirma:

N&o creio que o autor tenha abreviado cegamente de uma s6 fonte. Pelo
contrério, o narrador primitivo construiu seu relato apoiando-se em materiais
tradicionais diversos que se encontram tanto no Egito como na Grécia, e
sobre toda Palestina. Estes materiais ndo concernem apenas a sorte contréria
do rico e do pobre, mas também as diversas mortes, a geografia da estadia
dos defuntos, e a possibilidade de um dialogo entre vivos e mortos. Portanto,
o0 desenvolvimento desde a tradi¢do até a composi¢do do material préprio e,
em seguida, a redagdo lucana ndo é devido a natureza de uma fonte, mas
reinterpretacdes sucessivas da historia, necessarias com o correr dos anos, e

as exigéncias dos diversos pablicos?®.

Lehtipuu atesta que os paralelos extra-biblicos ndo séo suficientes para explicar toda a

narrativa do “homem rico e do pobre Lazaro”. Principalmente o imagindrio da vida apds a

morte. “Ha uma semelhanga entre o conto popular demético, as histdrias rabinicas, e a historia

de Lucas, mas as semelhancas sdo a nivel geral e ndo levam em conta os detalhes da descricao

2 . . . .
de Lucas”®®, Por esse motivo, ela aposta na intertextualidade, ou seja, “em vez de paralelos

fixos e dependéncia direta, deveriamos falar de relagdes intertextuais, motivos comuns e

imagens que foram utilizadas no meio cultural no mundo mediterraneo do primeiro século

2945,

»! GOURGES, 1983, p. 17.
22 BOVON, Vol. 111, 2004,

pp. 146-147, tradugdo nossa.

23 LEHTIPUU, Outi. The Afterlife Imagery in Lukes’s Story of the Rich Man and Lazarus. Boston: Brill, 2007,

p. 45, tradugdo nossa.

4 EHTIPUU, 2007, p. 45,

traducdo nossa.
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3.2 Imaginarios do Além-mundo e Inversao Social

Nesse ponto, apresentaremos alguns textos do mundo do judaismo antigo e do mundo
greco-romano que faziam parte do imaginario cultural. Como imaginario, optamos pelo

conceito de Wunenburger que denomina imaginario:

[...] um conjunto de producBes, mentais ou materializadas em obras, com
base em imagens visuais (quadro, desenho, fotografia) e linguisticas
(metaforas, simbolo, relato) formando conjuntos coerentes e dindmicos,

referentes a uma fungdo simbdlica no sentido de um ajuste de sentidos

proprios e figurados®®.

Seguindo esse conceito, levando em conta o auge dos escritos apocalipticos no
primeiro século cristdo — o que reflete a visdo de mundo da época — analisaremos alguns
textos do judaismo do Antigo Testamento candnico, alguns textos do pré-cristianismo e do
Novo Testamento até introduzirmos o escrito de Luciano de Samdsata, Didlogo do Mortos.
Lembrando, também, que o narrador (Lucas?) de nossa micronarrativa (Lc. 16. 19-31) situa-

se numa sociedade helénica®®.

3.2.1 A vida apds a morte no Judaismo do Antigo Testamento

O Sheol. De acordo com Wright, a crenca numa vida apds a morte ndo era tao viva
entre o Israel antigo e que, tal crenga ¢ vista como “um tipo de crescendum, comecando com o
siléncio quase absoluto da prépria sepultura, por assim dizer, e avancando rumo a declaragéo

plenamente orquestrada do tema que dominara o Novo Testamento™?’.

Se referindo a uma nocao de “destino final”, um eterno abandono, Soares afirma que

“salvo algumas excecdes, essa nogdo de destino final ¢ a que perpassa o Pentateuco, livros

2% WUNENBURGER, Jean-Jacques. O Imaginario. S&o Paulo: Loyola, 2007, p. 11.

2% Cf. LEHTIPUU, 2007, p. 48.

27T WRIGHT, Nicholas T. A Ressurreicdo do Filho de Deus. Santo André (SP): Academia Cristd e Paulus, 2013,
pp. 144-145, grifo do autor.
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histéricos, poéticos e proféticos”*®. Utilizaremos alguns textos da Biblia Hebraica para

mostrar como foi referido esse destino final nos textos.

Inicialmente, devemos entender que o0s antigos israelitas tinham uma estrutura
césmica. Conforme Soares®®, essa estrutura era organizada em trés reinos distintos. O
primeiro reino era o “superior”, os céus, lugar do sol, lua, estrelas. Lugar onde Deus habitava
e onde a morte € nenhum mortal alcangavam. O segundo reino, “reino do meio”, era figurado
pela “terra seca” de Génesis; lugar dos seres humanos e todo animal vivente. Lugar nédo
divino, onde tudo estava destinado a morrer. O terceiro era o “reino inferior”, localizado

abaixo do reino do meio e local destinado aos mortos. Esse era o Sheol.

A imagem que nos é suscitada quando falamos de “além-mundo” no judaismo antigo é
a imagem do Sheol. Esta designa “pouca ou nenhuma esperanga para uma vida de alegria ou

bem-aventuranca ap6s a morte: o Sheol tragava os mortos, mantinham-nos numa ldgubre

escuriddo e jamais os permitia voltar™®; ainda, um lugar “inquietante, triste, mas desprovido

de castigos™®™. O verbete, de acordo com Harris, é um indicativo para o estado de repouso do

defunto:

Se for correta essa interpretagdo de Sheol, entdo o emprego desse vocabulo
ndo apresenta uma descricdo da situacdo dos mortos, ndo se podendo dizer,
portanto, que estdo na penumbra, nas trevas, no caos, no siléncio, que nao

s&o lembrados, que sdo incapazes de louvar a Deus, que nada sabem®®.

Diante dos textos biblicos apontados por Harris*®, esses “apresentam o quadro de um

tumulo tipico da Palestina: escuro, cheio de pd, com ossos misturados ¢ onde “esta pobre

5999304

lingua, de fala balbuciante e gaguejante, jaz silenciosa na sepultura . Portanto, para ele “as

2% SOARES, Elizangela A. Variagdes sobre a Vida Apés a Morte: Desenvolvimentos de uma Crenga no
Judaismo do Segundo Templo. 2006. 127 f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Curso de Pés-
Graduagdo em Ciéncias da Religido, Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 2006, p.
39.

2% SOARES, 2006, p. 38. De acordo com a autora, o Salmo 115. 16-18 expressa bem essa formulacio
cosmoldgica; “O Sheol Israelita: Sono eterno sem sonhos”.

%0 WRIGHT, 2013, p. 145.

%01 GOFF, Jacques Le. O Nascimento do Purgatorio. 2%d. Lishoa: Editorial Estampa, 1995, p. 21.

%2 HARRIS, R. Laird; ARCHER, Gleason L; WALTKE, Bruce K. Dicionério Internacional de Teologia do
Antigo Testamento. S&o Paulo: Vida Nova, 1998, p. 1505.

%3 HARRIS, 1998, pp. 1501-1505. Cf. o verbete “sha’al”

%4 HARRIS, 1998, p. 1505.
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almas de todos os homens ndo vado para um unico lugar. Mas todas as pessoas vdo para a

sepultura™®,

Segundo Le Goff, o Sheol — palavra hebraica — é vista com frequéncia no Antigo
Testamento. Para ele, o Sheol traz o legado de trevas, escuridao total, “trevas que envolvem
todo o mundo subterraneo dos mortos™*%. Essa paisagem do Sheol é muito destacada no livro
de J6. Vejamos um exemplo: “[...] antes de partir, sem nunca mais voltar, para a terra de
trevas e sombras, para a terra soturna e sombria, de escuriddo e desordem, onde a claridade
é sombra” (J6 10. 21-22)*"",

Sheol como “Abaddon, a cava, a sepultura [...] a escuriddo, regides profundas, terra do

7o) expressam uma intercambialidade que denotam um lugar de “trevas e

esquecimento
desespero; um lugar onde ndo € mais possivel desfrutar da vida, e onde a presenca do proprio
YHWH se encontra retirada™*®. E como afirma o profeta Daniel: “Muitos dos que dormem
em solo poeirento [...]” (12. 2), ou seja, um lugar de p6. Parece ser um lugar onde nada se faz,
ninguém se deleita e nada acontece. “Nao se trata de outro tipo de vida real, um mundo

5,310

alternativo, onde as coisas acontecem normalmente””, € inerte. L4, neste lugar neutro, estdo

as sombras®**, os que dormem.

Hé alguns textos da Biblia hebraica que se referem, ou d&o a entender o Sheol como o

312 nerto do nada. Um texto classico

lugar dos que estdo “adormecidos com os antepassados
¢ Génesis 37. 35, onde narra que em meio ao consolo de “todos os seus filhos e filhas”, Jaco
chora diante do aviso da morte de seu filho José e diz: “N&o, é em luto que descerei ao Xeol

para junto do meu filho”.

Segundo Lehtipuu, a ideia do destino dos mortos na Biblia hebraica tem haver com a
crenga na justica de Deus. Ela se refere, principalmente, ao pensamento deuteronomista. Eles

concebiam que:

%% HARRIS, 1998, p. 1505.

%06 GOFF, 1995, pp. 44-45.

307 Outros textos no livro de J6: 12. 22; 15. 22; 17. 13; 18. 18; 19. 8; 28. 3; 38. 16-17.
08 WRIGHT, 2013, p. 148.

%9 WRIGHT, 2013, p. 148.

310 WRIGHT, 2013, p. 148.

311 Cf. WRIGHT, 2013, p. 148; [rephaim, “as sombras™], em Pv. 2. 18, 5. 5, 7. 27, 9. 18.
312 Cf. WRIGHT, 2013, pp. 146-166; “Adormecidos com os Antepassados”.
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[...] a obediéncia traz béngdos e vida tanto para o individuo e para a
comunidade, a desobediéncia provoca condenacdo e morte. O julgamento de
Deus é promulgado na terra. A recompensa da justica é uma vida longa, 0s
modelos para 0s quais estdo os patriarcas como Abrado, que "morreu em boa
velhice, velho e cheio de dias" (Gn 25:8). Sheol, a morada dos mortos, é um
lugar escuro e sombrio, onde todos os falecidos continuam uma existéncia
sombria semelhante, comparavel com o Hades homérico. A existéncia no
Sheol dificilmente pode ser chamada de “vida” ap6s a morte — se qualidades
como a dignidade, a reputacdo, a prosperidade e a uma grande familia
caracterizam a vida. Nenhum deles existe no Sheol. Os mortos sdo separados
do Senhor e ndo pode louva-lo ou colocar a sua confianca nele. A vida dos

individuos ap6s a morte continua em sua progénie e as memorias dos

vivos®®,

Alguns textos dos candnicos hebraicos representam bem essa ideia apontada por
Wright e Lehtipuu. Ideia essa de ndo poder louvar no Sheol, de estar separado de Deus, de
ndo existir com vida, e sim, ter uma existéncia distante do que se entende por vida (“como a
dignidade, a reputacdo, a prosperidade e a uma grande familia caracterizam a vida”). Essa
forma de existir € iniciada no pos-vida, na morte, segundo esses textos. Citaremos alguns

deles, muitos encontrados nos escritos poéticos:

“Volta-te, lahweh! Liberta-me!
Salva-me, por teu amor!
Pois na morte ninguém se lembra de ti,

Quem te louvaria no Xeol?***

Em outro, o poeta diz:

Pois minha alma esta cheia de males

E a minha vida esta a beira do Xeol;

33 LEHTIPUU, 2007, p. 120.

314.3]. 6. 5-6. A Biblia Jerusalém, em nota de rodapé, traduz a expressdo “Liberta-me!” (nefesh) como “Liberta
minha alma”, ou seja, a respiragdio vital inicial que se retira por ocasido da morte. A expressdo “Xeol” se
referindo a vida dos mortos como uma vida diminuida e silenciosa, sem relagfes com Deus.
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Sou visto como o0s que baixam a cova,
Tornei-me homem sem forgas:
Despedido entre os mortos,

Como as vitimas

Que jazem no sepulcro,

Das quais ja ndo te lembras

Porque foram separadas de tua méo.
Puseste-me no fundo da cova,

Em meio a trevas nos abismos;

Tua célera pesa sobre mim,

Tu derramas tuas vagas todas [...]
Realizas maravilhas pelos mortos?

As sombras se levantam para te louvar?
Falam do teu amor nas sepulturas,

Da tua fidelidade no lugar da perdi¢do?
Conhecem tuas maravilhas na treva,

E tua justica na terra do esquecimento?*™

O texto de Eclesiastes faz menc¢do ao Sheol como um lugar para todos, “para o justo e
0 impio, para 0 bom e 0 mau, para 0 puro e 0 impuro, para quem sacrifica como o que nao
sacrifica; para o bom e o pecador, para quem jura e quem evita o juramento” (Ec. 9. 2). O
narrador, enfaticamente, garante que essa € a sorte, 0 mal, o destino que cabe a todos os que

estdao “debaixo do sol”. Assim afirma Coélet:

Os vivos sabem ao menos que morrerdo; 0s mortos, porém, ndo sabem nada.
Né&o ha para eles retribuicdo, uma vez que sua lembranca é esquecida. Seu
amor, 6dio e ciume ja pereceram, e eles nunca mais participardo de tudo o
que se faz debaixo do sol [...] Tudo o que te vem a mdo para fazer, faze-o

31551, 88. 4-8, 11-13. Outros Salmos: 115. 17 “ndo ha louvor, lugar de siléncio™; 30. 10 “o p6 pode louvar ou
anunciar a verdade?”.
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conforme a tua capacidade, pois no Xeol para onde vais, ndo existe obra,

bem reflexdo, nem conhecimento e nem sabedoria®®.

No Antigo Testamento candnico, a crenga na morte ndo era entendida como uma

“libertacdo feliz, uma fuga da alma de sua prisdo corporea”®’. A crenca israelita era a vida

318
f

como uma disposic¢do da bondade divina. Le Goff*™" vai afirmar que esse carater da bondade

de Jeova ¢é fincado na crenca de que “Jeova é o Deus dos vivos”. Talvez por isso que
Eclesiastes incentiva ha viver e gozar plenamente a vida antes da morte: “Ainda ha esperanca
para quem esta ligado a todos os vivos, e um cdo vivo vale mais do que um ledo morto” (Ec.
9.4).

Wright*!® compreende que Isafas 14. 9-11; 18-19 é uma cena clara sobre a “continua
atividade no Sheol” — mesmo ndo se tratando de uma vida real, mas de uma existéncia
adormecida — e que, esta descricdo do Rei da Babildnia chegando ao mundo dos mortos e se

reunindo com as sombras, reflete bem essa atividade.

Nas profundezas, o Xeol se agita por causa de ti, para vir ao teu encontro,
para receber-te despertou os mortos (as sombras), todos os potentado da
terra, fez erguerem-se dos seus tronos todos os reis das nac¢6es. Todos eles te
interpelam e te dizem: “Entdo, também tu foste abatido como nds, acabaste
igual a nds. O teu fausto foi precipitado no Xeol, juntamente com a musica
das tuas harpas. Sob o teu corpo os vermes formam como um colchéo, o0s
bichos te cobrem como um cobertor [...]”. Todos os reis das nag¢des
repousam com honra, cada um no seu jazigo. Tu, porém, foste langado fora
da tua sepultura, como um ramo abominavel, rodeado de gente imolada,
trespassada a espada, atirada sobre as pedras da fossa, como carcaga pisada

aos pés*?.

Por causa dessa cena, o pesquisador afirma que “se ha niveis diferentes no Sheol, eles sdo de

miséria e degradagdo”. Para ele, a vivida cena de Isaias 14 revela “uma fluidez de pensamento

319 Ec. 9.5, 10.

ST WRIGHT, 2013, p. 152.
318 GOFF, 1995, p. 46.

319 Cf. WRIGHT, 2013, p. 148
3201s. 14. 9-11, 18-19.
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entre o Sheol, como morada mitica das sombras, por um lado, e a realidade fisica da sepultura

— pedras, vermes e larvas — por outro lado™*%.

Outro tema ligado ao Sheol, mais propriamente aos vivos e aos mortos no Sheol, era a
pratica da necromancia. “A magia ¢ a supersti¢do judaicas antigas ofereciam um meio de se
comunicar com os habitantes do Xeol”*?2. As sombras (rephaim) poderiam ser despertadas de
seu sono para serem consultadas pelos vivos, pois “acreditava-se que 0s espiritos possuissem
conhecimentos potencialmente Uteis para os vivos, desde que estes Gltimos encontrassem uma
maneira de entrar em contato com eles através da necromancia [...]”*%. Wright afirma que
“tais praticas eram comuns entre os canaanitas, a quem os israelitas tinham que despojar, ¢
estavam na lista das coisas a que o povo da alianca tinha que renunciar”®*. Lehtipuu®® diz
que, uma vez que esta pratica precisou ser renunciada e proibida, da religido javista por lei
(Lv. 20. 27, sob pena de morte), essa reflete que a consulta aos mortos era praticada pelo

povo.

Um exemplo dessa atividade de consulta aos mortos na Biblia hebraica encontra-se em
| Samuel 28, a famosa cena do rei Saul dirigindo-se a uma médium para consultar o espirito
de Samuel. A ironia da narrativa esta no fato de que “o proprio Saul, como parte de suas
reformas reais, havia proibido a necromancia, expulsando os mediuns e feiticeiros, através dos

quais estes contatos podiam ser estabelecidos”?.

No entanto, textos como Il Samuel 12. 23, onde Davi questiona e afirma acerca da
morte de seu primeiro filho com Bate-Seba: “Posso eu trazé-lo de volta? Posso ir até ele, mas
ele ndo retornara para mim”, representa na narrativa judaica que o Sheol era uma “terra” de
ida sem retorno®”’. Como também é narrado no livro de Jo: “[...] aqueles que descem ao Sheol

]”328

jamais tornarao a subir [... , e morrer é ser esquecido para sempre®?,

%21 WRIGHT, 2013, p. 149, grifo do autor.

%22 \JERMES, Geza. Ressureicao: Historia e Mito. Rio de Janeiro: Editora Record, 2008, p. 34.

323 \VERMES, 2008, p. 34.

%24 WRIGHT, 2013, p. 154. “Saul a tranquilizou e ele continuou, vendo entdo um elohim surgindo da terra (v.
14). Elohim geralmente significa “deus” ou “deuses”; este uso teoricamente reflete a cren¢a canaanita da
divindade dos mortos”, p. 155.

%25 Cf. LEHTIPUU, 2007, p. 121.

%26 WRIGHT, 2013, p. 154.

%27 Cf. VERMES, 2008, p. 23; “O trafego para o inferno mesopotamico era de méo Gnica — uma “terra sem
retorno” —, € 0 mesmo é verdade para a regido infernal da Biblia e o Hades dos grego [...] por um longo
periodo os israelitas biblicos aceitaram que a sina comum da humanidade consistia numa existéncia triste,
modorrenta, semiconsciente e infinitamente fria na casa dos mortos”.

%8 Cf. J6 7. 7-10; 14. 1, 7-14; 16. 22; Jr. 51. 39, 57.

%9 Cf. Ec. 2. 16; 3. 19-21; 12. 7.
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Para Le Goff, na tradicdo do Sheol, como ja dito acima, ndo havia puni¢do. No
entanto, os textos do canone judaico sempre ilustram algumas imagens referentes a esse local.
“Sendo o Sheol temivel, ndo aparece no entanto como lugar de torturas. Em todo caso,
encontramos nele trés tipos de castigos especiais: o leito dos vermes [...], a sede e o fogo”330.
Ja explicitamos alguns textos que fazem mencdo aos vermes como coberta dos mortos. Para
Le Goff, uma narrativa que langa luz a imaginério do Sheol como um ambiente de ‘sede’ é
bem referenciada em Jeremias 17. 13: “Esperanca de Israel, lahweh, todos os que te
abandonam serdo envergonhados, os que se afastam de ti serdo escritos na terra (no Xeol,

331

entre os mortos®"), porque abandonaram a fonte de &gua viva, lahweh”. Abandonar YHWH

como fonte que jorra agua viva é ser privado, no Sheol e entre os mortos, dessa fonte. O

oposto da fonte de aguas vivas oferecida em vida por YHWH é ter sede no Sheol.

332

Seguindo Le Goff sobre os castigos, Bernstein®>“ aborda a imagem do Sheol como um

lugar que apresenta castigo com fogo, isso bem demonstrado no texto de Ndmeros 16. O texto
faz mencdo a rebelido de Coré. Core, Datd e Abirdo desafiaram Moisés ao se colocarem na
posicao de sacerdotes santos, reivindicando a postura de autoridade religiosa no oferecimento
das ofertas. Eis como é retratada a condenacao:

E aconteceu que, acabando de pronunciar todas essas palavras, o solo se
fendeu sob seus pés, a terra abriu a sua boca e os engoliu, a eles e suas
familias, bem como todos os homens de Coré e todos o0s seus bens.
Desceram vivos ao Xeol, eles e tudo aquilo que lhes pertencia. A terra os
recobriu e desapareceram do meio da assembléia [...] Saiu fogo da parte de
lahweh e consumiu os duzentos e cinquenta homens que ofereciam o incenso
(BIBLIA, vs. 31-33, 35).

Aqui, nessa narrativa, o Sheol ¢é localizado debaixo da terra, onde sua boca cospe fogo. “Quéo

diferente do Sheol tranquilo de escurid@o e poeiral Aqui Sheol parece ser a barriga de uma

besta cuspidor de fogo, cuja boca devora os inimigos de Deus em um sinal”***,

330 GOFF, 1995, p. 46.

1 In: nota de rodapé, BIBLIA, 2007, p. 1397.

332 Cf. BERNSTEIN, Alan E. The Formation of Hell: Death and Retribution in the Ancient and Early Christian
Worlds. London: UCL Press Limited, 1993, p. 145.

333 BERNSTEIN, 1993, p. 146.
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Assim sendo, entendemos que Sheol tenha adquirido inumeros significados na
tradicdo judaica. Uma ideia pode ser relatada do periodo pré-exilico, outra do periodo pés-
exilico, da qual nédo identificamos nos textos citados. De acordo com Vermes, referindo-se ao
“pensamento judaico dominante ao longo do periodo do Antigo Testamento até o comego do
Il séc. a. C., considerava-se que todos 0s humanos de eras passadas tinham herdado uma

e e ) . , , 334
subsisténcia diminuida, triste, numa terra de escuridao na qual entraram através do timulo™".

O Gehenna. Com o aprofundamento do Sheol ou as nogdes das areas existentes dentro dele,
outro lugar comecou a ser pensado com as mesmas funcdes de cova e sepultamento. No
entanto, esse lugar veio a ter conotagdo de punicdo eterna. Conforme Wright, “a palavra
geralmente usada no Novo Testamento para designar o “inferno” ¢ gehenna”335. Essa palavra
aparece doze vezes no Novo Testamento, sendo que dez apari¢cbes constam entre Mateus e
Marcos (em Mateus, sete vezes e, em Marcos, duas vezes)®*®. Bernstein nota que o Gehenna é

fruto do pos-exilio, identificado, interpretado e traduzido para a septuaginta:

Os tradutores da Biblia hebraica para a Septuaginta grega transliteraram esse
nome como Gehenna. Os primeiros cristdos de lingua grega utilizaram a
Septuaginta como sua Biblia e mais tarde como o "Antigo Testamento", e
assim preservaram este termo. Como eles escreveram o Novo Testamento,

eles distinguiram Hades de Gehenna®’.

Bernstein associa a palavra Gehenna aos textos do profeta Jeremias, que para ele “cauterizou
a memoria desses ritos na imaginagio judaica”®®. Textos de Jeremias que s&o contra os cultos

tidos como ilegitimos:

Como ousas dizer: “Nao me profanei, ndo corri atras dos idolos?”” Observa o
teu caminho no Vale, reconhece o que fizeste. (2. 23). [...] Construiram 0s
lugares altos de Totet no vale de Ben-Enom, para queimar os seus filhos e
suas filhas, o que eu ndo tinha ordenado e nem sequer pensado. Por isso, is
que dias virdo — oraculo de lahweh —em que ndo se dira mais Totet nem vale
de Nen-Enom, mais sim vale da Matanca. Enterrardo em Totet por falta de

%34 VERMES, 2008, p. 24.

5 WRIGHT, Nicholas T. Surpreendido pela Esperanca. Vigosa, MG: Ultimato, 2009, p. 190, grifo do autor.
336 Cf. LEHTIPUU, 2007, p. 271.

%7 BERNSTEIN, 1993, p. 167.

%38 BERNSTEIN, 1993, p. 168.
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lugar (7. 31-32) [...] Porque eles me abandonaram, desvirtuaram este lugar,

ofereceram nele incenso a deuses estrangeiros, que nem eles, nem seus pais

nem os reis de Juda tinham conhecido, e encheram este lugar com o sangue

dos inocentes. Eles construiram lugares altos a Baal, para queimarem o0s seus

filhos em holocausto a Baal, o que eu ndo tinha ordenado nem falado e nem
339

jamais pensado!(19. 4-5).

O Gehenna (inferno) esta associado ao Vale de Ben-Enom, que pressupde a imagem de
fogo e puni¢do pelo fogo. “Gehenna era um lugar, ndo apenas uma ideia: tratava-se do
deposito de lixo situado na regido sudoeste da velha cidade de Jerusalem”**°. Lehtipuu diz
que, segundo os evangelhos, esses apresentam o Gehenna como “um lugar em que o fogo

. . , , . , . - . 41
inextinguivel estd queimando e que os impios serdo langados e punidos para sempre”3 .

59342

Ela associa o “lago de fogo (Ap. 20. 13-14) ao conceito de Gehenna, o que

provavelmente pode significar destruicdo: “os impios deixardo de viver enquanto 0s justos
irdo desfrutar de uma vida abengoada no mundo renovado, onde ndo havera mais morte**,

Em nota de rodapé, Lehtipuu acentua a literatura rabinica acerca do assunto:

Na literatura rabinica, "Gehenna" significa tanto o local final da punicédo
onde os pecadores sdo enviados com sua alma e seus corpos ap6s 0
julgamento, e um lugar de retribuicdo imediato depois da morte, uma morada
apenas para as almas. Neste Gltimo caso, Gehenna é por vezes entendida
como uma morada provisoria®**.

Resumindo, o Antigo Testamento estreita-se com menos firmeza sobre “a esperanga
de alguma vida mais satisfatoria depois da morte, aqui ou alhures”*°. Para complementarmos
0 imaginério judaico descrito acima, discorreremos brevemente sobre como alguns principais
escritos e pensadores gregos inferiram sobre a vida ap6s a morte. Assim, poderemos também

inferir sobre o Hades de nossa narrativa lucana.

%9 Cf. Lv. 18. 21.

¥ WRIGHT, 2009, p. 191.

¥LLEHITIPUU, 2007, p. 271.

342 «Q lago de fogo &, naturalmente, perto do conceito de Gehenna, mas vale ressaltar que ele é chamado de
"segunda morte™”, in: LEHTIPUU, 2007, p. 272.

3 LEHTIPUU, 2007, p. 272, tradugio nossa.

¥ LEHTIPUU, 2007, p. 273 e autores; nota de rodapé 31, traducéo nossa.

%5 ROWLEY, Harold H. A Fé em Israel: Aspectos do pensamento do Antigo Testamento. S0 Paulo: Editora
Teologica, 2003, p. 225. “A Morte e 0 Além”.
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3.2.2 A vida ap6s a morte nos escritos de Homero* e Platao

“Se o mundo antigo ndo judaico tinha uma Biblia, seu Antigo Testamento era
Homero”, diz Wright**’. Os épicos homéricos séo fontes extensas que descortinam sobre a
vida ap0s a morte. Para iniciarmos um rapido tratamento do pensamento grego sobre esse
destino dos mortos, destino esse tido como simples nos escritos**®, utilizaremos alguns textos
da Odisseia®*® e da Iliada®®.

Primeiramente, Burkert, se referindo as expressdes homéricas, confirma que para 0s
poetas, “o Hades ¢ um deus pessoal, irmao de Zeus, por isso chamado também <<o outro

55351

Zeus>>, <<0 Zeus subterrineo>, marido de Perséfone”*>", assim como também se refere ao

lugar aonde os mortos véo, o local subterraneo.

O canto XI descreve a visita de Ulisses ao Hades. Os paragrafos 14-19 desse canto nos

ddo ideia de como & o reino dos mortos: sombrio, triste, onde o sol nunca brilha.

A nau chegou as margens do Oceano de correntes profundas. Ai ficam a
terra e a cidade dos Cimérios, sempre debaixo de nevoeiro e de nuvens:
nunca os completa o sol resplandecente com seus raios, hem quando sobe
para o céu cheio de estrelas, nem quando regressa do céu para a terra. Mas

uma noite terrivel se estende sobre os mortais infelizes>*2.

A Odisseia relata que os mortos sdo sombras intocaveis, fantasmas (eidolon) que faziam
ruidos, “[...] todos vinham para a vala de todas as dire¢des, com alarido sobrenatural; e o

palido terror me dominou [...]7%%, “Porém antes que tal acontecesse, surgiram aos milhares as

%46 para um mapeamento geral dos relatos homéricos, Cf. FUNARI, Pedro P. Grécia e Roma: Vida plblica e
vida privada. Cultura, pensamento e mitologia. Amor e sexualidade. 2° ed. S&o Paulo: Contexto, 2002, pp. 20-
23; ainda para as obras de Homero, Cf. BRANDAO, Junito de S. Mitologia Grega. Vol. I. Petropolis: Vozes,
1986, pp. 115-146.

¥TWRIGHT, 2013, p. 71.

%8 Cf. LEHTIPUU, 2007, p. 57; “Morte nos épicos Homéricos”.

¥ HOMERO. Odisseia. S&o Paulo: Penguin Classicos Companhia das Letras, 2011. Para o contexto, Cf.
WRIGHT, 2013, pp. 80-88; LEHTIPUU, 2007, pp. 57-62.

%0 HOMERO, lliada. CAMPOS, Haroldo de. (tradugdo). VIERA, Trajano (Introdugdo e organizagdo). Vol. | e
I, bilingue. Séo Paulo: Arx, 2003.

%1 BURKERT, Walter. Religido Grega na Epoca Classica e Arcaica. Lisboa: Calouste, 1993, p. 382, grifo do
autor.

%2 HOMERO, Odisseia, 2011, p. 297, canto XI, 14-19.

%3 HOMERO, Odisseia, 2011, p. 298, canto XI, 42-43.
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racas dos mortos, com alarido sobrenatural; e um palido terror se apoderou de mim [...]”*>*,

Os mortos sdo incapazes de falar ou, até mesmo, reconhecer Ulisses. Somente apds beberem

355

do sangue da libacdo®>® oferecido a eles (os mortos), é que o reconhecem e falam®>®.

Assim falou; e, ponderando no coracgdo, pretendi entdo abracar a alma da
minha mée falecida. Trés vezes me lancei para ela, dizendo-me o espirito
gue a abracgasse! Trés vezes essa se evolou dos meus bragos como sombra ou
sonho; a minha dor tornou-se mais aguda e falando-lhe proferi palavras
aladas: ‘Minha mae, por que ndo esperas por mim quando quero segurar-te,

para que até na mansdo de Hades nos abracemos e nos deleitemos a nossa

vontade com frigidos lamentos? Seré este um fantasma [...]*".

Segundo Segal®*®

, 0 mundo dos mortos no periodo homérico ja era um reino escuro,
subterraneo de um deus chamado Hades, e que, era apenas o lugar aonde as almas (psyche)
chegavam apo6s a morte do corpo. Esse destino final era comum a todos os mortos, fossem
dignos e honrosos ou pecadores, 0 que nos lembra do Sheol dos hebreus. Portanto, a justica
retributiva ndo era a funcdo do Hades e os comportamentos ndo eram levados em conta. Uma

vez que a morte chega para todos, o Hades era o destino final para os gregos.

Lehtipuu®® afirma que “o destino de todos os mortos é semelhante,
independentemente de suas acdes ou status social na Terra”. Ela aborda que culturas antigas
acreditam que a vida no submundo era similar a vida terrena®*°, ou seja, governador na terra,
governador no Hades; escravo em vida, escravo apds a morte. Essa perspectiva transparece na
Odisseia, uma vez que “o Ulisses homérico s6 encontra herdis da guerra de Troia e outros
membros da aristocracia”. Uma excessdo acerca de trés mortos em relagdo ao destino comum,

é que eles sofrem de castigo eterno. Ela descreve:

%4 HOMERO, Odisseia, 2011, p. 318, canto XI, 632-634.

%% HOMERO, Odisseia, 2011, p. 318, canto XI, 20-50.

%6 Cf. BURKERT, 1993, pp. 381-382. Burkert diz que “na <<Nekyia>> da Odisseia, elas tem primeiro de
beber do sangue dos sacrificios para se recordarem e poderem falar. De outro modo, elas <<esvoagavam, como
sombras>>, semelhantes a morcegos chilreantes na sua caverna”. In. HOMERO, 2011, p. 293, canto X, 495.

%7 HOMERO, Odisseia, 2011, p. 303-304, canto XI, 204-212.

%8 SEGAL, Alan F. Life After Death: A History of the Afterlife in the Religions of the West. New York:
Doubleday, 2004, pp. 210-211.

%9 LEHTIPUU, 2007, pp. 58-59.

%0 Similar, porém pior. A figura de Aquiles preferindo ser um escravo em vida ao invés de ser rei no Hades
sup8e uma vida apds a morte ndo téo similar assim; Cf. HOMERO, Odisseia, 2011, p. 318, canto XI, 465-491.
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Titio esta no chdo, cobrindo nove hectares, e dois abutres roem o seu figado.
Téantalo estd na agua, sedento, mas sem poder beber. Sempre que ele se
abaixa para beber, a dgua desaparece. Da mesma forma, as arvores altas
derramam o seu fruto em cima dele, mas sempre que ele alcanca as maos
para agarrar-los, o vento joga-os fora. Sisifo estd constantemente agarrado a
uma pedra monstruosa com as duas maos e tenta rola-la para cima, em
direcdo ao topo de uma colina. Mas sempre gue ele esta prestes a atira-lo por
cima, 0 seu peso leva-lo de volta e ele tem que comecar a sua labuta de

novo’®,

No canto XI, 475, a resposta de Aquiles a Ulisses revela claramente a visdo homérica
sobre 0 poés-vida: “Como ousaste descer até o Hades, onde moram os mortos sem

entendimento, fantasmas de mortais estafados?%2,

Em Homero vemos outro lugar, esse contrario ao tratamento e vida no Hades. Nos
Campos Elisios ("Eivotov) a vida é bem melhor e mais bem-aventurada. Lehtipuu diz que
“este lugar ndo esta relacionado com a vida apds a morte, pois € um lugar de permanéncia dos
deuses imortais, onde alguns mortais, favoritos especiais dos deuses, estdo autorizados a
entrar sem morrer>®®, Entrar no Elisios, como pélo inverso ao Hades, “significa evitar a

, . . . 4
morte. Este é o destino exclusivo dos eleitos”>%*,

Outra imagem do além que vemos na obra homérica é referente ao Tartaro
(Taproapov). No Hades “existe um abismo terrivel, o Tartaro [...], para 14 foram langados os
inimigos dos deuses, os Titds, ¢ outras vitimas™®. Nesse local ja se evoca o0 castigo aos

mortos que cometem falso testemunho (perjurio). As poténcias que castigam sdo chamadas de

366

Erinias™". Também se pressipde a existéncia de um tribunal dos mortos.

Ouvi-me, deuses e deusas, vou dizer-lhes 0 que manda meu coragdo;
ninguém, deus ou deusa, descumpra meu ditame, antes todos me obedecam,
para que eu possa dar um termo rapido a esta empresa; aquele que, afastado

%L EHTIPUU, 2007, p. 59. Cf. HOMERO, 2011, pp. 316-317, canto XI, 576-600; Cf. WRIGHT, 2013, pp.

%2 HOMERO, Odisseia, 2011, p. 313.

%3 LEHTIPUU, 2007, p. 60. Um exemplo de um mortal que entra em Elisios sem passar pela morte é Menelau,
Lacedemdnio a quem os deuses concederam eternidade; in: HOMERO, 2011, p. 184, canto 1V, 560-569.

%4 BURKERT, 1993, p. 386. “<<Elision>> tornou-se 0 nome misterioso e imperscrutavel que designa o local
ou a pessoa que foi atingido por um raio, enelysion, enelysios. A morte por fulminacdo é ao mesmo tempo
destruicao e eleicdo”, p. 386.

%5 BURKERT, 1993, p. 385.

%6 «As Erinias sdo a materializacdo da maldicdo contida no juramento. No entanto, elas ndo podem ser
associadas a sombras inconscientes”, in: BURKERT, 1993, p. 385.
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dos demais, eu veja vivamente voltado a socorrer os Troicos ou 0s Dénaos,
ao ceu olimpo voltara sob aguilhdo, em mau estado, se eu ao fosco Téartaro
ndo decida, de pronto, arroja-lo, no fundo mais profundo onde se abisma o
baratro sob a terra; onde o férreo portal e o limiar de bronze distam do Hades

tanto quanto o céu da terra®’

O Atreide, erguendo as maos, implora, voz altissona: “Magniglorioso Zeus
Pai, 0 regedor da Ida, e tu, omnividente, omnividente Hélios-Sol, e vos, Rios
e Géia-Terra, e vés dois, subterraneos, que castigais 0s mortos que as juras

perjuram, vinde testemunhar e guardar nosso pacto [...J*%.

Rogara-me minha mée que a outra eu possuisse, insuflando 6dio ao velho.
Coisa que fiz, obedecendo. Deu-se conta o pai. Maldisse-me, invocou as
Erinias, que nunca um filho meu subisse-lhe aos joelhos. Cumpriu-se, obra

do subterraneo Zeus e de Perséfone, espantosa®®.

Nesse curto tratamento nos cantos da Odisseia e da lliada, ndo pretendemos afirmar

que esse era 0 modo universal de se pensar sobre a morte, 0s mortos e o0 pds-morte. Em

concordancia com Lehtipuu®", ajustamos no que ela infere sobre no tempo de Homero haver

muitas outras ideias sobre o destino da vida apds a morte e que 0s escritos homéricos, livros

poéticos, ndo podem ser considerados um “candén” sobre o assunto. Mas como modelo para

nosso trabalho, a Odisseia reflete bem o tratamento com o p6s-morte.

Seguindo na mesma linha, “se Homero funcionou como um Antigo Testamento para o

mundo helenistico [...] seu Novo Testamento foi inquestionavelmente Platio”*"*. E em Platdo

que a reflexdo filoséfica fica mais aprimorada, amadurecida e floresce. Platdo serd o outro

372

modelo para visualizarmos como o tratamento com o além-vida foi imaginado®'~.

%" HOMERO, lliada, 2003, p. 295, canto V111, 5-18.

%8 HOMERO, lliada, 2003, p. 135, canto I, 275-280.

%9 HOMERQO, lliada, 2003, p. 355, canto 1X, 452-458.

370 Cf. LEHTIPUU, 2007, pp. 61-62.

L WRIGHT, 2013, p. 92; “Almas libertas da prisdo?”.

372 N3o trataremos todos os dialogos de Platéo e nem entraremos na discussio sobre atribuicdo de suas obras.
Para essa discussdo, Cf. ERLER, Michael; GRAESER, Andreas. (orgs.). Filésofos da Antiguidade I: Dos
primordios ao periodo cléssico. S&o Leopoldo: Editora Unisinos, 2005, pp. 175-176; in: “Espectro da

Filosofia”.
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Para Wright®”®, o pensamento dualista de Platdo é que altera totalmente trés conceitos
centrais conectados entre si: “a alma, o proprio Hades e o destino dos mortos”. Uma vez que
para Platdo, eliminar as cenas homeéricas que expressam a visdo do poeta quanto a vida depois
da morte, era fazer bem aos jovens. Esses deveriam aprender que “a morte ndo ¢ algo
lamentéavel, mas algo bem vindo. E 0 momento quando e o meio pelo qual a alma imortal se
liberta da prisdo domiciliar do corpo fisico”. Essa era a verdadeira concepgao filosofica. As
declaragdes mais classicas para essa concepcao de Platdo podem ser vistas em Fedro®”*, onde
numa conversa entre Socrates € Fredo, em “A ideia e a reminiscéncia”, Socrates se refere ao

corpo como “nossa prisao terrena”, e em Félon:

E o corpo? [...] Vé também por este aspecto: quando estdo unidos alma e
corpo, a natureza determina, a este, serviddo e a obediéncia; aquela, mando e
senhorio [...] Examina, pois, Cebes, se em decorréncia de tudo que ficou dito
chegamos a este resultado: ao divino, imortal, inteligivel, uniforme,
indissoltvel e que sempre mantém identidade consigo mesmo, o que ha de
mais semelhante é a alma, enquanto ao humano, mortal, ndo inteligivel,
multiforme, dissoltvel e que nunca se mantém idéntico a si mesmo, o0 que é
mais semelhante é, por sua vez, o corpo [..] Nao é verdade ser

principalmente nessa sensagéo que a alma é agrilhoada pelo corpo? [...J]*".

A diferenca entre Homero e Platdo se d4 em que, “ao invés de o “eu” ser o corpo
fisico, deitado morto sobre o chdo, enquanto a “alma” voa para o que, nas melhor das

59376

hipoteses, consiste num meia-vida, a verdadeira pessoa € precisamente a alma”™”'", 0 que torna

0 corpo terreno semelhante aos fantasmas homéricos.

A partir desse conceito, para Platdo “a realidade ¢ tornada irreal em favor de um outro
mundo superior incorporeo e imutavel que deve ser encarado como primario. O Eu concentra-
se numa alma imortal que ¢ estranha ao corpo e nele cativa™®’’. A morte, pensada assim, é

algo que se deve desejar e esperar, pois, uma vez a alma se separa do corpo esta se liberta e

73 Cf. WRIGHT, 2013, pp. 93-94.

3 pLATAO. Fedro. S&o Paulo: Martin Claret, 2003, p. 87, 250c.

%> PLATAOQ, Fédon. In: PLATAO. Dialogos. Sdo Paulo: Editora Cultrix, 2003, p. 166, 170. Conversa entre
Socrates e Cebes sobre “Se a alma sobrevive” a morte, uma vez que Fédon mostra-nos o destemor com que
Sécrates enfrenta a morte, porque a filosofia ja Ihe libertara a alma das limitagfes do corpo.

¥ WRIGHT, 2013, p. 93, grifo do autor.

3T BURKERT, 1993, p. 609. “[...] desde, Homero a religido sempre significou simultaneamente a aceitagéo da
realidade de forma ingénua, mas também muito adulta, a aceitacdo da realidade que incluia a corporeidade, a
transitoriedade e a destruicdo numa obstinagéo heroica ou num discernimento tragico”, pp. 608-609.
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sobrevive, enquanto o corpo material evapora-se: “[...] depois de morrer o homem, sua parte
visivel, o corpo, o situado numa forma visivel, o cadaver, como o chamamos, com o qual
condiz a dissolucao, desagregacao, evaporagao [...]”378. Portanto, “a morte s6 afeta o corpo, a

alma é imortal”’°. Sobre isso, o personagem Sdcrates diz:

Partimos do seguinte principio: Toda alma é imortal, pois aquilo que se
move a si mesmo € imortal [...] Cada corpo movido de fora é inanimado. O
corpo movido de dentro é animado, pois que 0 movimento é da natureza da
alma. Se aquilo que a si mesmo se move ndo € outra coisas sendo a alma,
necessariamente a alma seré algo que ndo se formou. E sera imortal®®.

Em outro didlogo, Socrates incitando Simias e Cebes a discursarem sobre “a roupa do
defunto”, Cebes responde ao mestre, refutando Simias sobre enfrentar a morte. Em seu

discurso vemos uma implicita no¢do da alma imortal:

Qual morte, qual dissolugdo do corpo, traz a alma sua destruicdo, ele diria
que ninguém o sabe, pois nenhum de nds é capaz de pressenti-la. Assim
sendo, a ninguém que enfrente a morte animosamente se atribui uma
coragem sensata, salvo de provar ser a alma inteiramente imortal e
indestrutivel. Doutra forma, quem esta para morrer temera necessariamente

por sua alma uma destruicio completa na iminente disjuncéo do corpo®!,

A alma (psyche) seria a fonte da vida em um ser humano e, também, aquilo que segue
existindo apés a morte. Para Platdo ambos os pontos designam a psyche que “anima seres
vivos fisicos (pessoas e animais, mas também o cosmos como um todo) e que, por meio da

capacidade de automovimento, é a origem ultima de todo movimento no cosmos™*%,

Sobre o Hades, o segundo conceito alterado, Platdo diverge totalmente de Homero.
Enquanto para Homero o Hades é o lugar dos mortos, sem nenhuma capacidade racional,

onde os mortos vagueiam como sombras/fantasmas nesse ambiente sombrio e triste, para

8 pLATAO, Fédon, 2003, p. 166, in: Dialogos.
%9 BURKERT, 1993, p. 611.

380 pATAO. Fedro, 2003, pp. 81-82, 245b.

81 pATAO, Fédon, 2003, p. 175, in: Dialogos.
%2 ERLER & GRAESER, 2005, p. 185.
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Platdo é um lugar prazeroso e o inverso de melancolia. Uma descri¢do platénica do Hades é
feita quando Cebes e Simias — discipulos de Sdcrates — questionam o mesmo sobre a
separa¢ao do corpo e da alma: “Mas entdo a alma, a parte imaterial, a que vai para outro lugar
semelhante a ela, nobre, puro, imaterial, para 0 Hades na verdade, junto dum deus bom e
sabio [...]”*%%. O Hades oferece confianca, pois dentre as muitas atividades prazerosas, o
discurso filoséfico se destaca entre as principais, isso porque o discurso prepara em vida a

alma para seu futuro®*.

Ainda sobre o Hades em Platdo, uma novidade em relacdo ao que Homero prevé, €
que as almas sdo julgadas conforme o comportamento em vida. Os que forem tidos justos
diante do julgamento, os virtuosos, serdo enviados para as llhas dos Bem-aventurados. Os
crueéis julgados como iniquos, serdo conduzidos para o Tartaro. Vemos essa ideia, apos longa
descricdo da geografia do Hades, na fala do personagem Socrates que, demoradamente,

discursa ao seu amigo Simias:

Sendo essa a natureza daquelas regides, quando chegam os finados ao sitio
aonde o génio conduz cada um, sdo logo submetidos a julgamento, tanto os
gue viveram bem e santamente, quanto os que ndo. Aqueles cuja vida foi
julgada mediana encaminham-se para 0 Aqueronte, sobem as barcas a eles
destinadas, nelas chegam ao lago e ali passam a morar, purificando-se,
remindo-se, pelo cumprimento da pena, das faltas que tiverem cometido e
recebendo o prémio das boas ac¢des, cada qual segundo seu merecimento. Os
julgados incurdveis diante da enormidade de seus pecados, por terem
praticado pilhagens de templos, numerosas e graves, ou muitos assassinios
iniquos e contra as leis e todos quantos crimes se contam de igual gravidade,
0 quinhdo que a esses compete € serem precipitados no Tartaro, donde
jamais sairdo. Os considerados réus da faltas sanaveis, sim, mas graves,
como os que usaram de violéncia, movidos da colera, contra o pai ou a mae,
e passaram 0 resto da vida arrependidos, ou se tornaram assassinos em
circunstancias analogas, esses, € inevitavel, sdo lancados no Tartaro, mas
depois de ali cairem e passarem uma temporada, o vagalhdo os expele, 0s
assassinos para o curso do Cocito, os parricidas e matricidas para o curso do
Piriflegetonte; carregados até & borda do Lago Aquerdsias, ali gritam,
chamando uns as vitimas que mataram, outros as de sua violéncia; depois de
0s chamarem, suplicam, rogam que os deixem sair para o lago e lhes deem
acolhida; se forem atendidos, passam e escapam a seus males; se ndo, séo
levados de volta ao Tartaro e dai aos rios novamente e ndo cessam de sofrer
essa sorte até conciliarem o favor das vitimas de seus crimes, pois essa foi a

8 pLATAO, Fédon, 2003, p. 167, in: Dialogos.
34 Cf. WRIGHT, 2013, p. 95.



115

pena que lhes infligiram os juizes. Aqueles, enfim, cuja vida foi julgada de
santidade excepcional, esses, libertados e afastados destas regiGes da terra
como de prisBes, chegam aquela morada pura do alto e habitam sobre a terra.
Desses mesmos, os que a filosofia purificou suficientemente passam a viver
absolutamente sem corpos para o resto do tempo, e vao ter moradas ainda

mais bonitas do que aquelas, que ndo é facil descrever nem para isso basta o

tempo presente®®.

De acordo com Gomperz>®®, Platdo em Fédon “serviu de pretexto util para representar
0s horrores do Tartaro”, como se nota acima. No entanto, ele diz que “frente ao castigo do
mau temos a recompensa obtida pelo bom, que vai do inferno a terra e finalmente chega a

uma vida completamente incorpoérea em uma morada a cuja descri¢do se renuncia”.

Diante de uma visdo que nega a infelicidade no mundo inferior e, simultaneamente,
desenvolve uma “teologia” da punicdo apdés a morte, sua justificativa para tentar uma
conciliagdo entre ambos ¢ “enfatizar as bem-aventurangas que aguardam os virtuosos — ndo
apenas os fil6sofos, mas aqueles que exibem coragem na batalha e outras virtudes civis™®®'.
Lehtipuu informa que “a cena do julgamento no pds-vida corresponde a essa vida e reforca o
mito de ensino de Sdcrates, segundo a qual é sempre mais vantajoso fazer o bem do que fazer
o mal, mesmo que isso signifique sofrer injustica™**®. Em conformidade, Wright®*® aponta que
0 argumento central para conciliar a visao platénica do Hades é que o julgamento é algo bom,

pois enaltece a justica e a verdade e assim influencia 0 mundo dos humanos.

O terceiro conceito alterado por Platdo esta relacionado ao futuro das almas, a
existencia delas ap6s a morte. Platdo é enfatico ao sustentar que algumas almas voltam em
novos corpos. As possiveis razfes para ele assim proceder em seu discurso vem de sua teoria
das formas, sua conviccdo sobre o mal na sociedade humana que vive apenas no nivel

copéreo e, a influéncia dos discursos de Socrates®®.

As almas voltarem em novos corpos refere-se a transmigracao delas de volta a terra, a

uma realidade terrena e corporal. “Essa era a teoria da metempsicose, a transmigragdo ou

%8 PLATAO, Fédon, 2003, pp. 206-207, in: Dialogos.

%8¢ GOMPERZ. Theodor. Os Pensadores da Grécia: Historia da Filosofia Antiga. Tomo Il — Filosofia Socratica
e Platonica. S&o Paulo: icone Editora, 2013, p. 369.

T WRIGHT, 2013, p. 96.

8 LEHTIPUU, 2007, p. 72.

389 Cf. WRIGHT, 2013, p. 96.

3% Cf. WRIGHT, 2013, p. 97. Principalmente: Cf. GOMPERZ, 2013, pp. 339-363; “A doutrina platdnica das
almas e das ideias”.
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55391 95392

reencarnagdo das almas™ ", ou seja “de corpo em corpo

95393

e que “propode o “rensacimento”

da alma em diferentes formas de seres vivos
15394

. Para Lehtipuu, “a ideia de reencarnacdo ¢
uma novidade””™", mas € em Platdo que se desenvolve essa crencga. Duas formulacdes sobre a
reencarnagdo podem ser identificadas em seus didlogos; “uma delas sustenta que a alma passa
para outro corpo imediatamente ap6s a morte™***. Reale e Antiseri®* dizem que as almas que
se apegaram ao corpdreo, uma vez desprendidas — mas ndo conseguem separar-se
inteiramente do corpo — vagam no sepulcro e, atraidas pelo corporeo, unem-se tanto em
homens como em animais, levando em conta a perfeicdo moral da vida anterior. A outra
formulagdo ¢ que “a alma espera durante um tempo mais ou menos longo antes de entrar

#3979 que podemos dizer de uma limitacdo de tempo®®. Lehtipuu conclui a

noutro corpo
respeito da reencarnagdo que, “sejam quais forem 0S modelos que Platdo dedicou a
composicdo e tudo o que ele prdprio pensava dos mitos, 0 seu impacto nos contos

1”399

subseqlientes foi notavel”™~, e, posteriormente, as alusdes sobre a vida ap6s a morte se

assemelham as imagens de Platdo.

Em resumo, podemos definir que os mortos para Platdo sdo almas desencarnadas e
libertas de seu estado corporal temporario, ou ainda, “descravada e desunida” da matéria
visivel. Todas elas estdo no Hades, esse diferente da concepcdo homérica, um local que se
define como prazeroso. As almas tidas injustas sdo punidas, no entanto, isto ndo é algo ruim,

pois a puni¢éo representa o éxito da justica.

Apresentado o que nos referimos como “modelos” imaginarios, inferimos que tanto os
poemas épicos de Homero quanto os didlogos de Platdo séo ideias e imagens primeiras que
foram sustentadas até os primdérdios do cristianismo. A partir das concep¢des homeéricas e
platdnicas referentes ao Hades, os mortos e o pds-morte, essas se tornam bem vistas nos

escritos do primeiro e segundo século.

$LWRIGHT, 2013, p. 133, grifo do autor.

%2 ABBAGNANO, Nicola. Dicionério de Filosofia. Edicdo revisada e ampliada. S&o Paulo: Martins Fontes,
2007, p. 668.

%% REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Histéria da Filosofia: | Filosofia paga antiga. Vol. | de VII. Sao
Paulo: Paulus, 2003, p. 154.

¥4 LEHTIPUU, 2007, p. 74.

3% WRIGHT, 2013, p. 133.

%% REALE & ANTISERI, 2003, p. 154.

T WRIGHT, 2013, p. 133.

3% Sobre o “Mito de Er e seu significado” e “O mito do “carro alado” como simbolo da alma”, que descrevem
ambas as formulac@es da reencarnacdo em Platdo, Cf. REALE & ANTISERI, 2003, p. 155-157.

39 EHTIPUU, 2007, p. 74, traducdo nossa.
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3.2.3 O Hades em Lucas 16. 19-31

A partir desse tratamento do imaginario do Sheol no Antigo Testamento — repouso dos
mortos — e do Hades em Homero e Platdo — um lugar de punicgdo final para os impios e um
lugar provisorio para os que serdo retribuidos —, os dois modelos basicos abordados, como
podemos identificar o Hades da narrativa de Lc. 16. 19-31? Atentaremos neste topico para
algumas imagens que aparecem no Hades de nossa narrativa parabolica, referenciando-as a
outros textos (intertestamentarios e pos-cristdo) que supostamente podem aludir ao seu
contetdo imaginario. Essas imagens servem como elementos estruturais que pintam nossa
micronarrativa. Sao elas: 1) os anjos acompanhantes; 2) o tormento do homem rico e a

consolacdo do pobre Lazaro; e 3) o abismo que os separam.

Inicialmente, devemos concordar que o0s modelos acima estdo profundamente
enraizados no ambiente cultural do narrador lucano e que, ele pode ter usufruido de muitas
fontes para criagdo do seu Hades. Segundo Lehtipuu, “0 imaginario da vida apds a morte ndo
é, em si inesperada ou surpreendente, mas Lucas escolheu os detalhes da descricdo de acordo
com pardmetros como fazer a cena do outro mundo culturalmente aceitavel”*®. Portanto,
faremos uma descricdo de algumas ideias e textos que podem ter ecoado na elaboracéo de Lc.
16. 19-31.

Os anjos acompanhantes. Lazaro chega ao Hades, apds a morte, “escoltado” pelos anjos. A
narrativa diz: “E sucedeu morrer o pobre e ele ser conduzido pela acdo dos anjos até o
peito/seio de Abrado; morreu também o rico e foi sepultado” (V. 22); (€yevero 6 anobavelv

TOV TTOYOV KO OTEVEYONVOL QUTOV VIO TV OYYEAWV EIC TOV KoAmov Afpaoyt?).

Essa cena do pobre Lazaro, em sua boa sorte, sendo conduzido pelos anjos ao seio de
Abrado é unica em todo Evangelho de Lucas. Outras referéncias aos anjos nao dao a énfase
que o narrador lucano atribui nesta passagem. Mas parece-nos que Lucas se interessa pelo
tema dos anjos, principalmente num contexto escatolégico®®’. Os anjos (ayyéloc) serviam

como mensageiros, os que falavam por meio daqueles que os enviava*®.

0| EHTIPUU, 2007, p. 198, traduco nossa.

L cf, Le. 9. 26; 12. 8-9; 15. 10.

402 Cf. COENEN, Lothar; BEYREUTHER, Erich; BIETENHARD, Hans. Diccionario Teologico Del Nuevo
Testamento. Vol. I. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1990, pp. 129-130.



118

No mundo grego, esse papel era bem representado por Hermes, o “Auxiliador”, o
mensageiro divino e aquele que guiava as almas mortas no Hades*®. “Um de seus muitos
papéis era servir como 0 mensageiro dos deuses, e para levar a cabo as ordens de Zeus, e por
esta razdo ele também é muitas vezes chamado de dyyehoc™***. Além de Hermes, outras
figuras mitoldgicas com a funcbGes de escolta, como Caronte, desempenha o papel de

transportas os mortos até Hades*®.

Uma fonte do judaismo helenisco em que aparece a imagem da acdo dos anjos
semelhante a imagem de Lc. 16. 22 é o Testamento de Aser, que se encontra no Testamento

dos Doze Patriarcas. Os anjos parecem cumprir a mesma fun¢do de “escolta”. Nele se diz:

Porque o final dos homens mostra sua justica, sendo conhecido pelos anjos
do Senhor e do Diabo. Porém se a alma parte perturbada, é atormentada pelo
espirito mal a quem serviu com suas concupsciéncias e mas obras. Porém se

o faz tranquilamente e com alegria, chega a conhecer o anjo da paz, quem a

conduz a vida eterna*®®.

Lehtipuu identifica que o pensamento de enfrentamento dos espiritos (bom ou mal) no
momento da morte era um pensamento enraizado na teologia da alianca judaica, 0 que nédo
aparenta ser o propdsito de Lc. 16. 22. No entanto, a diferenca entre as duas passagens esta
em que na narrativa lucana ndo ha nenhuma mencao ao espirito mal recebendo o homem rico.

Somente o pobre Lazaro é conduzido pelos anjos. A narrativa ndo transparece tal dado*"’.

Outro texto que nos mostra esse imaginario dos anjos € o Testamento de Abrado,
considerado um escrito posterior. Nesse Testamento, 0s anjos guiam as almas aos portdes
celestiais. Sejam almas boas ou mas, ali elas enfrentam o julgamento. Ap6s o julgamento, 0s
anjos acompanham cada alma ao seu lugar de destino, os perversos vao para o lugar dos

impios e as almas boas ao lugar dos justos.

% HOMERO, Odisseia, 2011, p. 524, canto XXIV, 1-15.

%4 | EHTIPUU, 2007, p. 199, traduco nossa.

5 Cf. LUCIANO, 2008, pp. 53-56, Dialogo Il. Caronte é o barqueiro que conduz as almas dos mortos por
apenas um ébolo.

% PINERO, A. in: DIEZ MACHO, Alejandro (Org.). Apocrifos del Antiguo Testamento. Vol. V. Madrid:
Cristiandad, 1984, pp. 134-135, T. Aser 6. 4-6; tradug&o nossa.

47 Cf. LEHTIPUU, 2007, pp. 202-204.
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Também vieram muitas almas arrastadas por anjos e introduzidas pela porta
grande, e viram outras poucas almas conduzidas por anjos através da porta
estreita [...] se o fogo consome a obra de alguém, no momento lhe prende o
anjo do juizo e lhe leva ao lugar dos pecadores, célice amargo; porém se 0
fogo prova a obra de alguém e ha deixa intacta, este é declarado justo, Ihe

toma 0 anjo da justica e Ihe leva para a sorte dos justos para ser salvo*®.

Uma curiosidade no Testamento de Abrado é que as ora¢des de Abrado podem salvar a
alma daquele a quem ele intercede. Essas almas sao levadas ao paraiso: “Perguntou Abrado ao

anjo: Onde esta a alma? Respondeu o Principe: <<Esta salva por teu justo pedido. Eis que

. . r . 5»409
tomou um anjo resplandecente e a subiu ao paraiso”™" .

Uma ultima obra que citaremos (dentre outras) € o Apocalipse de Moisés, onde Adao é

levado pelo anjo para ser purificado. Novamente, os anjos cumprem a fungédo de guias.

Enquanto os anjos pronunciaram estas palavras, o cercou um dos serafins de
sete asas e arrebatou Adado levando-o até a lagoa do Aqueronte e o banhou
diante de Deus. Ele havia ficado ali trés horas, e desta maneira estendeu suas
maos o Senhor de todas as coisas, sentado sobre seu santo trono, levantou a
Addo e o entregou ao arcanjo Miguel dizendo: Leva-o ao paraiso até o
terceiro céu e deixa-o ali até aquele grande dia terrivel que vou preparar para
o0 mundo. O arcanjo Miguel pegou Addo e o transportou, deixando-o

segundo Ihe havia dito Deus acerca do perdido de Adao™™.

Niao podemos afirmar que Lucas possuia tais textos. Sabemos que o “ensino Sobre

anjos bons e maus se tornou parte da apocaliptica crista”*"*

, € que Lucas nédo ter mencionado
0s anjos maus acompanhando o homem rico, em contraste com 0s anjos que levam o pobre
Lazaro, € uma incognita na narrativa. Lehtipuu entende que a cena da morte do rico é
enfeitada com seu sepultamento, o que ndo é dito do pobre. Mas isso também néo quer dizer

que, porque a narrativa nada diz do sepultamento de L&zaro, os anjos o acolhem como

%% VEGAS MONTANER, L. in: DIEZ MACHO, Vol. V, 1984, pp. 498, 506-507, T. Ab. A 11. 5; 13. 12-13;
traducdo nossa.

09 \VEGAS MONTANER, L. in: DIEZ MACHO, Vol. V, 1984, p. 510, T. Ab. A 14. 7-8; tradugéo nossa.

9 FERNANDEZ MARCOS, N. in: DIEZ MACHO, Alejandro (Org.). Apocrifos del Antiguo Testamento. Vol.
I. Madrid: Cristiandad, 1983, p. 335, Apocalipse de Moisés 37. 3-6; traducdo nossa.

A1 EHTIPUU, 2007, p. 205.
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contraproposta. Fica em aberto, portanto, o motivo pelo qual o narrador da micronarrativa néo

descreve anjos maus conduzindo o rico ao Hades.

O tormento do homem rico e a consolacdo do pobre Lazaro. “E no hades/mansdo dos
mortos o rico levantou os olhos, estando em tortura; vé Abrado de longe e Lazaro em seus
peitos. E suplicando disse: Pai Abrado, tenha piedade de mim e envie Lazaro para que
mergulhe a ponta de seu dedo com agua e refresque a minha lingua, pois estou em sofrimento
nesta chama” (V. 23-24);(xat €v 1@ adn Enopas 10VG 0POOALOVS QVUTOV, VROPYWV EV
Baooivoig, opg ABpaou oo uakpobev Koi Adlopov Ev Tolg KOATOIG QUTOV. KOl QUTOG
poviicas  einerv, Totep ABpooy, eléncov ue kol méuwov Adiopov ivar Bown o
aKPOV TOU SAKTUAOV QUTOV DQTOC KOl KOTOWVEN TNV YADOOV OV, 0TI 0SVVWUAL EV

1 ployt tavry.).

Ha algo laconico nas descricdes das mortes do rico e do pobre e, por causa disso, 0

r

leitor pode imaginar o que ¢ “arder na chama” e estar nos “seios de Abradao”. A condi¢do do
homem rico sendo punido no fogo suscita a pergunta: Como uma gota de 4gua pode saciar seu

sofrimento?

Alguns escritos judaicos falam sobre a punicao pelo fogo. Sdo imagens comuns nesses

textos. “Ambas as formas de dispositivos punitivos, fogo e sede, sdo extremamente frequientes

em ambos 0s contos pagaos e judeus sobre punicdes no além”*'?,

O livro de | Enoque — O Livro dos Vigilantes (1-36)*** — descreve sobre um rio de
fogo que, normalmente est4 associado ao Piriflégeton dos gregos. Em suas visdes acerca dos
anjos, aparece o abismo de fogo com funcéo de tormento e punigéo:

E quando todos os seus filhos forem aniquilados e forem vistos na perdicdo
de seus prediletos, ata-0s por setenta geracOes abaixo das colinas da terra até
o dia do juizo definitivo, até que se cumpra o juizo eterno. Nesse dia serdo
enviados ao abismo do fogo, ao tormento, e serdo encadeados em priséo
eternamente. Entdo, desde esse momento, ele ardera e se desfard juntamente

com eles, e ficardo atados até a consumacao das geracdes*.

2| EHTIPUU, 2007, p. 212.

3 Cf. COLLINS, John J. A Imaginacdo Apocaliptica: Uma introducéo a literatura apocaliptica judaica. Sdo
Paulo: Paulus, 2010, pp. 80-96. Outra obra de referéncia para uma introducdo ao mito dos Vigilantes, Cf.
NOGUEIRA, Paulo Augusto de S. O que é Apocalipse. Primeiros passos, v. 333. Sdo Paulo: Brasiliense, 2008.
4 PINERO, A. in: DIEZ MACHO, Alejandro (Org.). Apocrifos del Antiguo Testamento. Vol. IV. Madrid:
Cristiandad, 1984, pp. 47-48, | En. 10. 12-14; tradug&o e grifo nosso.
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No mesmo livro dos Vigilantes, de Enoque, outra passagem faz menc¢do do abismo

como lugar de fogo e chamas.

Vi um fogo ardente, e, mais pra |4 desses montes hd um lugar do outro lado
da terra grande, onde se juntam as aguas. Vi um profundo abismo da terra
com colunas descendentes de fogo celeste de infinita altura e profundidade.
Sobre aquele abismo vi um lugar sobre ele que néo havia firmamento, nem
debaixo dele fundamento de terra, nem agua, nem aves, mas era um lugar
deserto e terrivel. Ali, vi sete estrelas como grandes montes envolvidos em
chamas. Perguntei acerca delas, e respondeu o anjo: - Este é o lugar onde
acabam os céus e a terra, o qual serve de prisdo as estrelas e potencias do
céu. As estrelas que se contorcem em chamas séo aquelas que transgrediram
0 decreto de Deus antes do amanhecer, ndo saindo a seu tempo: estava
irritado com elas e as encarcerou até que expirem sua culpa no ano do

mistério*™.

No Apocalipse Animal, Apocalipse de Enoque, “que ¢ parte do Livro dos Sonhos (83-

91)”*%, vemos outra referéncia ao abismo de fogo, também como lugar de punicéo:

Primeiro foi o juizo das estrelas: foram julgadas, culpadas e foram levadas
ao lugar de condenagdo. Elas foram langadas em um lugar profundo, cheio
de fogo flamejante e de colunas incandescentes. E 0s setenta pastores foram
julgados, culpados e foram jogados também no abismo de fogo. Vi naquele
momento que se abria um abismo como o anterior, no meio da terra, cheio
de fogo. Trouxeram as ovelhas cegas e foram todas julgadas. Resultaram
culpadas, foram jogadas naquele abismo de fogo e comecaram a arder. E

este abismo estava a direita da casa*"’.

418

Uma ultima imagem que relataremos se encontra na Epistola de Enoque (91-108)"".

Nesta epistola ha varios relatos de pecadores sendo punidos no abismo: “Na escuridao,

prisdes e chamas, um grande tormento vira sobre sua alma e grave punicédo terd por toda a

5 pINERO, A. in: DIEZ MACHO, 1984, p. 55, | En. 18. 9-16; tradugo e grifo nosso.

18 COLLINS, 2010, p. 108.

7T PINERO, A. in: DIEZ MACHO, 1984, p. 55, Livro dos Sonhos 93. 24-26; traducao e grifo nosso.

8 Cf. COLLINS, 2010, pp.

105-108.
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eternidade. Ai de vés, pois ndo tereis paz!”**°. Em outro texto, os espiritos dos pecadores s&o

lancados em uma nuvem que ardia em fogo:

L4 eu vi algo como uma nuvem informe, pois era tdo profunda que nédo pude
vé-la; contemplei uma chama de fogo brilhante e como montanhas
reluzentes que giravam, agitando-se de um lado para o outro. E perguntei a
um dos santos anjos que estavam comigo e lhe disse: - O que é isto brilhante,
pois ndo é céu, mas s6 chamas de fogo ardente, gritos, choro, uivos, e forte
dor? Respondeu-me: - Este lugar que vés aqui é onde sdo jogados 0s
espiritos dos pecadores e blasfemos, os que fazem o mal e 0s que alteram
tudo o que o Senhor por boca dos profetas tem pregado que haveria de

ocorrer*®,

Lehtipuu lembra que, na tradicdo da Biblia Hebraica, as imagens do fogo como
punicdo estdo bem enraizadas e, que, frequentemente os textos retratam Deus punindo e
destruindo com fogo*?!. “O fogo é muitas vezes parte do julgamento escatolégico, tanto na

tradicdo profética e pseudoepigrafes, e Lucas também o usa desta maneira™*??,

Essas imagens foram aplicadas aos castigos no mundo do além, aqueles que néo
obedeceram aos mandamentos do Senhor, aos opressores, pecadores, etc. No livro de 1V
Macabeus encontramos dois relatos que demonstram tais imagens: “Vocé, no entanto, por
causa do nosso assassinato, sofrerd nas maos da justiga divina a punicdo eterna adequada”423;
e falando aos malvados diz: “Portanto, a justi¢a divina te entregarad a um fogo mais ardente e

eterno e a uns tormentos que n&o te abandonario em toda a eternidade’™*?*.

Desse modo, deduzimos que as imagens de puni¢do pelo fogo e o tormento no Hades
poderia, de certa forma, pertencer ao imaginario lucano, mesmo ndo fazendo nenhuma

mencéo dos detalhes da puni¢cdo do homem rico.

O imaginario sobre o consolo do pobre Lazaro no seio de Abrado também é vago. O

que podemos dizer é que, seja o que for esse consolo, sua situacdo € bem melhor com Abrado

9 PINERO, A. in: DIEZ MACHO, 1984, p. 137, Epistola de Enoque 103. 8; tradugéo nossa.

*20 pINERO, A. in: DIEZ MACHO, 1984, p. 142, Epistola de Enoque 108. 4-6; tradugao nossa.

21 Cf. Gn. 19. 24; 11 Rs. 23. 10; Jr. 7. 31; 32. 35.

#22 | EHTIPUU, 2007, p. 213. Cf. Lc. 9. 54; 12. 49 e 17. 29.

28 SALVA, M. Lépez. In: DIEZ MACHO, Alejandro (Org.). Apocrifos del Antiguo Testamento. Vol. IIl.
Madrid: Cristiandad, 1982, p. 152; IV Macc. 9. 9; traducdo nossa.

24 SALVA, M. Lépez. In: DIEZ MACHO, 1982, p. 156; IV Macc. 12. 12; traduc&o nossa.
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do que na vida terrena. De acordo com Gourgues*®, “a férmula “no seio de Abrado”, que o

Antigo Testamento utiliza eventualmente para exprimir a ideia de proximidade e de
identidade”, ¢ também conhecida “na literatura profana como designagdo do lugar de honra

em uma refei¢do”, isso ele se referindo a Plinio, o Jovem (61-113 d.C.).

Um texto que lanca luz ao imaginario de nossa micronarrativa de Lc. 16. 19-31 é IV
Macabeus 13. 17, onde diz que “se assim padecemos, nos receberdo Abrado, Isaque e Jaco, e
nos louvardo todos os nossos antepassados™?°. Gourgues afirma que o judaismo conhece a
perspectiva do seio de Abrado ser um lugar de acolhimento no além. Ele traduz o inicio do
verso 17 como “depois de nossa morte”, sustentando melhor o sentido de acolhimento de

Abrado.

Lehtipuu faz uma alusdo ao evangelho de Jodo 13. 23, onde a palavra seio/peito/ao
lado (xoAzew) também aparece na descrigdo da Gltima ceia com o sentido de um lugar especial
no banquete. “Analogamente, o lugar de Lazaro no seio de Abrado foi entendido tanto como
uma posicao de honra em um banquete celestial ou uma comunhdo amorosa entre L&zaro e

Abrado. Certamente, estas duas conotacdies ndo precisam ser mutuamente exclusivas™*’.

Seguindo Lehtipuu, entendemos que Lucas utiliza a imagem de consolo e banquete
dentro de um contexto escatoldgico. Isso fica bem evidente quando destacados alguns textos
lucano que transparecem esse tom: “La havera choro e ranger de dentes, quando virdes
Abrado, Isaac, Jacd e todos os profetas no Reino de Deus, e vos, porém, lancados fora. Eles
virdo do oriente e do ocidente, do norte e do sul, e tomardo lugar a mesa do Reino de
Deus™?®, Esse texto pode até nos remeter a um contexto terreno do Reino, mas prefigura um

banquete celeste apos a morte.

Finalizando o tema sobre o consolo — mas ndo esgotando — citaremos uma imagem

429

deste banquete no livro das Similitudes de Enoque (I Enoque 37-71)"“, onde ¢ dito: “O

Senhor dos espiritos habitaré neles; com o Filho do homem morardo e comerdo, se deitardo e

~ r r 4
se levantardo pelos séculos dos séculos” %0,

2> GOURGUES, 2005, p. 158.

26 SALVA, M. Lépez. In: DIEZ MACHO, 1982, p. 157; IV Macc. 13. 17; tradug&o nossa.
2T | EHTIPUU, 2007, p. 215.

28| ¢. 13. 28-29. Cf. 14. 15-24; 22. 29-30. Também, Cf. LEHTIPUU, 2007, p. 216.

%29 Cf. COLLINS, 2010, pp. 257-278.

0 SALVA, M. Lépez. In: DIEZ MACHO, 1982, pp. 85-86; | En. 62. 14; tradugao nossa.
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O abismo que os separam. De acordo com Lehtipuu, 0 abismo é uma expressao que aparece

tanto em relatos pagdos como nos relatos judaicos*®.

Na obra de Luciano, Didlogo dos Mortos, um didlogo se refere ao abismo. Cérbero,

contando sobre a chegada de Socrates no Hades, diz que: “Mas, assim que ele olhou para

dentro do abismo e percebeu a escuriddo [...]”*?; tendo o abismo significado de escuridao.

No Hades lucano, o rico e o pobre Lazaro estdo separados por um abismo, o que lhes
impede de ter contato e de atravessarem um para o lado do outro. Essa representacdo € vista

no livro de I Enoque, onde “as almas dos defuntos sdo guardadas até o dia do julgamento em

: . 433
moradas ou cavidades cuidadosamente separadas umas das outras™ .

Entdo perguntei dele e sobre o juizo de todos. Adicionei: - Por que estdo
separadas (essas cavidades) uma da outra? Ele respondeu: - Essas trés foram
feitas para separar os espiritos dos mortos. Assim se separam as almas dos
justos, (e permanecem) ali (onde) ha uma fonte de agua viva e, sobre ela,
uma luz. Do mesmo modo se fez (um lugar) para os pecadores, quando
morrem e sdo sepultados na terra sem que houvesse julgamento contra eles
em sua vida. Aqui sdo separadas suas almas, neste grande tormento, até o
grande dia do juizo, (para) vinganga, punicdo e castigo dessas almas dos que

eternamente maldizem. Aqui os amarrara (Deus) pela eternidade®*.

Concluimos no mesmo parecer de Lehtipuu, que “0 abismo intransponivel entre o

homem rico e Lazaro na descri¢do de Lucas €, assim, firmemente enraizada no imaginario

global do além do seu tempo™*®.

#1 Cf. LEHTIPUU, 2007, pp. 221-222. Ela exemplifica o sentido da palavra “abismo” em algumas obras: em
Hesiodo, no fragmento de Parménides, em a “Republica” de Platdo, em Euripides, etc.

2 | UCIANO, 2008, p. 63, Dialogo IV.

¥ GOURGUES, 2005, p. 160.

** PINERO, A. in: DIEZ MACHO, 1984, p. 59, | En. 22. 8-11; tradug&o nossa.

5 | EHTIPUU, 2007, p. 223.
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3.3 Introducio a Literatura do “Dialogo dos Mortos”, de Luciano

Varias sdo obras de Luciano de Samosata, segundo século D.C., que nos fornecem
aproximacgdes com nossa narrativa paraboélica de Lc. 16. 19-31. Principalmente no que diz
respeito a caracterizacdo literaria dos personagens ricos, 0 que nos sugere um tom de
preocupagio social. Utilizaremos o seu escrito “Dialogo dos Mortos” mostrando temas como
riqueza e pobreza e, assim, identificarmos um fundo social para nossa narrativa biblica. Mas,

primeiramente, faremos um resumo sobre o autor e obra.

3.3.1 Breve resumo: O Autor e suas obras

N&o se sabe ao certo a data em que Luciano nasceu. Portanto, fixar uma data precisa é
quase impossivel. Tanto S& Rego**® como Murachco®’, ambos amparados em alguns escritos
biograficos do autor, datam seu nascimento na primeira metade do segundo século de nossa
era, entre 115 D.C. e 140 D.C., divergindo de bidgrafo para bidégrafo. Da mesma forma como

sua data de nascimento é incerta, assim é a sua morte, sendo datada depois de 180 D.C.**®,

Luciano é conhecido como Luciano de Samosata, 0 que aponta para o seu local de
nascimento. Samosata ficava no “norte da Siria, a margem direita do Eufrates (hoje Samsat),
capital do entio reino de Comagena™®. Tudo indica que nio faleceu em Samdsata, mas sim

em Athenas.

Sobre sua vida cronoldgica ndo sabemos muito, no entanto “algumas informagdes,
ainda que indiretas, o préprio Luciano nos da em O Sonho, A dupla acusacéo, O Pescador e
Apologia™**. Essas obras descrevem pequenos trechos que instruem sobre sua jornada. Tudo

0 que se sabe de Luciano, dados obtidos dessas obras, sdo meras probabilidades que tentam

% REGO, Enylton José de Sa. O calundu e a panaceia: Machado de Assis, a satira menipéia e a tradicéo
lucianica. Rio de Janeiro: Editora Forense Universitaria, 1989, p. 234.

7 LUCIANO, 2008, pp. 9-40.

“38 para ver outras breves biografias de Luciano de Samésata, Cf. LUCIANO, Como se deve escrever a histéria.
BRANDAO, Jacyntho L. (Traducfo e Ensaio). Edicdo Bilingue. Belo Horizonte: Tessitura, 2009, pp. 11-30;
também Cf. LUCIANO, A Historia Verdadeira. PIQUEIRA, Gustavo (Concepcdo e Tradugdo). Sdo Paulo:
Atelié Editorial, 2012, pp. 4-5. Tanto a introdug&o aos livros acima como suas notas abordam um pouco de quem
foi Luciano e sobre suas obras.

¥ | UCIANO, 2008, p. 9.

“0 | UCIANO, 2008, p. 9.
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chegar ao individuo Luciano. H& quem diga que, pela anélise de seus escritos, nem tudo o que

ele escreveu sobre si mesmo pode ser levado téo a sério.

De acordo com Rego, “Luciano era uma mesti¢o de origem humilde, originario de um
pais periférico ao sistema imperial da época”***. Nascido em uma familia de artistas, de
profissdo artesanal e escultores, foi aprendiz de seu tio quando menino da arte de esculpir
estatuas. Por causa de uma estatua quebrada e supostamente uma briga entre tio e aprendiz,
Luciano decidiu ndo prosseguir com a profissdo familiar, investindo em novos estudos. Foi
entdo que, ao sair de casa apoiado por sua mae, foi para o oeste da Asia Menor, em cujas
cidades ele adquiriu uma educacdo grega literaria. Ele tornou-se particularmente familiarizado

com as obras de Homero, Platdo e os poetas coOmicos.

Nesse primeiro momento Luciano se dedica aos estudos de retdrica, vindo a exercer a
profissdo de advogado. Ao se aborrecer dos ambientes e atividades da profissdo, deixou a
advocacia e se voltou apenas a retérica. Tendo como lingua de criagdo o aramaico, ndo € por
meio dela que se tornou conhecido. Foi a lingua grega que ele usou em suas declamacGes e
escritos e, da qual, obteve familiarizacdo na relacdo com as grandes obras classicas de seu

tempo.

Sobre suas obras:

[...] compreende as mais variadas formas literarias, compondo-se de cerca de
oitenta titulos: dialogos, ensaios, narrativas, textos autobiogréaficos, criticas,
epigramas, exercicios de retdrica e encémios — entre 0s quais alguns pseudo-
encdmios. A simples variedade dessa obra ja explica a dificuldade
encontrada através dos tempos em classifica-la em termos de género

literario®*.

Koester sustenta que Luciano de Samdsata “representa tanto o nivel geral da educacao
superior como o crescente desencanto com os valores da heranga grega classica, tdo exaltados
no passado**®”. Em meio 4 variedade de sua obra e a dificuldade de classifica-la, o didlogo se

torna para Luciano seu género literario. “Porém, enquanto o didlogo em sua forma cléssica

“! REGO, 1989, p. 43.
*2 REGO, 1989, pp. 43,45.
% KOESTER, vol 1, 2005, p. 364.
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fora o género adequado da reflexdo filosofica, com Luciano ele passou a ser um meio para

apresentar os absurdos da filosofia, da retérica, da religido e da moralidade***

3.3.2 Diélogo dos Mortos

A obra Dialogo dos Mortos é tida como uma sétira moral e religiosa**. Ela contém
trinta dialogos curtos que retratam personagens no ambiente infernal, o Hades. Cada didlogo

reproduz, satiricamente, os mortos que la chegam e precisam dar conta desse novo ambiente.

Os personagens protagonistas da obra sd&o Menipo de Gadara, conhecido como
“nobilis canis”, um cinico de tradi¢do que disfruta de sua posi¢do para rir e fazer humor com
todos os habitantes do Hades. Do mesmo modo, Didgenes, 0 outro protagonista, tem a mesma
funcdo de Menipo. Por meio de um convite de seu mestre Didgenes, que o solicita para ir
zombar e rir no Hades, ¢ que Menipo se precipita a morte e decide seguir o conselho de

Diogenes.

Diogenes - [...] Aqui, no entanto, ndo cessards de rir com seguranga, cCOmo
eu estou fazendo agora. Sobretudo porque vés os ricos, 0s satrapas, 0S
tiranos, agora tdo rebaixados e insignificantes, reconhecidos apenas pela
lamentacdo; isto é, que sdo uns poltrdes e igndbeis, enquanto ficam
recordando das coisas la de cima (Diélogo I, p. 145).

Diogenes descreve para Pdlux, o mensageiro do submundo, as caracteristicas de
Menipo: “Ele é velho, careca, tem um pequeno manto todo esburacado, esvoacando a
qualquer vento; e multicolorido, por causa da superposicdo dos remendos. Ele esta sempre

rindo e, na maior parte do tempo, zombando daqueles filosofos charlatdes™**.

Além de Menipo e Didgenes, outros dois personagens da tradicdo cinica estdo
incorporados nos didlogos: Crates (DL. XXI) e Antistenes (DL. XXII). Estes quatro séo 0s

representantes daquilo que se chamou de filosofia cinica ou movimento cinico na histéria*’.

“4 KOESTER, vol. 1, 2005, p. 365.

5 Cf. LUCIANO, 2008, p. 32.

8 | UCIANO, 2008, p. 45, Dialogo I.

“7 Cf, GOULET-CAZE, M.-O; BRACHT BRANHAM, R. (Orgs.). Os Cinicos: O movimento cinico na
Antiguidade e o seu legado. S&o Paulo: Loyola, 2007, p. 12.
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O papel desses quatro personagens, principalmente Menipo, é de rir e zombar da condi¢do dos
mortos no Hades. Além dos protagonistas cinicos, Luciano utiliza inimeras personalidades

greco-romanas e da mitologia. Dialoga, também, com personagens ficticios e alegoricos.

O motivo para tanto sarcasmo, riso e ironia por parte dos personagens cinicos pode ser
identificado por causa da condicdo herdada no aquém contrastando com as outras figuras. O
didlogo que transparece esse status € o DL. XXI, onde dois personagens ficticios — Trofonios
e Anfilocos — disputam a heranca um do outro. No entanto, ambos fazem seu testamento
deixando sua heranga ao primeiro que morresse. Mas os dois morrem no mesmo dia, ficando a

heranca para seus parentes. Entdo Diogenes e Crates observam:

Didgenes — Bem feito para os dois. N@s, no entanto, enquanto estdvamos em
vida, ndo maquindvamos nada disso uns contra os outros [...]; Crates — [...]
na verdade, tu herdaste de Antistenes as coisas necessarias, e eu as herdei de
ti. E elas sdo muito mais valiosas do que o Império Persa. Didgenes — E que
coisas sdo essas? Crates — Sabedoria, autodominio, verdade, franqueza,
liberdade. Didgenes — Sim! Por Zeus! Estou me lembrando de ter recebido
essas riquezas de Antistenes e de té-las deixado para ti, ainda maiores.
Crates — Os outros, ao contrario, se descuidaram desses bens e ninguém
cuidava de noés na esperanga de tornar-se nosso herdeiro. Todos tinham os
olhos voltados para o ouro. Didgenes — Naturalmente. Eles ndo tinham onde
receber essas coisas [...] se alguém um dia jogasse para eles ou sabedoria ou
franqueza ou verdade, elas passariam direto, sem que o fundo as pudesse
segurar [...] mas o ouro, eles o guardavam com os dentes, com as unhas, de
todos os modos (Dialogo XXI, p. 161).

Essa diferenca entre os personagens cinicos e 0s outros mortos no Hades percorre em
todos os dialogos. A heranca adquirida pelos cinicos (Sabedoria, autodominio, verdade,
franqueza, liberdade) eram virtudes de seu modo de vida, de sua filosofia®®. Fruto dessa
“liberdade” pode ser identificado no DL. II, onde Caronte, Menipo ¢ Hermes estdo para fazer
a travessia do rio do Hades a barco e, Menipo, ndo tem um 6bolo para pagar o barqueiro

Caronte. Assim é dito de Menipo e sua liberdade cinica:

*® Cf. NAVIA, Luis E. Diogenes, O Cinico. Sao Paulo: Odysseus Editora, 2009, pp. 148-189; “Filosofia do
Cinismo”. Também Cf. GOULET-CAZE & BRACHT BRANHAM, 2007, pp. 19, 41; onde constam as ideias
centrais do cinismo de Didgenes e suas proposi¢des sobre felicidade.
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Caronte — Mas, ndo sabias que era preciso trazer um 6bolo? Menipo —
Saber eu sabia, mas ndo tinha. E por isso, entdo, era preciso ndo morrer?
Caronte — Tu seras o unico a contar vantagem de ter navegado de graca?
Menipo — De graca ndo, meu caro. Porque eu empurrei 0 barco e peguei o
remo... e era 0 Unico entre todos 0s passageiros que ndo chorava [...]
Caronte — Hermes, de onde tu nos trouxeste esse cdo? Que coisas ele dizia
durante a travessia... ele ria e zombava de todos os passageiros. Enguanto o0s
outros gemiam, ele era o Unico que cantava. Hermes — N&o sabes, Caronte,
que tipo de homem tu tiveste como passageiro? E alguém absolutamente
livre. De nada se preocupa. Esse homem é Menipo (Dialogo I, p. 53, grifo
N0sso).

A descida de Antistenes e Didgenes também soa como a de Menipo. Mortos livres e

zombeteiros rumo ao Hades.

Antistenes — Eu, quando estava descendo, ndo me misturei com 0s outros.
Deixei-0s para tras gemendo, corri para o barco e escolhi um lugar para
poder navegar a vontade. Durante a travessia uns choravam, outros
enjoavam e eu me divertia as custas deles. [...] Didgenes — [...] Comigo,
desceram Blépsias, 0 agiota do Pireu. O acarnaniano Lampis, comandante
dos mercenarios e Dario, o ricago de Corinto [...] e eu, mesmo sabendo de
tudo, perguntei a eles de que modo tinham morrido [...] Mas, apesar disso,
eles, com seus gemidos, me davam uma prazer inesperado (Dialogo XXII, p.
167).

Um diéalogo que destoa e compara com a liberdade virtuosa de Menipo, € a descida de
Sécrates para o Hades. Menipo e Cérbero, os dois cées, dialogam sobre esse ocorrido. Menipo

fica curioso para saber como la chegou Sécrates:

Menipo — [...] como estava Sécrates na descida para ca? [...] Cérbero — De
longe, Menipo, ele parecia avangar com o rosto perfeitamente imperturbavel
e parecia ndo ter nenhum medo da morte; e isso queria mostrar também aos
gue estavam parados na entrada do Hades. Mas, assim que ele olhou para
dentro do abismo e percebeu a escuriddo, e quando, enquanto ele hesitava,
eu o mordi (com a cicuta) e puxei-lhe o pé, ele se pds a berrar como um
bebé, a lamentar seus préprios filhos, enfim, ficou daquele jeito [...] Menipo
— E eu, Cérbero, o que achas da minha chegada? Cérbero — Tu és Unico,
Menipo, digno de tua raca. Antes de ti Didgenes, porque entraste sem serdes



130

forcados ou empurrados; bem ao contrario, entrastes voluntariamente e
sorridentes, mandando todos os outros gemerem (Diélogo 1V, p. 63).

Como ja dito, a obra transparece essa liberdade por parte dos personagens cinicos. A
virtude cinica impera sobre as herancas futeis e passageiras. Um dltimo didlogo para
demonstrarmos essa realidade narrativa se encontra no DL. Ill, onde se vé claramente o
destoar das virtudes. Os personagens sao Creso (rei da Lidia, dono de uma enorme rigueza),
Midas (rei mitico da Frigia, dono de ouro), Sardanapalo (rei da Assiria, libertino e de lucro
excessivo), Plutdo (Ploutos significa “rico”) e Menipo. O tom critico do didlogo gira em torno
da lamentacdo, lembranca e apego dos reis as suas riquezas e luxos no aquém. Recordar é

prato cheio para Menipo zombar e critica-los “chamando-nos de escravos e de homes feitos”.

Menipo — [...] N&o Ihes bastou terem vivido mal; mas, ao contrario, mesmo
depois de mortos continuam se lembrando e presos as coisas |4 de cima. E ai
eu me divirto em aborrecé-los. Plutdo — Mas ndo devias... eles estdo
sofrendo por terem sido privados de coisas ndo pequenas... [...] Menipo —
Pois bem, oh piores dos Lidios, dos Frigios e dos Assirios, ficai sabendo que
eu ndo vou parar; para onde quer que fordes eu vos seguirei perturbando,
cantando, zombando. Creso — E isso ndo é abuso? Menipo — N&do. Mas
abuso foram aqueles atos que vOs praticaveis, julgando-vos dignos de
adoracdo, atentando contra homens livres, esquecendo-vos da morte. Por
isso mesmo, continuai a gemer, privados que estais de todas aquelas coisas.

Creso - ... de muitas e enormes posses!... Midas - ... e eu, de quanto
dinheiro!... Sardanapalo - ... e eu, de quanto luxo!... [...] (Dialogo Ill, p. 59,
61).

Especificado acima um pouco de alguns dos personagens e o enredo dos dialogos,
estruturaremos, de forma simples, cada um de acordo com sua disposicdo na obra de

referéncia. Exporemos o dialogo, 0s personagens e um curto resumo.

Dialogo I — Diogenes e Pélux. O convite de Didgenes a Menipo para ir zombar no
Hades;

Dialogo Il — Caronte, Menipo e Hermes. Menipo, unico livre a ndo pagar um ébolo e

navegar de graca até o Hades;



131

Diélogo Il — Creso, Midas e Sardanapalo. Critica a lembranga e apego das riquezas e
demonstragéo da virtude da liberdade;

Diélogo IV — Menipo e Cérbero. Conversa entre 0s cdes sobre a chegada de Socrates

no Hades;

Diélogo V — Menipo e Hermes. Critica a todas as beldades antigas; beleza é igual a

semelhanca no Hades;

Dialogo VI — Menipo, Eaco e alguns filésofos. Conversa de Menipo com os ilustres

filésofos e descricdo caricaturada dos mortos;

Dialogo VII — Menipo e Tantalo. Ironia e zombaria de Menipo a puni¢do de Tantalo

no Hades;

Dialogo VIII — Menipo e Quiron. Critica ao discurso da imortalidade de Quiron que se

precipitou a morte fugindo da vida cotidiana;

Dialogo 1X — Menipo e Tirésias. Critica a adivinhagdo e ao dom da profecia como
falécias;

Dialogo X — Menipo, Trofénios e Anfilocos. Critica aos que fazem previsdes futuras e
charlatanices dos que se dizem deuses;

Didlogo XI — Diodgenes e Heraclés. lronia e zombaria contra as invencionices do

simulacro corporeo de Heraclés no Hades;

Dialogo XII — Filipe e Alexandre. Conversa entre pai e filho sobre a falacia do oraculo

sobre Alexandre ser filho de Amon. Mesmo morto considera-se um deus no Hades.

Dialogo XIIl — Didgenes e Alexandre. Com Didgenes, reconsidera sua divindade entre
0s mortos apesar de manter o discurso. E ironizado ao lembrar-se de sua gldria entre os gregos

e posto a beber aguas do esquecimento. E castigado pelos seus amigos no Hades.

Didlogo XIV — Hermes e Caronte. Venda de objetos para conserto do barco de
Caronte e critica aos mortos recém-chegados em oposi¢do aos mortos herdis de antigamente.

Os antigos chegaram ao Hades por causa das guerras; os recentes, por causam do dinheiro.
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Didlogo XV — Plutdo e Hermes. Critica aos bajuladores que viviam da bajulacéo,
desejando a morte dos velhos, para herdar suas fortunas. Os bajuladores vdo ao Hades

miseraveis e mortos.

Dialogo XVI — Térpison e Plutdo. Um bajulador questiona sua morte diante de sua
juventude. Continuacdo a critica contra os bajuladores; e destino revertido por causa da

bajulacéo é motivo de riso.

Dialogo XVII — Zenofantes e Calidénides. Outra critica aos bajuladores que anseiam a

heranca dos velhos e descriminacdo da morte por glutonaria e envenenamento por acidente.
Diélogo XVIII — Cnémon e Damnipos. Nova critica aos bajuladores.

Dialogo XIX — Similios e Polistratos. Mostra o outro lado, o dos velhos que desfrutam
e tiram proveito da bajulacdo de seus bajuladores. Critica ao amor pelos velhos ricos e sem
filhos.

Didlogo XX — Caronte, Hermes, Menipo e Varios Mortos. Os mortos sdo despidos.

Seré exposto no proximo ponto.

Dialogo XXI — Crates e Didgenes. Os cinicos dialogam sobre a amizade falsa de dois
personagens que se tornam herdeiros um do outro, mas morrem no mesmo dia sem herdarem

as fortunas. Critica acerca da busca da verdadeira heranca no aquém.

Dialogo XXII — Didgenes, Antistenes e Crates. Os cdes descrevem a descida de alguns
mortos ao portdo do Hades. Critica e zombaria aos homens famosos e ricos que hesitavam la

entrar.

Dialogo XXIII — Ajax e Agaménon. Critica ao ardente desejo do ser humano pela

gldria, o que gera o odio.

Didlogo XXIV — Minos e Sostrates. O juiz do Hades (Minos) executa as puni¢oes

sobre os mortos. Esse dialogo sera exposto abaixo.

Didlogo XXV — Alexandre, Anibal, Cipido e Minos. O juiz Minos preside uma

discusséo sobre quem tem mais primazia diante do relato de seus feitos em vida.

Dialogo XXVI — Aquiles e Antiloco. Discurso sobre a igualdade dos mortos no Hades

e sobre o siléncio ao invés da confissdo das lembrancas do aquem. Falar é ser motivo de riso.
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Dialogo XXVII — Eaco, Portesilau, Menelau e Péaris. O dialogo gira em torno de quem
é culpado pelas suas mortes. Helena € quem esta sendo esganada e levando a culpa, mas o

Amor e a Moira também sdo citadas.

Dialogo XXVIIl — Plutdo, Protesilau, Perséfone. Gira em torno do pedido de

Protesilau para retornar a vida por amor a esposa.

Dialogo XXIX — Didgenes e Mausolo. Sobre se ha diferenca entre os mortos por causa

da honra e prestigio em vida. Critica a felicidade por meio das coisas da terra.

Dialogo XXX — Nireu, Tersites e Menipo. O ultimo didlogo intensifica a igualdade de

todos os mortos no Hades.

A obra Dialogo dos Mortos parece-nos funcionar como um discurso critico as elites de
seu tempo. De forma “nua e crua” Luciano produz uma critica social a desigualdade, ricos ¢
pobres, belos e belas, filosofos e charlatdes, valentes e herdis, deuses, semideuses e humanos.
Por dar destaque aos personagens cinicos e evidenciar nos dialogos principios dessa tradicao,
entendemos que Luciano de Samosata partilha dela para criticar sua cultura grega do século
Il. Faz critica, principalmente, a elite, a classe de cidaddos abastados (livres), em geral
filosofos e pessoas intelectuais. Como arma, ele se dispde do riso. Usa de escarnio com 0s
ricos, rebaixa-os até o ponto de ndo poderem se defender. Esse é o recurso usado na obra
“Dialogo dos Mortos”; o riso se torna uma arma gque 0S mortos ndo podem resistir. Nenhum
dos que se encontram no Hades podem se munir e se proteger do riso zombador dos
personagens cinicos (Didgenes, Crates e Menipo).

Critica a riqueza, a desigualdade, a filosofia dos charlatGes, em geral, a critica social
em Luciano parace nos remeter a critica social cinica. Sobre a critica social do cinismo,

Krueger diz:

A tradicdo afirmava que Didgenes havia consultado um oraculo (em Delfos
ou no oraculo de Apolo em Sinope) e recebera de Apolo a ordem de
desfigurar a moeda (parakharattein to nomisma). [...] Com o passar do
tempo, Didgenes compreendeu que deveria desfigurar a moeda politica e
social, a troca de ideias que constituia a opinido geral. A critica cinica
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afirmava que as convencdes pelas quais a maioria levava a vida eram néo

naturais e, portanto, tolas**.

Entendemos ser essa a proposta de critica social de Luciano no Dialogo dos Mortos,
desfigurar a moeda; mostrar que as riquezas terrenas, as hierarquias, a filosofia e tudo mais
sdo supérfluas, pois na morte reina a isonomia. Recorrendo ao que Branddo diz sobre os

dialogos de Luciano, que esses se elaboram como imagem:

[...] “do grande teatro do mundo”: os homens sdo como atores, que
representam o script distribuido aleatoriamente, por um determinado tempo.
Depois o0s papéis trocam e qualquer um pode representar qualquer papel. E
apenas a partir da indumentéaria que se estabelecem as diferencas, pois, uma

vez deixada a cena, cada homem volta a ser como era antes de nascer, ndo

diferindo em nada de seu vizinho**.

3.3.3 Dialogo VII, XX, XXIV e XXVIII

Os quatro didlogos escolhidos serdo representativos dos temas que trataremos no
ultimo ponto deste capitulo. Os temas que eles apresentam remontam a um discurso de

semelhanca e diferenca com os temas de nossa micronarrativa.

Como tratamos nos topicos acima, as imagens que aparecem nesses dialogos sao
analogas as imagens do Hades lucano e validam um interdiscurso entre as memorias culturais

das duas obras.

3.3.4 Apresentacdo dos Dialogos

Dialogo VII — Menipo e Tantalo. Antes de apresentarmos o dialogo, sobre o personagem

Tantalo é dito por Ulisses:

% KRUEGER, Derek. O indecente e a sociedade. O despudor de Didgenes na cultura imperial romana. In:
GOULET-CAZE, M.-O; BRACHT BRANHAM, R., 2007, pp. 254-255.
% BRANDAO, Jacyntho L. A poética do hipocentauro. Minas Gerais: Editora UFMG, 2001, p. 166.
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Vi Tantalo a sofrer grandes tormentos, em pé num lago: a agua chegava-lhe
ao queixo. Estava cheio de sede, mas ndo tinha maneira de beber: cada vez
que o ancido se baixava para beber, a 4gua desaparecia, sugada, e em volta
dos seus pés aparecia terra negra, pois um deus tudo secava. Havia arvores
altas e frondosas que deixavam pender seus frutos, peras, romas e macieiras
de frutos resplandecentes; doces figos e azeitonas luxuriantes. Mas quando o
ancido estendia as maos para os frutos, arrebatava-0s 0 vento para as nuvens
sombrias (Diélogo VII, p. 81-83).

O diélogo VII descreve a conversa de Menipo e Tantalo, essa que gira em torno da

»#1 nois esta destinado a senti-la como punicdo no Hades. A conversa

“sede que Tantalo
comeca com a pergunta de Menipo “Por que estas chorando, Tantalo? Ou melhor, por que
estas te lamentando sobre ti mesmo, de pé, no meio do lago?”, o que desencadeia todo o

coloquio. O castigo de Tantalo ¢ logo dito: “Porque, Menipo, estou morrendo de sede”

(Siwovg).

Logo, Menipo questiona o motivo pelo qual Tantalo ndo consegue pegar a 4gua para
beber e 0 chama de preguigoso. Tantalo lhe responde:

De nada me adiantaria, se eu me abaixasse; porque a agua me foge quando
sente que eu me aproximo. E se, por acaso, eu a pego e a levo até a boca,
nem chego a molhar a extremidade dos labios; ela escorre pelos dedos e, ndo
sei como, imediatamente deixa seca minhas méos (Diélogo VII, p. 81-83).

Menipo, com seus questionamentos zombeteiros, lhe pergunta “que necessidades tens
de beber, uma vez que ndo tens corpo? [...] mas tu, a alma, como poderias ainda ter sede, ou
melhor, como poderias beber?”. E a resposta de Téantalo revela o porqué de tanta sede e de
ndo poder sacia-la: “Pois é exatamente esse 0 meu castigo: a alma ter sede, como se fosse

corpo”.

O cinico Menipo, zombando do castigo de Téantalo, lhe questiona qual o perigo dessa
punicao, ja que Tantalo ndo pode morrer (novamente) de sede e, nem outro Hades existe ap0s

aquele. Tantalo responde que “[...] isso faz parte da sentenca: o desejo ardente de bebida,

! para uma breve abordagem do mito, Cf. MENARD, René. Mitologia Greco-Romana. Vol. I. Sao Paulo:
Opus, 1991, p. 153.
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mesmo sem necessidade”. Menipo o zomba, de novo, oferecendo o heléboro puro, o que

Tantalo ndo recusa diante de tanta sede.

O dialogo termina com o consolo de Menipo ao punido: “[...] Mas, nem todos estdo

condenados a sede, como tu... de uma agua que nao os aguarda”.

Dialogo XX — Caronte, Hermes, Menipo e Varios Mortos. Este dialogo é o mais longo de
todos os da obra. E o didlogo do joga fora, do desnudar dos mortos. Os que presidem o

#2 o barqueiro; Hermes*?, o guia e mensageiro no Hades e Menipo, o

dialogo sdo: Caronte
cinico, que na ocasido esta chegando ao Hades. Os varios mortos que aparecem no didlogo
sdo: os Mortos, Charmoso de Megara; Lampicos, o tirano de Gela; Damasios, o atleta;

Craton; Militar; O Filésofo; e, O Orador.

O dialogo tem inicio com Caronte descrevendo a situacdo do barco, “[...] € pequeno e
estd muito ruim. Estd entrando 4gua por todos os lados”. Isto ele fala pela quantidade de
mortos que estavam chegando juntos no Hades, e precisam fazer a travessia. O detalhe é que
0S mortos estavam carregando bagagens.

N&o podendo carregar todos os mortos de uma sé vez, com suas bagagens, Caronte,
respondendo a pergunta “o que faremos para atravessar?”’, diz aos Mortos: “vds deveis entrar
no barco nus”. A proposta de todos se despirem de suas bagagens ¢ retirar os excedentes, o
supérfluo. Hermes fica encarregado de ndo deixar subir no barco os mortos que nao estiverem

nus.

Menipo é o primeiro a se apresentar. Como um bom cinico, ele ja est4 despido de sua
sacola, e de sua bengala e a tunica. Ele, entdo, assume o comando da embarcacdo para
fiscalizar todos 0s mortos que entrarem no barco. Apds ele, Charmoso se apresenta. Seu
supérfluo, do qual precisa se despir ¢ o “charme”, “a enorme peruca”, “o vermelho nas

bochechas e a casca toda”.

O proximo ¢ Lampicos, “chegando de manto de puirpura e de coroa”. Ele se despe
deixando as riquezas no chdo. Hermes pede, ainda, para se despir da “arrogancia e o orgulho”,

pois irdo pesar no barco. Ele pede para Hermes deixa-lo entrar com 0 manto de purpura e a

*2 Sobre Caronte e sua fungéo de barqueiro no Hades, Cf. MENARD, 1991, pp. 140-143.
% Sobre Hermes e suas multiplas funcdes, Cf. BRANDAO, Junito de S. Mitologia Grega. Vol. Il. Petrépolis:
Vozes, 1987, pp. 191-208.
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coroa, mas Hermes rejeita 0o pedido, obrigando-o se desfazer também da “presuncdo, a

ignorancia, a insoléncia, a raiva”. Tudo isso deveria ser jogado fora. Ele ficou liso.

Damasio se achega, gordo, “cheio de carnes”. O atleta se apresenta nu, mas Hermes
nao o aceita “todo envolvido de carnes” e pede para despir tudo isso. Pede para o atleta jogar
fora as “coroas e diplomas”, pois somente assim estaria nu de verdade, na mesma condigado de

todos 0s mortos.

Craton, para subir no barco, deve jogar fora a:

[...] riqueza; joga também a moleza e o luxo. E ndo deves trazer os enfeites
fanebres nem as honrarias dos antepassados. Deixa para tras a estirpe, a
gléria, e, se por acaso a cidade te proclamou her6i, joga fora as inscri¢cdes
das estatuas e nem digas que eles te erigiram um grande tumulo. Na verdade
essas lembrancas sdo muito pesadas (Diélogo XX, p. 147-157).

Craton aceita, a contragosto, se despir de toda a lista exigida por Hermes, refletindo: “Afinal o

gue mais eu poderia sofrer?”.

Apéds Craton, chega o Militar. Carregado de armas e de um troféu, se gaba por ser
vencedor e cheio de honra. Hermes lhe diz: “Joga no chdo o troféu. No Hades reina a paz e

nenhuma arma sera necessaria”.

Com “sobrancelhas franzidas, montado em seus pensamentos, enrolado em espessa
barba”, chega O Filosofo. Menipo vé e cacoa dele o chamando de charlatdo. Menipo, pedindo
a Hermes diz: “[...] despe-0 bem e verds muitas coisas engracadas, escondidas debaixo do
manto”. Como alguém que precisa se desembaragar de suas superficialidades, a lista é longa

pela boca de Hermes:

Joga no ch&o primeiro essa armacéo... em seguida também essas coisas... 6
Zeus! Quanta fanfarronice ele estd trazendo! Quanta besteira e quanta
discussao! E a gloria v, as interrogacdes sem saida, 0s discursos picantes e
as meditagdes complicadas; insignificancia e mesquinharias e também
dinheiro, 6 Zeus! E aqui: vida facil, falta de pudor, preguica, luxo e moleza.
Nada disso me escapa, mesmo que tu as escondas. Despe também a
falsidade, o orgulho e a crenca de que tu és melhor do que os outros. Se tu
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entrares carregando todas essa coisas, que navio de cinquenta remadores te
poderia aceitar? (Dialogo XX, p. 147-157).

Diante de tanta coisa para se despir, O Filésofo, sendo o motivo do riso, é obrigado a
despir sua barba e aparar suas sobrancelhas pelo machado de Menipo e, entdo comeca a
chorar com medo da morte. Menipo ainda vé “debaixo do brago” do O Filosofo as bobagens
da bajulacdo. Entéo, O Filosofo, em tom nervoso, confronta Menipo pedindo para se despir de
sua “liberdade, a franqueza, a auséncia de tristeza, a nobreza e o riso, porque tu és o unico que
estas rindo”. Hermes responde por Menipo dizendo que ndo, que Menipo deveria “conservar

2 ¢

essas coisas”, “pois sdo faceis de transportar e sdo uteis para a viagem”.

Em seguida, se aproxima O Orador que precisa se despir da “loquacidade, das
antiteses, das frases simétricas, dos circunléquios, dos barbarismos e de todos esses pesos dos
discursos”. Apds O Orador se despir, Hermes despede o barco, com todos chorando. O
Filosofo chora se questionando “eu acreditava que sobraria uma alma imortal”, mas Menipo o

interpela afirmando que séo outras coisas que o fazem chorar:

Menipo — E que ndo mais terd lautos jantares; nem, saindo, a noite,
escondendo-se de todos, a cabega encoberta pelo manto, ndo mais fara a
ronda dos bordéis; e logo cedo, ndo mais recebera dinheiro, depois de ter
enganado os jovens. Sdo essas coisas que o fazem sofrer (Didlogo XX, p.
147-157).

O dialogo termina com Menipo respondendo ao O Filosofo sobre ele ndo lamentar de
estar morto, pois se “antecipou a morte”. Uma algazarra se ouve e, pensando ser por causa da
morte de Lampicos, Menipo diz que “nada disso! Ouvirds daqui a pouco os cdes uivando
tristemente sobre mim e também o0s corvos batendo as asas, quando se reunirem sobre mim
para me enterrar’. A travessia termina e Hermes pede para Menipo levar os mortos ao
tribunal, pois € “preciso passar em julgado. E as sentencas, pelo que dizem, sdao pesadas! Sao

rodas, sdo abutres, sdo rochedos. A vida de cada um serd passada a limpo”.

Dialogo XXIV — Minos e Sostrates. Minos preside os julgamentos no Hades enquanto
Sostrates é salteador, um personagem imaginario no dialogo. Esse gira em torno das punicées

para os injustos e vida longa para os justos.
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Para o salteador Sostrates a punigdo ¢ ser jogado no Piriflégueton e “o sacrilégio seja
despedacado pela Quimera”. Para o tirano Hermes, “tenha ele também o figado devorado
pelos abutres”. Aos bons esta reservada a “planicie do Elisio” como habitagao, “as ilhas dos

bem-aventurados, em troca das coisas justas que fizestes ao longo da vida”.

Sostrates discute com Minos sobre a injustica de seu castigo e joga a culpa na Moira
(destino), que tramou todas as coisas — ser um bandido e matador de tantas pessoas. Ele
convence Minos com esse argumento, o de que “também os bons, todos os que parecem
maus, noés, agiamos em obediéncia a ela”, ou seja, o que estava estabelecido cada um fazer em

vida. N&o se pode resistir ao destino tracado e, portanto, Séstrates afirma:

Sostrates — Estas vendo, entdo, Minos, como estas cometendo injustica ao
nos punir, nés que nos tornamos os executores daquilo que Clotd nos
prescreveu, e ao recompensar os que se fizeram de intermediarios das a¢oes
alheias! Com efeito, ndo se poderia dizer que era possivel resistir as coisas
que estavam estabelecidas com toda a coercdo! (Dialogo XXIV, p. 179-182).

Minos reconhece Sostrates como um sofista, mas o liberta da punicdo e pede para ele ndo

ensinar os outros mortos o “formular perguntas semelhantes”.

Diadlogo XXVIII — Plutdo, Protesilau, Perséfone. O didlogo concentra-se no pedido de
Protesilau a Plutdo para sair do Hades: “Eu te pego para que eu volte a vida, um pouquinho
s0”. Seu pedido tem haver com o amor que sente pela esposa, amor que o domina. “O amor
sem medida por minha mulher me arrebata, meu senhor; e eu queria vé-la, por pouco tempo

que fosse, e descer novamente para c4”.

O pedido de Protesilau tem haver com voltar do Hades para a vida por um pouco de
tempo, para rever a noiva a quem ele deixou no leito nupcial, indo rumo a expedicdo em llio.

Foi o primeiro a morrer nessa expedicao.

59454

Plutdo questiona se ele ndo bebeu “da dgua do Letes para esquecer do aquem. Ele

afirma que sim, e ndo pouca agua! No entanto, “[...] a coisa estava inchada demais!”. Plutdo

% «Q Lete, ou rio do esquecimento, de que fala Virgilio, é um curso de 4gua onde ap6s mil anos de morada nos
Campos Elisios, as sombras vdo beber para esquecerem a primeira vida e voltarem de novo a terra. Tal crenga
do poeta latino ndo era geral na antiguidade, e ndo é certo que tinha sido partilhada pelos gregos”, in:
MENARD, 1991, p. 157.
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pede, ironicamente, para ele espera o dia em que ela, também, chegara 14 no Hades. Protesilau
diz: “Mas, Plutdo, eu ndo estou aguentando o tempo passar. Tu mesmo ja ficaste apaixonado e

sabes o que ¢ estar amando”.

Plutdo, novamente, questiona o “de qué servira voltar a viver um dia s6¢”. Mas
Protesilau retruca manifestando seu plano de convencer sua esposa a ir pro Hades junto com
ele. Plutdo o lembra de que ele ndo passa de um “cranio liso e disforme” e, que aquela noiva ¢
bela. Plutdo fala que ela ndo reconhecera Protesilau e que ficara com medo dele por causa da

“aparéncia” e fugira. “E terd sido por nada teres percorrido um caminho tao longo!”.

A persisténcia de Protesilau concede a ele, com o aval de Perséfone, voltar a vida. Ela
pede para Plutdo falar com Hermes e, este com “a varinha”, transformar Protesilau “em um
belo jovem, tal qual era ao sair do leito nupcial”. Plutdo o lembra: “E tu, Protesilau, lembra-te

que ganhaste um dia s6!”.

3.3.5 Didlogo dos Mortos, de Luciano e “O homem rico e o pobre Lazaro” lucano

Nesse ultimo subponto dialogaremos a micronarrativa do “Homem rico e do pobre
Lazaro” com os dialogos escolhidos e alguns outros da obra “Didlogo dos Mortos”, de

Luciano. Procuraremos compara-los buscando semelhancas e diferencas entre as narrativas.
Exporemos as ideias que se assemelham e se diferem entre os textos:

1) Na micronarrativa lucana, ap6s 0s personagens morrerem, o rico ser sepultado e o anjos
acompanharem Lazaro ao seio de Abrado, ndo fica evidente na narrativa onde se concentra,
geograficamente, o Hades. A ideia que temos dos anjos guiando o pobre para junto de Abréo,
é de uma ascensdo, no entanto, o rico apés ser sepultado na terra, acorda no Hades. L& ele Vé,
ao longe, o pobre sendo consolado nos bragos do Pai Abrado, o que pressupde estarem no
mesmo ambiente. O Hades lucano, assim como o lucianico apresentam, mesmo que entre
linhas, uma reparticdo. Entre o rico e o pobre junto a Abrado, existe um abismo que oS
separam. No entanto, em Lucas 16, parece-nos que o abismo esta entre eles como um divisor
e ndo como o abismo do Tartaro, lugar de punicdo dos gregos. No Hades de Luciano, fica
claro que a dependéncia dos justos € o campo Elisio e dos injustos o outro lado, onde todos 0s

mortos estdo sendo punidos.
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2) As punicOes em ambos os Hades sdo castigos no corpo. Mas, em Luciano, 0s mortos séo
almas, cranios; enquanto que em Lucas, ndo ha uma referéncia nitida da situacdo corpdrea dos
mortos. Do rico da narrativa parabolica se diz estar “atormentado nesta chama”. Quatro vezes

é feito mencdo ao tormento:

[...] na mansdo dos mortos/Hades, em meio a tormentos, levantou os olhos e
viu ao longe Abrado... (v. 23); [...] manda que L&zaro molhe a ponta do dedo
para me refrescar a lingua, pois estou atormentado nesta chama (v. 24); [...]
lembra que recebeste teus bens durante a vida, e Lazaro por sua vez 0s
males; agora, porém, ele encontra aqui consolo e tu és atormentado (v. 26);
[...] envia entdo Lézaro até a casa de meu pai, pois tenho cinco irmaos; que
leve a eles seu testemunho, para que nao venham eles também para este
lugar de tormento (v. 28) (BIBLIA, Lc. 16).

Diferentemente do Sheol do Antigo Testamento, 0 Hades aparece na narrativa como
um lugar de punicdo, inovando a morada dos mortos. A neutralidade do Sheol ganha vida
com a inovacdo da punicdo no Hades lucano. Westermann*® aponta que o Hades (aong) é a
superacao do que estava designado como mundo global dos mortos, pois na época do Novo

Testamento, ha uma ampliacéo de seu sentido.

Em Luciano, as punicfes sao frequentes. No didlogo VII que apresentamos, Tantalo
esta sofrendo a tortura sentindo sede, uma sede que ndo pode ser saciada mesmo vivendo no

meio do lago. A agua lhe escapa quando Téantalo tenta pega-la.

No didlogo XX, os mortos sdo obrigados a se despirem de seus pertences trazidos para
0 Hades. Parecido com uma punicéo, eles devem jogar fora desde objetos como armas, coroa,
manto de parpura, riquezas... até as sensacdes de gloria, honra, o charme, preguica, moleza;
ficam nus de si mesmos também, como a barba e sobrancelhas, as carnes em excesso do
corpo, 0 que demonstra uma ironia singular por parte do narrador. Esse é o modo como todos
sédo equalizados no Hades lucianico, diferente do de Lucas, onde ndo ha igualdade e sim

inversao.

5 Cf. JENNI, Ernst; WESTERMANN, Claus. (editor e colaborador). Diccionario Teologico Manual Del
Antiguo Testamento. Vol. Il. Madrid: Ediciones Cristiandad, 1978, pp. 1053-1058. Também Cf. GOURGUES,
2005, pp. 159-161.
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A equalizagédo ¢ evidente em toda a obra “Dialogo dos Mortos”. L4, todos os mortos

sdo iguais em tudo. O despir-se das coisas no dialogo XX é para demonstrar que a morte é o

grande equalizador. Ndo existe uma inversao entre rico e pobre, mas uma uniformizacéo entre

todos os que chegam ao Hades lucianico. L& todos partilham do mesmo privilégio e ninguém

é diferente de seu vizinho. O dialogo | também faz mencdo desse privilégio aos ricos e

pobres:

Didgenes — E aos ricos, meu queridinho Poluxinho, leva estd mensagem de
nossa parte: - “Por que, seus tolos, guardais ouro? Por que vos castigais a
vés mesmos, fazendo calculos de juros, amontoando talentos e mais
talentos?. Daqui um pouco, para chegardes aqui, vos precisareis de um 6bolo
apenas”. [...] E aos pobres, meu Lacedemonio (e eles sdo muitos que sofrem
com a situagdo e se lamentam da miséria) dize-lhes para que ndo chorem
nem gemam; e fala-lhes depois da igualdade de condi¢Bes que reina aqui e

que aqui eles veréo os ricos ndo melhores do que eles*®.

Esse efeito equalizador, nivelador que aparece nos didlogos da obra nos lembra do

carater carnavalesco que Bakhtin aponta.

Elimina-se toda distancia entre os homens e entre em vigor uma categoria
carnavalesca especifica: o livre contato familiar entre os homens. (...) Os
homens, separados na vida por intransponiveis barreiras hierarquicas, entram
em livre contato familiar na praca publica carnavalesca. [...] No carnaval
forja-se, em forma concreto-sensorial semirreal, semi-representada e
vivenciavel, um novo modus de relagdes mutuas do homem com o homem,
capaz de opor-se as onipotentes relagcBes hierarquico-sociais da vida

extracarnavalesca®’.

Outra questdo sobre a punicéo, € que em Lucas 16, Abrado passa por juiz dos mortos.

Ele é quem declara o castigo do rico ¢ do pobre pautado nos seus beneficios em vida: “Filho,

lembra-te de que recebeste teus bens durante a vida, e Lazaro por sua vez os males; agora,

porém, ele encontra aqui consolo e tu eés atormentado” (v. 25). Do rico se diz estar “ardendo

% | UCIANO, 2008, p. 47.

T BAKHITIN, Mikhail. Problemas da poética de Dostoiévski. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2008, p.

140.
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nesta chama” (v. 24), tinica puni¢do evidenciada na micronarrativa. Em Luciano, Minos ¢
quem exerce a funcdo de juiz dos mortos. O dialogo XXIV nos apresenta algumas punicdes,
tais como “ser atirado no Piriflégueton, ser despedagado pela Quimera e ter o figado devorado
pelos abutres”. No final do didlogo XX, Menipo fala de outras puni¢es aos mortos injustos,

“sdo rodas, sdo abutres, sdo rochedos”.

3) Sobre o pedido para voltar (ressuscitar) na narrativa lucana, nos parece ser evidente no
texto o parametro para tal volta ndo acontecer: observancia a Lei e aos Profetas, “Eles tém
Moisés e os Profetas; oucam-nos” (v. 29). Caso a narrativa permitisse tal ocorréncia, Lazaro
faria o papel de Protesilau, ressuscitaria apenas para dar o recado aos irmaos do rico e voltaria
aos bracos de Abrado. No escrito de Luciano, isso é ambiguo nas falas de Plutdo. O pedido
para retornar a viver é negado de primeiro, mas ndo é recusado apds o morto Protesilau expor

seus motivos. O parametro para voltar a viver € o desejo ardente de amor pela esposa.

As duas narrativas, analogas, suscitam o desejo de voltar, ressuscitar; mas em Lucas o
pedido do rico € feito a Abrado no intuito de que Lazaro volte e surpreenda seus cinco irméaos,
falando-lhes de como é o tormento no mundo do além. Enquanto em Luciano, o proprio
morto que esta para ser punido no Hades, convence Plutdo e Perséfone para voltar e tentar

convencer sua esposa de, também, segui-lo na morte.

Consideracao Final

Consideramos que a busca por um paralelo é insuficiente quando um texto partilha de
inimeras tradicGes. Buscar pelo imaginario do texto em seu possivel ambiente literario-
cultural fica mais facil de inferir sobre o que o narrador tentou dizer. Ao utilizarmos textos do
Antigo Testamento candnico, os épicos homéricos e alguns escritos platénicos, tentamos
buscar esse imaginario, 0 que supomos ser uma tradi¢cdo mais distante, no entanto viva e bem
presente, que o narrador lucano possa estar usufruindo de seu contexto cultural. Entendemos
também que a apocaliptica Judaico-cristd tem grande parte de influéncia no relato lucano
acerca do Hades e suas imagens. Fizemos, em nivel de comparacdo, algumas analogias tendo

em vista que esses textos e outros ndo referenciados sdo fontes marcadas no imaginario
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cultural da época. Por falta de tempo e espaco, ndo abordamos mais esclarecidamente esses

textos da apocaliptica Judaico-crista*®,

Na ultima parte desse capitulo abordamos a obra Dialogo dos Mortos como uma
tentativa de identificar semelhancas e diferencas entre os didlogos de Luciano e a
micronarrativa de Lc. 16. 19-31. Supomos que 0s escritos se conectam pelo humor irénico;
que, pela irdnia implicita neles, nos fazem rir. Sabemos que a narrativa parabdlica de Lc. 16.
19-31 ndo foi escrita para nos fazer rir, mas que ha um elemento caricatural e sarcéstico em
sua esséncia, principalmente no momento em que o rico pede a Abrado que deixe o pobre
Lazaro molhar seu dedo na agua e refresca-lo. A critica existente na obra de Luciano se
mostra irbnica, uma vez que ele brinca com as tradicdes e “eleva” todos 0os mortos em pé de
igualdade. Demosntrou-se algumas semelhancas e diferencas nas imagens que 0s textos

transmitem e ecos de tradi¢bes que relatamos e inferimos ser seu meio de influéncia.

8 Deixamos como referéncia de pesquisa o texto de: HIMMELFARB, Martha. Tours of Hell: An Apocalyptic
Form in Jewish and Christian Literature. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1983.
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CONSIDERACOES FINAIS

Na primeira parte deste escrito, apresentamos uma introducéo & macronarrativa lucana
evidenciando algumas intensdes do narrador quanto a teologia e literatura de seu evangelho.
Apds esse exame, nos propomos observar como a teologia do caminho corroborava com uma
mensagem do Reino de Deus aos pobres. Os esquemas de parabolas contido nesse caminho
narrativo da viagem de Jesus a Jerusalém expde o meio pelo qual o plano de Deus se cumpre.
E no caminho que Jesus destaca e da evidéncia aos pobres e marginalizados dando relevancia
a sua mensagem de justica em oposicdo a injustica. O meio que o faz é pela mensagem do
Reino de Deus. E incontestavel sua dura acusacdo aos lideres judaicos, principalmente aos

fariseus, que fazem parte do contexto da micronarrativa de Lc. 16. 19-31.

Seguindo a proposta da narrativa do caminho, sugerimos uma teologia do pobre em
Lucas, identificando algumas narrativas programaticas que desencadeiam um fio tematico
sobre o tema. Permeado pela mensagem do Reino como proposta aos pobres, o narrador
lucano parece deixar claro em sua macronarrativa um desejo por restituir posicdo aos
destituidos narrativamente. A partir da realidade atuante do Reino “estar entre v0s”, um

chamado a revolucdo também é divulgada. Inferimos que Lc. 4. 18-19 e Lc. 6. 20-26 sdo o
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aporte programatico e, a comegar por esses discursos de Jesus, 0 Reino estava sendo
apresentado e oferecido como algo palpavel.

Desse modo, analisando um subconjunto de pardbolas propriamente lucana,
compreendemos em tais parabolas um esquema de reorientacé@o pela desorientacao e que essas
se desajustavam com a proposta do Reino aos pobres. A realidade sugerida na proposta do
Reino subverte a realidade posta das narrativas por meio de uma desorientacdo que sugere
uma reorientagdo. Assim, aplicamos esse esquema a narrativa parabolica do homem rico e do
pobre Lazaro, expondo como acontece 0 mesmo processo de reorientacdo. Algo que ficou
claro foi que grande parte dessas narrativas e, principalmente, a de Lc. 16. 19-31 foram
dirigidas aos fariseus, o que nos mostra uma tentativa do narrador em demonstrar a realidade
que ndo deve ser seguida pelos leitores. A partir dessa realidade, abordamos a linguagem de
inversdo contida na micronarrativa. Essa nova realidade que sugere uma mudanga radical no
viés social e politico, ressaltando a mensagem do Reino como primazia dessa nova préatica e

vida.

Na segunda parte, procuramos mostrar como o texto do “homem rico ¢ do pobre
Lazaro” se apresenta narrativamente. Por meio do exercicio exegético e o uso do método
narratologico, expusemos a micronarrativa explicitando caracteristicas do texto. Juntamente,
mostramos sua sequéncia narrativa, 0 mundo textual onde ela esta encaixada e, assim,

averiguamos a intensdo teoldgica e narrativa do narrador em relacédo ao leitor.

Demonstramos como 0 enredo organiza a histéria e, por meio do fio condutor,
identificamos o nO0 da micronarrativa, ou seja, a tensdo inicial que desembocou na acgdo
transformadora e desenlace do texto. Essas marcagdes tornaram o texto mais visivel do ponto

de vista narrativo e esclareceram a atividade do narrador visando o leitor.

Os personagens sao caracterizados de acordo com a exposigédo do texto. Dessa forma,
podemos identificar a existéncia de uma hierarquia na historia contada evidenciada pelo
tratamento que o narrador quis dar aos elementos que vivenciam a histéria. Em trés cenas
descrevemos o rico, 0 pobre Lazaro e Abrado com seus tracgos e inter-relagdes, que nos mostra
0 que cada personagem deseja e como cada personagem serve o texto. Inferimos, a parir dos
personagens em acdo na narrativa, um enquadramento social, geografico e social da historia
contada, na tentativa de olhar para seu contexto onde riqueza e pobreza, e pureza cultual e lei

se mostram no texto.
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Saindo da historia contada para a historia contando, identificamos uma estratégia do
autor lucano em narrar sua histéria num tempo desacelerado, tendo como artificio modelar
seu texto para interagir com o leitor. Na viagem de Jesus para Jerusalém essa estratégia fica
clara e tem por finalidade intensificar a mensagem de seu material préprio com a mensagem
de Jesus. A resposta do leitor na caminhada até Jerusalém sera tomada pela intensidade e
alongamento do tempo depositado nessa longa narrativa. J& a micronarrativa de Lc. 16. 19-31
joga com o acelerar (descricdo da vida dos personagens) e desacelerar da historia (pausa e
inversdo dos personagens) juntamente com uma igualdade de tempo (didlogo no Hades). Dai
demonstrou-se como funciona a analepse e a prolepse a partir do texto, onde inferimos que

Abrado cabe no posto de analepse e, a referéncia a ressurrei¢éo sugere uma prolepse.

Na terceira e ultima parte, procuramos identificar alguns textos como sendo
intertextuais a nossa narrativa paraboélica. A partir da discussdo de um paralelo fixo, seguimos
a proposta de Lehtipuu em inferir modelos para situar a narrativa dentro de um contexto
cultural-literario. Assim, buscamos modelos que trouxeram uma percepcdo do imaginario
acerca dos mortos, da vida pds-timulo e puni¢cdes nos escritos candnicos do Antigo
Testamento, nas obras de referéncia de Homero e em alguns didlogos de Platdo. Apos essa
especulacdo inferimos algumas imagens do Hades lucano em comparacao com alguns escritos
apocalipticos judaico-cristdo, sem entrar mais detalhadamente na apocaliptica judaica. Por
fim, demonstou-se que a obra Dialogo dos Mortos, de Luciano partilha do mesmo imaginario
e que, com a mesma intencdo, no entanto mais voltado ao riso, Luciano brinca e ironiza com

as tradicGes que ele suscita em sua obra.
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