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RESUMO

A manifestacdo profética é convocacdo a liberdade e a vida. A experiéncia de
Israel como povo-com-Deus € Unica. A religido, sobremaneira o Javismo, é alicerce
para transformagdes sociais libertadoras, preservando a dignidade da pessoa humana
de forma tdo diferentes de todo o contexto do oriente proximo, que estas acdes
somente poderiam ser possiveis, gracas a participacdo direta de Deus, e, neste
particular, um Deus que quis se mostrar (revelar): Yahweh, através de homens
vocacionados: os profetas. Solidariedade e liberdade sdo a esséncia do Javismo
anunciado pelo profeta. Suas palavras sdo mediacdo privilegiada da acdo de Deus,
desejoso por valores que dignifiqguem a existéncia humana. Amos é paradigma em sua
acdo profética, especialmente na defesa e promogdo da justica e do direito, frente as
tensdes de poder encontradas no VIII século. Este grito por justica é coerente e
impactante. Existe uma postura de fé que procura mudar estruturas injustas. A voz do
profeta torna-se a voz dos excluidos, “marginais” de uma sociedade que caminha para

a destruicéo.

Palavras chave: Amos, profeta, justica, direito, solidariedade, Javismo,

Monarquia, Exército, Judiciario, Templo.



ABSTRACT

The prophetic manifestation of convocation to freedom and life. Israel’s
experience like people-with-God is unique. The religion, greatly the Yahwism, is
foundation for liberating social transformations, preserving the human’s dignity in
such a different form than all context of near east, that this actions could only be
possible through direct participation of god, and, in this particular, a God who wanted
to show Himself (reveal): Yahweh, through oriented men: the prophets. Solidarity and
freedom are Yahwism’s essence announced by the prophet. Your words are privileged
mediation of God’s action, desirous to values that dignify the human existence. Amos
Is a paradigm in his prophetic action, especially in the defense and promotion of
justice and right, front to the strains of power found in the eighth century. This cry for
justice is coherent and effective. There is a posture of faith that seeks to change unjust
structures. The prophet's voice becomes the voice of the excluded, “marginal” of a

society that is headed for destruction.

Keywords: Amos, prophet, justice, law, solidarity, Yahwism, Monarchy,

Army, Judiciary, Temple.
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1 INTRODUCAO

A justica € um conceito impactante, de dificil definicdo, entretanto, faz parte
da identidade profética, principalmente em Amoés. Percebe-se nos discursos de
Améds uma atuacdo na defesa e promocao da justica e do direito, frente as tensdes
de poder encontradas no VIII século a.C. em lIsrael, sobremaneira no que se refere

ao poder real, militar, sacerdotal e judiciario.

Este trabalho tem por objetivo sugerir os motivos que levaram um leigo e
trabalhador a se deslocar de seu pais (Juda) e profetizar no reino do Norte (Israel) e,
de forma veemente e corajosa, proclamar um castigo que viria em virtude da justica
ndo estar sendo exercida. E certo que Amos é o profeta do juizo, do castigo, da
acdo de Deus na histéria, mas possui, da mesma forma um incessante convite a
conversdo (Am 4,6.8.11; 5,6). Este projeto justifica-se na tentativa de compreender a
justica como sindnimo da vontade de Deus' para o ser humano e da resposta desse
a vontade de Deus, fundamentando, assim, que a no¢ao de justica ndo pode ser
conceito idealizado, sujeito a Lei, mas sujeito a Graca, sendo assim, vivenciada

como experiéncia humana de Deus e dos homens.

Os principios pelos quais devemos ser conformados, segundo a vontade de
Deus, sdo a verdade, a justica e o direito. “Se jurares pela vida de Yahweh na
verdade, no direito e na justica, entdo se abencoardo nele as nacdes e nele se
glorificardo” (Jr 4,2). S&o principios universais que ndo podem ser esquecidos por
quem quer relacionar-se com Deus. No Salmo 50, Deus em pessoa vem ao
julgamento, ofertando ao homem uma corre¢cdo de conduta: a salvacdo, que é
projeto de Deus para o homem, alicercado na verdade, no direito e justica
proporcionando paz e liberdade. Profeta € uma classe de pessoa que possui
intimidade com Deus e que propicia o conhecimento de sua vontade e, a partir

desse conhecimento € promotor de um projeto concreto de libertacdo, esperanca e

! Existe um crescente desenvolvimento na concepcdo teoldgica sobre Deus e o Sagrado na
tradicdo judaica, entretanto, nesse trabalho, utilizaremos o termo Yahweh sobremaneira nas
citacGes, bem como o termo Deus, para designar a mesma realidade.



transformacao de realidades, no qual a paz, o direito e a justica estdo contemplados.
N&o se possui paz e justica sem liberdade.

O profeta reza com a vida, e isso Amos faz de forma concreta, auscultando
as interpolacdes do criador no mais profundo de sua propria vida. Na intimidade
deixa-se guiar, pois a oracéo frutuosa, que nasce da intimidade do relacionamento,
nao esta no pedir, na sua agao ativa, mas sim no deixar-se conduzir pela vontade de
Deus. Na esséncia da vida humana existe um desejo por dignidade, pelos valores e
principios éticos, frente a realidade existente. As atitudes nascem desse desejo que
repercute nas relagbes verticais com o transcendente e consigo mesmo e na
disposicao de ir ao encontro do outro. Na contemplagdo das realidades e das
injusticas, frente a morte e a desolacdo, a justica, a solidariedade e a paz sao
fragmentadas e destruidas, mas nao ficam sem um eco desconcertante — a voz do

profeta torna-se a propria voz de Deus — Palavra de vida.

Nos momentos de crise as esperancas se diluem, mas é preciso vislumbrar
novas alternativas e responsabilidades nascidas na justica, solidariedade e
fidelidade ao projeto de Deus, que clama por gratuidade, por justica e por paz. O
profeta possui uma extrema percepcdo da realidade vivencial. Respira
relacionamento com o transcendente e encontra, assim, nas pequenas coisas do dia
a dia, indicios da acao de Deus. Deus para o profeta, € alguém que interage na
histéria. A partir de uma cena corriqueira da vida, percebe a acdo de Deus e
transforma esse dado imediato em um dado escatoldgico, de transformacdo da

experiéncia visual em experiéncia de relagdo com a divindade.

A manifestacao profética é convocacao a liberdade e a vida. Existe um nexo
entre Deus e a liberdade. Ora, a liberdade nédo é algo arrancado de Deus como o fez
Prometeu (com o fogo sagrado). A tradicdo judaico-cristd, como uma novidade,
entende-a como cria¢do. Somos criados livres. E dinAmica, uma resposta a vocagao
do homem. Sendo criacédo, deve ser entendida também como dom, pois somos co-
participantes e continuadores da criacdo. Quando Deus convida Adéo a dar nome
aos animais, convida o género humano a solidarizar-se com o projeto criador.
Somos assim, chamados a criatividade e a invencdo. Dessa forma, participamos

com Deus da constru¢céo do Reino.

A liberdade exprime bem a esséncia e a existéncia do ser humano como

direito e dever de perpétua inauguracéo. E responsavel porque responde a um apelo



incessante de criacdo. A criacdo é acesso a liberdade e essa, apelo a criacdo. Da
mesma forma que a liberdade convoca sempre para o novo, o ser humano n&o quer
estar perdido em soliddo, jogado na existéncia. Na criacdo é convidado a dar nome
aos animais. Percebe o outro e no Outro, uma transcendéncia. Uma alteridade lhe é
proposta para que possa construir sua identidade. Fazer algo de sua vida, algo que
seja bom para ele e que parta dele. A identidade do profeta é construida na

intimidade de Deus, na consciéncia que possui a respeito de Deus.

Na liberdade, o ser humano precisa dar um sentido para sua vida. A partir de
sua identidade Unica, perceber um sentido proprio, contrario a um destino ja pronto.
E vocacionado para a vida. Dessa forma, torna-se criminoso podar o ser humano de
suas potencialidades e de sua auto-definicdo, bem como da constru¢do de seus
desejos e aspiracdes. A plenitude é ser, combatendo pela liberdade, pelo sentido,
pela justica e desvencilhar-se, na medida do possivel, de tudo que possa ditar seu
sentido, seu destino. Essa compreensdo para o lIsraelita comum ¢é de dificil

percepcao, entretanto para o profeta € uma realidade sensivel.

A experiéncia de Israel como povo-com-Deus €é Unica. A religido,
sobremaneira o Javismo, é alicerce para transformacdes sociais libertadoras,
preservando a dignidade da pessoa humana de forma tdo diferente de todo o
contexto do oriente proximo, que estas acBes somente poderiam ser possiveis
gracas a participacao direta de Deus. Wenfeld (apud Crossan, 2004, 230) afirmava
que a instituicdo do direito e da justica € uma atitude expressamente divina e
presente na histéria de Israel, a partir da redencao da terra e de todas as criaturas
na criacdo; na redencao de Israel da escraviddo do Egito; na entrega da Lei e na
ocupacado da terra e finalmente na redencdo no futuro escatolégico. Yahweh é o
Deus da historia, e, neste particular, um Deus que quis se mostrar (revelar), por meio

de homens vocacionados: os profetas.

Para que o ser humano transcenda seus fardos, ouse e possa transgredir
suas resisténcias, precisa de palavras que possuam sentido, que nas¢cam de uma
relacdo com o transcendente: “assim me fez ver o Senhor Yahweh” (Am 7,1). Sao
palavras capazes de tornar o ser humano desejante e por em jogo determinacdes
mais altas. “Um ledo rugiu: quem néo temera? O Senhor Yahweh falou: quem néo

profetizara?” (Am 3,8). A profecia € mediagdo privilegiada da agdo de Deus,
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desejoso por valores que dignifiguem a existéncia humana. Precisa-se ousar o

desejo de Deus, mas sabendo que isto é possivel, ndo pura utopia.

O reino de Israel vivia uma realidade nova no VIl século a.C. A ostentacao, a
riqueza e a exploracdo se faziam visiveis. A solidariedade junto com a liberdade,
esséncia do Javismo, cedia lugar a exploracdo dos pequenos pelos poderosos. No
plano religioso, os cultos eram celebrados com pompa, mas nao eram vividos pelo
coracdo. E neste ambiente que Amods levanta-se, percebe-se profeta, vive a
experiéncia de Deus e ndo consegue ficar quieto: “Yahweh rugird de Sido. De
Jerusalém levantara sua voz” (Am 1,2), e completa: “O Senhor Yahweh falou: quem

néo profetizara?” (Am 3,8).

A partir de uma reflexdo biblica, este trabalho se propbe em perceber a
relacdo entre Deus e seu povo como uma unido de vontades, ndo apenas de
natureza e a partir desse paradigma, encontrar propostas atuais para uma vivéncia

concreta da experiéncia do direito e da justica.

A partir de uma reconstituicdo histérica que privilegiara lIsrael (sempre
identificado como o estado do Norte, diferentemente de Juda) e que possibilitara
uma contextualizacdo mais precisa do local da acdo do profeta Améds, busca-se
definir o conceito de justica a partir da visao profética para, em seguida, com auxilio
dos outros profetas do VIl século (Oséias, Miquéias e Isaias), confronta-la com as
forcas do poder. Desta forma, a monarquia, o exército, o sistema religioso e o

judiciario serdo inquiridos se realmente sdo promotores da justica.

O percurso inicia-se com uma contextualizag&o historica. No primeiro capitulo,
a partir da experiéncia da vocacdo profética, em especial a de Amds, pretende-se
introduzir o leitor no ambiente sécio-politico protagonizado pelo profeta, bem como o
seu contexto sécio-cultural, para em seguida analisar-se 0 movimento profético em
si. E preciso perceber que a religido, principalmente em Israel, foi uma experiéncia
de povos socialmente igualitarios. Israel nasce preconizando a igualdade de
condi¢gbes para todos os membros de sua sociedade. Neste ambiente, a voz do

profeta sera a propria voz de Deus.

No segundo capitulo, busca-se compreender o termo justica. A busca da
justica é paradigma. Faz parte da identidade profética. Sendo um termo de dificil

definicdo, torna-se mais compreensivel apontar seu contrario: as injusticas - o que
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os profetas fazem de maneira muito apropriada. Essas nascem das relacdes de
poder, sobremaneira a partir da monarquia, estendendo-se por diferentes setores da
sociedade, no judiciario, no religioso, no militar, enfim, no cotidiano. Quando a
promocado da vida é violada a relacdo com Deus é quebrada. A justica social, € a

base do discurso de Amos, é a face humana da justica divina.

No terceiro capitulo, o conceito de justica do profeta serd confrontado com as
esferas do poder. Améds percebe que os sistemas de poder ndo estdo sendo leais ao
projeto da Alianca. A voz do profeta eclode solicitando justica, isto €, uma

intervencéo divina.

Em relagdo a monarquia, a justica vem ao encontro do sofrimento do povo
gue reivindica acesso a vida digna, que foi roubada por sucessivos opressores e
que, naquele momento historico, tinha no rei e na monarquia o emblema do
opressor. O discurso de Amés se confronta com a violéncia, e neste momento
histérico, o exército € seu agente, denunciando o rompimento das relacdes justas e

normais da sociedade.

Ainda neste capitulo, centro deste trabalho, Amoés percebe a tenséo existente
em um culto desprovido do carater de justica e que ndo € orientado para Deus, bem
como de um sistema judiciario injusto que nega as possibilidades de relacionamento
entre os membros da sociedade como sujeitos iguais, que € co-natural ao ser,

mesmo que diferencas individuais sejam marca do viver em comunidade.

Este grito por coeréncia de Amds € impactante. Na sua voz existe uma
postura de fé que procura mudar as estruturas injustas. Torna-se clamor daqueles
setores excluidos da sociedade, e Amds, como profeta, percebe que o caminho

escolhido por Israel, conduz a um final de destruicéo.

A pesquisa parte da leitura comparada do livro de Amds, que sera
confrontado com os outros profetas do VIII século, fornecendo uma contextualizacéo
mais precisa e dinamica da problematica, criando um horizonte mais amplo. A leitura
comparada de diferentes livros biblicos, em particular, quando apresentam um
mesmo estilo literario ou sdo historicamente contemporaneos € essencial para a
critica literaria. Entretanto, deve-se alertar que este trabalho ndo possui o interesse

de fazer exegese, presta-se exclusivamente a atualizar o texto profético.
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A base de todo trabalho € a leitura sistemética. Desta forma, a pesquisa
bibliografica é extensa. Pela diversidade de instituicbes confrontadas com a justica,
ndo ocorre na pesquisa uma referencial teérico Unico, entretanto o livro A Justica
social nos Profetas de José Luis Sicre, confrontada com uma visdo pratica de Milton
Schwantes, em seu livro Amoés: mediacbes e estudos € a base estrutural do
esqueleto proposto, que servira de alicerce para autores mais atuais. A confrontacao
deste material com a vasta bibliografia tornara possivel criar uma linha de pesquisa

equilibrada e consistente.

A pesquisa busca responder a inquietacbes préprias do autor, mas que
seguramente também sdo de tantos outros. Amdés percebe a justica como um
sentimento ativo de compaixdo por quem sofre, diferentemente de um sentimento
intelectivo. O conhecimento da justica deve conduzir a verdade, manifestacdo da
realidade divina, diferentemente das realidades politicas e cultuais. Justica continua
a ser um tema atual e que deve ser constantemente resgatado e atualizado na

tradicao judaico-crista.
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2 RECONSTITUICAO HISTORICA

Em Israel o profetismo aparece, em sua forma classica, na época da
monarquia. “A profecia € simultdnea a monarquia! Profetas e reis sé&o
contemporaneos” (SCHWANTES, 1988, 15). Também € especifico do profetismo de
Israel a luta contra a idolatria que, desde o nebiismo?, tem como traco marcante o
anuncio do nome e da vontade de Deus. O conhecimento de Deus e de sua acao

em prol de Israel pede uma atitude radical do povo: adoracéo exclusiva a Deus.

O anuncio profético, de modo especial, a partir da monarquia, tem
repercussodes histdricas, uma vez que o profetismo esta imerso nos conflitos e tenta

nortear o povo e 0s rumos de sua historia.

... Israel, meu povo, esta maduro para o seu fim, ndo tornarei mais a perdoa-
lo” (Am 7,2b).2 O profeta possui uma extrema percepcdo da realidade vivencial.
Respira relacionamento com o transcendente, encontrando assim, nas pequenas
coisas do dia a dia, indicios da acdo de Deus. Este para o profeta, ndo € um ser
desligado, alheio ao mundo, excluido, e sim alguém que interage na historia.
“Profeta biblico algum vivia sua vocagéo profética alienado da realidade. Mas fazia
da realidade a fonte onde retirava elementos que comporiam seu discurso profético”
(ROSSI, 2008, 34). A partir de uma cena corriqueira da vida, o profeta percebia a
acdo de Deus e transformava este dado imediato em um dado escatolégico, de
transformacao, onde o agente era o proprio Deus (Am 5,8). A experiéncia visual do
cotidiano tornava-se, nesse sentido, experiéncia de relagdo com a divindade (e a
partir dessa, tornava-se instrumento) para a construcado do discurso profético (da

Palavra).

Sendo a palavra a expressao essencial do ser humano é através dela que
ocorre a manifestacdo privilegiada da acédo profética. Mas devemos notar uma

diferenca essencial: enquanto o exercicio profético extra-palestinense realcava o

2 Termo que designa um grupo profético. Ndo aparecem nos relatos da conquista da terra, nem nos Juizes, mas
nos livros de Samuel os nebiim se apresentam como grupos ambulantes extaticos (I Sm 10; 18; 19).

® Todas as citaces biblicas sao retiradas da Biblia de Jerusalém, edicao de 2002.
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éxtase (MARKENZIE, 1984, 742), o determinante no profetismo de Israel era o uso
da palavra. “O profeta € o homem da palavra. A expressdo dabar Yhwh/eloim
aparece 241 vezes em todo o Antigo Testamento.* Em 225 dos casos refere-se a
palavra recebida ou proclamada por um profeta” (BRETON apud SICRE 2002,101-
102).

A palavra é primeiramente vivida, para em seguida ser acdo, isto é, ela
torna-se proclamacéo (cfe Dt 26,3; Ex 12,1-14) da vida, uma mediacao privilegiada.
“No drama dos livros proféticos, o primeiro personagem ¢é a palavra” (SICRE, 1990,
101). Sendo dinamica, é experiéncia real da prépria experiéncia histérica. Fica claro
entdo, que a palavra e a acao estédo inseridas numa realidade sensivel do cotidiano.
Sera sempre manifestacdo da experiéncia historica real. Esta é a grande
caracteristica de um profeta verdadeiro de Deus: através da palavra, da acdo e do
comprometimento com a vida e a verdade, ele combate a injustica, a exploracao do
mais vulneravel pelo poderoso e a falta de solidariedade. A critica social é presente
e atuante, nascida a partir de um conceito ético de Deus, que € protetor, consolador,

propiciador da justica e do direito.

O conceito referido acima nasce do proprio javismo: “A religiao de Yahweh
revelou-se a partir do comeco, exclusivamente como a religido de povos socialmente
igualitarios” (GOTTWALD, 2004, 646). Ainda segundo Gottwald, Israel nasce com
uma base social que preconiza a igualdade de condicfes para todos os membros de
uma sociedade em detrimento de um sistema de relacdes sociais hierarquicas e
estratificadas. A desigualdade e a injustica, quer absoluta ou parcial, sera sempre o
berco do 6dio, do ressentimento e do conflito social. Conseqlientemente, o projeto
do profeta é demonstrar que sistemas sociais baseados em relaces hierarquicas e

estratificados excluem Deus da histéria concreta do ser humano.

O profeta possui uma experiéncia de Deus Unica. Ndo € uma experiéncia
impessoal de uma divindade qualquer. E a experiéncia de uma presenca concreta
na vida do povo. Na concepcéo israelita, € o Espirito de Deus que conduz o profeta
e se manifesta a ele de forma imprevista. Talvez, por isso, a literatura biblica seja
reticente ao profetismo vinculado ao santuario e, especialmente, aos profetas
profissionais. Em Israel, mesmo na época classica do profetismo, sempre houve

profetas itinerantes, desvinculados do templo e do palacio. Assim, ndo sdo 0s

* A partir deste momento o termo sera abreviado por AT.
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profetas que consultam a Deus. Ao contrario, é o proprio Deus que se revela a eles.
Prova disso sdo os tempos de siléncio de Deus, caso exemplar & Jr 15,16 —
“‘Quando se apresentavam palavras tuas, as devorava: tuas palavras eram para mim
contentamento e alegria de meu coragao. Pois teu Nome era invocado sobre mim,

Yahweh, Deus dos Exércitos”.

O chamamento divino ao exercicio profético prevé uma singular experiéncia
de Deus na vida da pessoa escolhida a ser profeta, porém, Deus ndo se da a
conhecer totalmente, neste primeiro contato. Aos poucos Deus vai se revelando ao
profeta, conforme a realidade em que esteja inserido. Na medida em que o profeta
vai tomando conhecimento de Deus, da sua vontade e da miss&o a ele confiada, vai
acontecendo um processo de transformacdo e amadurecimento pessoal. O
ministério do profeta também € sujeito a crises, lutas interiores e faz presente uma
exigéncia de renovacdo de sua vocacgdo. Segundo Sicre, o caso mais tipico € de
Amdés, que vai sofrendo através das experiéncias de Deus uma auténtica evolugéo
espiritual; algo similar ao caso de Ezequiel que, pelas suas recorrentes visdes
passou de profeta da condenacéo e ameaca para profeta da esperanca e consolo
(SICRE, 2002,119). Ezequiel afirma uma Alianga Eterna (Ez 16,60; 37,26), ndo mais
vinculada como recompensa a fidelidade dos pais, mas por graca.

A memodria profética € retrospectiva, ou seja, a experiéncia dos profetas esta
relacionada a experiéncia dos pais; de um Deus de justica que liberta e que caminha
com o povo. A presenca do profeta e de seus muitos discursos traz a lembranca
aquilo que Deus quer para o0 seu povo. Através da memaria do éxodo, que é a chave
de leitura da maioria dos profetas, eles reléem as novas situagdes e as atualizam.
Na medida que retorna ao passado, fazendo memoaria, a credibilidade e forca das

palavras tornam-se ainda maiores.

Em nome deste Deus, as palavras do profeta tornam-se vivas e assumidas
por aqueles que as ouvem. A partir da experiéncia de liberdade promovida por este
Deus, 0 povo ndo pode ser escravo ou participar de mecanismos que promovam a
espoliacdo da vida, ao contrario, deve ser promotor da liberdade, na concretude da

vida.

O profeta exige coeréncia entre palavras e agoes e fidelidade a um Deus
libertador. Exige coeréncia entre o discurso profético e a pratica da fidelidade. A vida

deve ser a expressao da fidelidade. A santidade de Deus exige a santidade do ser
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humano. Assim, a experiéncia de Deus deve iluminar a vida. Quando a promocéo da
vida é violada a relacdo com Deus € quebrada. O ser humano nao é mais luz e sim
escuriddo. O povo é continuamente convidado a ser imagem de Deus e ndo sombra
da luz de Deus, pecado e abominacao (Is 6,5). A “visdao” de Deus exige atitude
concreta na histéria. Assim, o profetismo se configura na forma sensivel da presenca
de Deus em Israel enquanto censura a monarquia e tutela a histéria de seu povo.

Dai dizer que o profeta é “a consciéncia falante do povo” (MESTERS, 1988, 34).

A relacdo com Deus é concreta e real na historia do ser humano. O javismo
apresenta um Deus historico e atuante na histéria. Deus fala a um povo
geograficamente delimitado, o que caracteriza o profetismo de Israel como
nacionalista e, mesmo quando a profecia abrange ou se dirige a outros povos, esses

estao relacionados com Israel.

Torna-se essencial entdo, conhecer o contexto histérico, econdmico, social,

cultural e religioso no qual o profeta esta inserido.

2.1 AMOS DE TECUA — A EXPERIENCIA DA VOCACAO

e Vocacdao profética

A experiéncia vocacional € um elemento essencial na vida e missdo de todos
os homens e mulheres de boa vontade que serviram a Deus em toda a histéria da
salvacao e que agem impulsionadas pelo Espirito do Senhor. A vocacéo profética €,
pois, 0 chamamento as vezes transitorio e ocasional, mas que na maioria dos casos,
se faz permanente e implica a dedicacdo de toda a vida ao servico de Deus. E,
portanto, a intervencdo pessoal de Deus na vida de uma pessoa que aceita
livremente a missdo, ou pode até sentir-se coagido moralmente a aceitar, sob pena

de incorrer na desgraca de Deus e nas respectivas sangoes.

O chamado do profeta constitui-se em ato de Deus para uma missao
especifica, € uma intervengdo pessoal na vida de uma pessoa a fim de que o projeto

de Deus se concretize. E um ato da soberana liberdade de Deus, pois chama a
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guem quer, quando quer e como quer. Toda vocagéo tem em vista uma misséo, um
apelo divino que leva a pessoa a uma inclinagcdo - inserir-se em realidades de

injusticas e opressdes onde a vida e a dignidade humana estdo sendo ameacadas.

A vocacao supfe uma profunda experiéncia de Deus, uma descoberta que
marca a existéncia do profeta. H4 uma manifestacdo ou uma teofania de Deus para
o designado e a partir dai sua vida torna-se outra. Aos poucos, o conhecimento de
Deus que chama a relacéo torna-se manifestacéo real que aprofunda sempre mais a
experiéncia fundante que deu origem ao chamado a ponto de exprimi-la em forma
de profecia, através de uma leitura critica da realidade em que vive e que constata a

sua volta.

Vocacao evidencia a presenca de alguém que chama, € iniciativa de outro,
gue comunica ao vocacionado um projeto. O chamado vem de Deus, pois somente
Ele tem poder de entrar na vida do ser humano de forma imperiosa, propondo um
destino que mexe com toda a sua vida. Sendo Deus a origem do chamado, cabe ao
convocado realizar o plano por Ele delineado desde toda a eternidade, a fim de
colocar em acdo os dons que lhe foram confiados. Acdo de Deus que respeita a

liberdade criativa do homem e sua histéria.

A vocacao profética s6 pode ser compreendida num olhar de fé, que
iluminada pela graca e fortalecida pelo Espirito se concretiza na acdo e doacao na
comunidade. Na base de tudo encontramos o Deus do encontro, do didlogo, da
relacdo e da comunicacdo que interpela o vocacionado a seguir seu projeto. A
vocacdo €, portanto, dom que convida a comunhdo e participacdo no mistério da
salvacdo a fim de que o vocacionado responda a iniciativa de Deus positivamente. A
vocacao profética é a eleicdo surpreendente de Deus que predispde a
responsabilidade da profecia mesmo se os convocados ndo se achem aptos a tal

missao.

O chamado de Deus sempre visa uma missao, € um convite ao desempenho
exemplar a fim que todos possam chegar ao conhecimento da verdade. Assim
responde ao apelo divino no desejo de segui-lo e concretizar o projeto de vida que
Ele propde para seu povo: projeto que se faz na luta pela justica e o direito, onde a
vida se organiza a partir de Deus e de acordo com a Alianga presente na vivéncia da
solidariedade para a renovacéo da comunidade. Este processo requer a interagao e

participacéo total da pessoa, pois sendo chamada ela age, toma iniciativa, decide,
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assume responsabilidades pelo bom desempenho de sua missdo manifestando os
designios de Deus na historia.

A vocacao profética € marcada por uma experiéncia de Deus, uma
descoberta que marca a existéncia do profeta. H4 uma manifestacdo de Deus para o
designado e a partir desse momento sua vida muda, vai conhecendo e
aprofundando sempre mais sua experiéncia com Deus que se concretiza na profecia
e critica da realidade em que se encontra. A vocacgao profética € marcada na e pela
historia. Oscar Cullmann afirma categoricamente: “A histéria da salvagdo em sua
totalidade é uma profecia” (CULLMANN, 2003, 137).

e Amds, o profeta

“Quase todos os comentadores situam a atividade profética de Améds entre os
anos 769 e 750 a.C.” (SICRE, 1990, 108). Podendo algumas partes ter sido
atualizadas no século VIl e no pos-exilio. Para nés, torna-se necessario perceber as

motivacfes econdmicas e sociais do ambiente vivenciado por Amaos.

Sabe-se muito pouco a respeito do personagem histérico Amaés, onde nasceu
e morreu, ou quando isso ocorreu. Sabe-se apenas que viveu em uma cidade
chamada Técua, em Jud4, distante cerca de 17 Km ao sul de Jerusalém.
Possivelmente vivia em ambiente rural. No livro de Amds encontramos 55 termos
relativos a vocabulos rurais, indicando desta forma, que ele conhecia a natureza e a
partir da observacdo atualizava sua mensagem. Mas esta sutileza agraria ndo
correspondia a ignorancia. Ele conhecia perfeitamente a situa¢do do seu tempo (Am
1-2).

Amos, em hebraico tem origem no verbo levar, que significa a forma
abreviada de Amosia = “o Senhor levou”. Inicia sua atuagdo profética por volta do
ano 750. A critica literaria apresenta duas correntes em relacdo a posigdo socio-
econdbmica de Amés. Ora como pequeno proprietario rural, cuidando do pastoreio de
ovelhas e de gado e ora com uma atividade secundaria de cultivador de sicémoros
(Am 1,1; 7,14). Por seus discursos contra as nacgles, parece ser um homem
informado dos acontecimentos dos paises circunvizinhos, provavelmente devido a

compra e venda de gado dar-se numa regido proxima ao Mar Morto, chamada
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Sefela, que possibilitaria viagens recorrentes. Em um primeiro instante podemos

apresentar Amos como um préspero proprietario.

A hipotese que acreditamos ser a mais plausivel (SICRE, 1990, 107)
demonstra que Amaos seria um simples empregado, ou 0 que chamamos comumente
hoje de boia-fria. O termo vaqueiro (Am 7,14) poderia ser entendido referindo-se a
uma pessoa pobre, suprindo suas necessidades por trabalhos eventuais, conforme
surgiam as oportunidades, sendo que ora trabalhava como pastor de ovelhas, ora
como vaqueiro e ora como agricultor, dependendo do trabalho que conseguia,
migrando de um lado para outro conforme a oferta de trabalho, desta forma
conhecendo e vivenciando as situacdes e condi¢cdes de opressao vividas pela classe

pobre.

Amos, portanto, sintetiza em si as profissdes originais de Israel: agricultor e
pastor. Ele se apresenta, literalmente, como aquele que cuida ou que vive em meio
ao rebanho (Am 1,1), ainda que, em 7,14, faca a passagem de pastor para vaqueiro.
O autor traz a marca da profissdo dos ndmades e seminbmades; simultaneamente,
faz sutil evocacdo da pertenca ao grupo primevo e acena para a fé no Deus dos

pais.

O profeta manifesta estar radicado na fé monoteista, seu humus religioso sao
as tradicOes javistas de Israel. Esta fé apresenta-se formando um arco tematico na
sua elaboracao profética e esta presente na introducdo (“Yahweh rugira de Sido”,
1,2) e na concluséo (“e plantara seu povo na terra que lhes dara” 9,15).

Loss (1984, 76) aponta como textos mais amosianos as trés profissées de fé
ou doxologias que ocupam o centro do arco tematico da fé (4,13; 5,8s; 9,5) e séo 0s
pontos focais e auténtico centro de irradiacdo da témpera do livro. Este arco tem
camadas e substratos: por um lado a matriz religiosa, por outro a memoria histérica
do éxodo, que se abre como fonte de fé na eleicédo, de esperanca no favor do Deus
que age libertando e de senso de pertenca ao povo de Deus. Seu conteudo é denso
de sentido e dilui-se em ressignificacdes, dotado de novos aportes e implicagoes
segundo as variaveis encontradas no modo de ser e agir do povo; mas que tem a

justica como marca d’agua da reflexao.

A leitura amosiana da histéria € fruto de uma viséo recortada a partir do lugar

teoldgico do profeta. O pastor e cultivador entende-se em linha de continuidade com
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0 povo que o precedeu e compreende que a critica a instauracdo da monarquia,
pelos males que lhe adviriam, feitas pelo juiz-profeta Samuel tem materializagéo
histérica na sociedade de seu tempo, especialmente em Israel. E € para la que a

Palavra dura de sua profecia se dirige.

Outrossim, a sua resposta aos que desconfiam de sua idoneidade e vocacao
profética € a afirmacdo de que néo € “profeta, nem filho de profeta” (7,14), mas que
foi tirado do campo e chamado a desempenhar uma missao (7,15). Tal postura faz
pensar em Davi, que poderia dizer de si “ndo sou da realeza, nem filho de reis” (Il
Sm 7,8), mas, do campo e do rebanho também foi retirado para cumprir uma
vocacdo. Sob este angulo de visdo Amoés fez de seu exercicio profético — breve e

conciso — uma atualizacdo anamnética do ser Israel e pertencer ao povo eleito.

Apesar do modo imprevisto do seu chamado e, por isso mesmo, irresistivel e
incontorndvel, Amos demonstra autoestima elevada e seguranca indubitavel no
desempenho de sua missdo. Tem ele nitida no¢do de que suas palavras sdo a
materializacdo da Palavra que Deus tem a dizer para aquele povo e, por isso,
propde sua profecia como disposicao divina e lei a ser seguida. Mesmo sabendo-se
portador e porta-voz da palavra de Deus, na profecia de Amés aparece
distintamente a palavras de Deus: “Procurai-me e vivereis” (5,4b) e a interpretacao e

comentario que Amoés faz dela: “procurai lahweh e vivereis! (5,6a).

O clamor por justica em Amos, a crueza com que demonstra a disparidade
entre as pessoas na posse de bens e a fina percepcéo do afastamento dos preceitos
divinos, impdem identidade enquanto expbem a certeza da repercussao das
escolhas feitas pela sociedade. Resulta que, castigo, puni¢do e destruicdo sejam o
timbre da leitura de Amds. Teria sido Amoés vocacionado para o0 anuncio da

destruicdo da esperanca?

Todavia, apesar do conteudo e do tom das suas palavras, a profecia
amosiana tem um qué de enternecida. Prevalece o julgamento, o quase irremediavel
castigo e a pouca probabilidade de retorno, resgate e salvagdo, mesmo assim, as
imagens possuem vivacidade e nao fixidez, movimento e ndo apatia, cor e nao
brumas. Assim s&@o as figuras utilizadas em seus discursos, como a imagem do
companheirismo (3,3), os frutos dispostos em cesta (8,1-2) e nos pomares (9,14) e
as paisagens e a criacdo, nas doxologias (4,13a; 5,8; 9,6). Além dos simbolos, a

ternura do profeta aparece em 7,2 e é repetida em 7,5. Mobilizado pela visédo
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aterradora dos gafanhotos e da seca que esta para se abater sobre o povo, o profeta
intercede, dizendo a Deus: “Ele € tdo pequeno!” (Am 7,5). Pesa, indubitavelmente,
sobre o andncio de Amos a sombra do fio da lamina. Mas, a justica ndo exila a

esperanca, ao contrario, é fonte e vértice.

Excetuando 7,10-17 a profecia de Amdés condensa a palavra de Deus que se
encontra como em estado puro, ainda que permeada por comentarios do profeta
(LOSS, 1984, 97). O paralelismo antitético projeta luz sobre os pontos fortes que
Amos quer realcar. Assim, o mundo agricola e pastoril estd posto como primeira
camada de um palimpsesto® que evidencia o contraste com o luxo das casas de

marfim em que se encastelam o0s opressores.

As elaboracdes estilisticas literarias apontam para um autor sensivel e capaz
de equacionar a esperanca ao peso do andncio de uma catastrofe eminente. Ainda
que o texto de Amds recolha textos varios e, por vezes, colocados anacronicamente
(LOSS, 1984,81), certo é que o0 autor ndo apresenta a si mesmo como um erudito,
tampouco poderia ser entendido como tosco ou bronco. Ha que se revisitar o texto
para ali encontrar o autor. Mas, isto se resultara benéfico, eficaz e veraz se o fizer
desprovido de conceitos prévios e de parcialidades moderadoras que impdem

significagdes e entendimentos unilaterais.

A atividade profética de Amdés é a cristalizacdo de um trabalho muito mais
amplo. O texto captura, como em uma fotografia, o instante em que as palavras e 0
anuncio do profeta véem a publico. Porém, este é a materializacéo, o iceberg no mar
da reflexdo profética de Amés que foi destilada e decantada gota a gota no cotidiano
silencioso, vago e solitario do campesino Amoés. Simultaneamente, Amoés é
remetente e destinatario da mensagem que anuncia, uma vez que se identifica com
o0 genuino lIsrael e, esta certeza de pertenca coloca-o em condicdo de interceder

pelo povo “que é tdo pequenino”.

O autor situa sua profecia “dois anos antes do terremoto” (1,1), que, de
acordo com as escavacdes em Hazor data de meados do séc. VI, ano 750,
aproximadamente, contudo, AmoOs faz mengdo a um eclipse (8,9s) que os
astronomos datam em 763. O dado que amplia a abrangéncia profética de Amos

(n&o seu exercicio) é o fato dele se apresentar como profeta no tempo dos reis

® palimpsesto - Antigo material de escrita, sobretudo o pergaminho, usado, em razdo de sua escassez ou alto
preco, duas ou trés vezes, mediante raspagem do texto anterior.
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Ozias e Jeroboéo Il (780-740). Estas informagdes ampliam o espectro da atuacdo de
Amoés 1 para 40 anos! Ou seja, 0 ano do anuncio profético de Amos foi precedido
por duas décadas de reflexdo, andlise e indignacao e, sucedido por duas décadas
de assimilacado, irradiacdo e aplicacdo. (LOSS, 1984,81). O lugar da justica no
discurso de Amoés resulta do binbmio pecado humano e juizo divino. A justica se
insere como gabarito, regra que normatiza o agir divino e clarifica as opcoes

humanas.

2.2 CONTEXTO SOCIO-POLITICO

A panorédmica da sociedade na qual Amos estava inserido e atuou é o
resultado de séculos de luta em busca do engrandecimento e solidificagdo de uma
monarquia forte. Também do enriquecimento da sociedade em detrimento dos
valores monoteistas e da relativizagdo das condicbes em que viviam 0s que

trabalhavam para sustentar esta sociedade, especialmente os pobres.

A tradicdo canodnica nos apresenta Israel como um estado fundado sob Saul
(1030-1010), sucedendo-o Davi e Salomao, até uma posterior separacao entre 0s
estados do Norte e do Sul. Para Dreher (2002, 35), o reino do Israel € mais antigo do
qgue o de Juda. Davi surge como o terceiro rei de Israel e o primeiro rei de Juda,

sucedendo a Saul e seu filho Isbaal (Il Sm 4,2-7).

Dreher, ao realizar um minucioso trabalho de investigacdo a respeito do
exército de Israel, afirma que os ancidos de Israel convidam Davi a ocupar o trono
de Israel em virtude de sua capacidade militar (habilidade guerreira). Afinal, as tribos
de norte ndo possuiam uma solucao propria para o confronto com seu inimigo maior
- os filisteus - e em uma perspectiva menor, o fato de ser genro de Saul, o que de

imediato, de certa forma o qualificaria.

Davi, enquanto rei, a partir do primeiro instante, procura fortificar o seu
poder, destruindo qualquer forca de resisténcia. Centraliza os parentes de Saul em
Jerusalém e apesar desses ainda almejarem o trono (ISm 16,1-4), elimina-os

sucessivamente (1 Sm 21,1-9), sendo o ultimo representante da casa de Saul morto,
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posteriormente, a mando de Salomao (1 Rs 2,36-46). Esse conduz a “casa de Davi”
com “sabedoria” nas relagdes internacionais, entretanto, com a corvéia, desqualifica

toda sua historia, sendo acao contraria a vontade de Deus, na visédo do profeta.

Com a morte de Salomao, a revolta popular provocada pela corvéia torna-se
sensivel. A acdo do rei de Judé néo foi suficiente para controlar o descontentamento
das tribos do Norte, tornando, ap6s a morte de Salom&o, insustentavel a
manutencdo de um estado nacional estavel. Alt (1997, 143s) levanta uma hipotese
interessante: a dinastia era algo totalmente estranha para Israel, tanto quanto foi
para Edom. Segundo Alt, a sucessao dinastica somente teria surgido em Israel apés
sucessivas geracdes, sempre em oposicdo a lideranca carismatica. Mas, na
sucessdo de Saloméo, o que estava em questdo era muito mais um acordo entre
Israel e Juda (entre os ancidos e Robodo), deste reduzir o jugo para aqueles que o
aceitassem como rei, do que propriamente a questao sucessoria. O texto de 1 Rs 12
mostra claramente uma preocupac¢do com a condi¢do socio-econdmica resultante de

uma continuidade da fusédo de dois grupos. A separacgao € inevitavel.

Desta forma, Jerobodo (931-910), filho de Nabat, declarou autonomia
politica, social, econémica e religiosa em relacao a Jerusalém. Essa ultima, talvez a
mais problematica. Afinal, o culto a Yahweh estava centralizado em Jerusalém e o
santuéario principal do javismo agora se encontrava fora dos limites territoriais de
Israel. Tornou-se necessario entéo, a efetivacdo de locais de culto alternativos, que
ha muito ja existiam e eram utilizados por Israel, mas, que neste momento histérico
adquiriam novo status. Betel, no sul e D&, no norte, foram considerados centros de

culto oficiais.

Este povo de “irmaos” (Juda e Israel), por longos anos teve sérios problemas
fronteiricos, muitas vezes minimizados por conflitos com inimigos externos mais
perigosos. Amri e Acab (885-853) conseguiram vitorias e acordos importantes, esse
altimo, através do casamento com Jezabel, trouxe paz entre os Israelitas e o0s
fenicios, legitimando, na sociedade israelita, cultos e concepcdes religiosas de
conotacgdo fenicia. Este periodo, chamado de dinastia Omrita ou “estirpe de Omri”
(LIVERANI, 2008, 145s), composto por 30 anos de prosperidade econbmica e
politica apresenta uma estabilidade que propiciou a constru¢do da nova capital do

pais: Samaria.
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Desta forma, diferentemente de Judd, que sempre possuia Jerusalém, a
cidade de Davi, como o referencial religioso e politico, Israel mudou sua capital
diversas vezes. De Siquém para Fanuel, de la para Tersa e finalmente, com Omri
para a Samaria. A nova capital do Reino do Norte foi chamada de Shomrom por seu
fundador, Amri, segundo o nome proprio Shemer, da familia que era originalmente
proprietaria da colina (I Rs 16,23-24). Acab, filho de Amri, concluiu a construgdo da

cidade que permaneceu como capital por cerca de 150 anos até a invasao Assiria.

Com a morte de Acab, seu filho Ocozias (853-852) assume o0 trono, sendo
posteriormente substituido por Jordo (852-841). O autor do livro de Reis
praticamente se cala a respeito destes governantes, dando atencdo especial ao

sucessor Jed, usurpador do poder por um golpe de estado.

A dinastia dos Omritas termina com um massacre coletivo. “Jeu (841-814),
um militar, fez-se partidario de um movimento integralista e nacionalista contra os
compromissos da politica religiosa e internacional dos Omritas” (LIVERANI, 2008,
148). Percebe-se um &dio exacerbado contra uma classe dirigente e seus aliados
fenicios. A alianca em direcdo ao mar € neste momento invertida em direcdo a
oeste, torna-se agora, submissao aos arameus de Damasco. Para Israel sera mais
sélida e proveitosa. Damasco comandou a regido da sirio-palestina (845-785) por
um periodo interessante, Israel neste periodo, oferece sua vassalagem, fato

atestado pelos profetas, como punicao divina.

Com a morte de Jel, assume o trono Joacaz (814-798), e posteriormente,
seu filho Joas (798-783). Através desses e desde a dinastia Omrita por quase 150
anos, nesta faixa de terra (Canad), Israel foi um protagonista nas aliancas com seus
estados vizinhos. Os antigos inimigos filisteus de um lado e os Amonitas de outro,
parecem vencidos. Moab circula a leste do territorio de Israel como vassalo e
finalmente os arameus séo vencidos e muitas cidades de Israel sdo retomadas das
maos de Damasco. O cenario esta montado para que a prosperidade floresca.

Assume o trono de Israel, Jerobodao Il (783-743).

Seu reinado foi muito longo e aproveitando-se do atrito entre 0s assirios e
Damasco pode recompor todo o territério de Israel (2 Rs 14,25), da Transjordania
até a fronteira meridional de Moab (Am 6,14). Aos seus éxitos seguiram uma marcha
para a prosperidade nacional. As riquezas se acumulavam em maos de poucos.

Como geralmente ocorre nestes casos, 0 acumulo centralizado de capital provoca
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um empobrecimento das massas, crescimentos das injusticas, degeneracdo moral,
contrastes sociais e inseguranca. Os profetas serdo a voz do povo e de Deus

pedindo a justica e o direito.

A atuacao profética € uma forca sociorreligiosa em Israel, na qual é atestada
a presenca de Deus no meio do povo e, declarada a pertenca do povo a Deus
(SCHOEKEL, 1988, 30). Ao suscitar a consciéncia de Israel como povo de Deus, a
favor do qual Deus age, os profetas apresentam o rei como quem deve ser o
primeiro a externar a presenca de Deus em Israel, pois, reinar € libertar, e o rei

deveria ser o lugar-tenente de Deus.

A aquisicdo e manutencao da riqueza do reino do norte no momento histérico
vivido por Amas, fizeram com que propagasse a miséria econdémica de uns e moral
de outros. O lucro conquistado néo foi o suficiente para abafar a voz do pobre, e sua
presenca necessaria era ao mesmo tempo incébmoda. Nao tardou a forjarem um
meio de impor controle nesta realidade subversiva, pelo simples fato de existir (CRB,

1992, 95). E a contencédo atacou por trés flancos:

1. Geografia: o profeta denuncia que os nobres sentem-se seguros em suas
casas protegidas, na montanha de Samaria (6,1), sem se preocuparem com a ruina
dos explorados (6,6). Pobres e ricos estavam em setores diferentes da cidade;
bairros ricos murados isolavam os pobres que, nem eram vistos em sua condicéo de

miséria, como comprova a arqueologia dos sitios do norte de Israel do séc. VIII.

2. Cultura: na época de Amds passou a ser corrente o recurso sapiencial -
anacronico haja vista que citacdes proverbiais e os ditados populares sdo datados
da época tribal e vida em cla — que apresentavam a pobreza como conseqiiéncia da
preguica. “A mao preguicosa empobrece, o brago diligente enriquece” (Pr 10,4).
Com a repeticédo de tais maximas a sociedade convencia a si mesma que a pobreza

nao era um problema ético e moral, mas escolha dos proprios pobres.

3. Teologia: a condicdo de vida passa a ser a medida pela qual as classes
dominantes categorizam e separam 0s bons dos maus. A teologia da retribuicao
prevé que prosperidade, abundancia, riqueza e saude sejam manifestacdes divinas
na vida dos justos. “A fortuna do rico é seu baluarte, o mal dos fracos € sua
indigéncia.” (Pr 10,13). Em contrapartida, pobreza e tudo que Ihe advém apontam

para o pecado de quem esta nesta condicdo. Deus retribuiria a justica com riqueza e
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poder, a injustica com pobreza e males. A riqueza e o poder passam a ser Vistos
como retribuicdo divina ao que pratica o bem (Pr 22,4) subvertendo, assim, a no¢ao
de justica e somando ao pobre mais um sofrimento aos que ja possui: 0 estigma de
ser injusto por ser pobre. Segundo essa teologia, o pobre néo aceita a disciplina e os

estatutos divinos, dai que miséria € castigo, e honra € premiacao (Pr 13,18).

Cercados por todos os lados por praticas injustas orquestradas com requintes
de detalhes e reflexdes que alcancaram, até mesmo, a teologia e 0s pobres do séc.
VIIl a. C., - especialmente os habitantes do Reino do Norte, que assistiram o
florescimento e ascenséo até o fausto das classes dominantes -, chegaram a beira
de ser emudecidos e sua for¢a abatida. “Este foi o maior roubo da monarquia! A
maior injustica [...]. Com o pobre longe da casa do rico e a consciéncia tranquilizada,
as classes dominantes [...] podiam continuar tranquilos, aumentando sempre mais
sua riqueza” (Sl 73,12). (CRB, 1992, 96)

O profetismo de denuncia das injusticas, que se desenvolveu no séc. VIII,
cuja expressao paradigmatica encontra-se em Amas, inspirou a resisténcia, manteve
a esperanca e a fé no Deus do éxodo e da libertacdo, que ouve o grito dos

empobrecidos.

2.3 CONTEXTO ECONOMICO-CULTURAL

O suposto crescimento econbmico possibilitou que Israel também
conseguisse um significativo crescimento populacional, comportando, segundo

Liverani (2008, 160), no final do VIII século, cerca de 250 mil pessoas.

Encontramos em Israel varios tipos de cidades (fortificacdes) que podem,
segundo Mazar ser divididas em trés categorias: a capital — Samaria - cidade grande
compreendendo varias dezenas de milhares de metros quadrados em area, com
uma populagao superior a 10 mil habitantes. Uma outra categoria, caracterizada por

cidades que se posicionavam como centros regionais (Hasor, Meguido, Laquish),
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com area de aproximadamente 80 mil metros quadrados e populacéo entre 2 e 3 mil
habitantes. E finalmente as vilas, que eram &reas rurais ndo superiores a 28 mil
metros quadrados com populacéo inferior a mil habitantes (MAZAR, 2003, 438-439).
Percebe-se, nitidamente, que para Mazar a populacdo seria muito inferior a
proclamada por Liverani, entretanto devemos levar em consideracdo que a
topografia de Israel possibilitou uma ocupacao de terras, principalmente no vale de
Jezrael e na baixa e alta Galiléia consideravel, acentuando, desta forma as
diferencas entre vida no campo e cidades, tdo presentes na mensagem dos

profetas.

A habitacéo tipica na época da monarquia (925-720) era a casa com pilares,
estrutura de varios tamanhos e plantas, divididas por uma ou duas fileiras de pilares
em diversas unidades retangulares. A area destas casas variava entre 50 e 110
metros quadrados, sendo o0 seu tamanho, qualidade e localizagdo na cidade
compativel com a classe social do proprietario. “A forma mais avancada era a assim
chamada casa de quatro cémodos. Tratava-se de um edificio retangular com
dimensdes médias de 10 x 12m” (MAZAR, 2003, 460). Habitada pela familia nuclear
composta por, em média, 5 a 7 pessoas. Casas maiores poderiam abrigar familias
compostas por até 3 geracdes de familiares (até 12 pessoas). Desta forma,
desmascara-se aquela visdo candnica onde familias com muitos filhos era uma
realidade comum. A vida era extremamente dificil e a esterilidade uma presenca

recorrente (Sara e Ana podem ser citadas como exemplos).

A economia doméstica era composta por pequenas industrias familiares
(oficinas domésticas), principalmente para obtencédo do azeite de oliva, producdo de
vinho e teares. Essas ficavam nas cidades e circulando-as encontramos fazendas
palatinas (raio de 20 Km) que necessitavam suprir o palacio, sendo imputadas a elas
um pesado tributo, totalmente contrario ao ambiente de solidariedade e justica
encontrada na tradicdo Judaico-Israelita das vilas.

A Samaria foi construida segundo um projeto palatino explicito: a colina
sobre a qual surgiu foi transformada numa enorme plataforma (90 por 180 metros,
quase dois hectares, portanto), mediante nivelamento do cume e constru¢cao de um
muro em forma de casamata para contencdo do aterro. A plataforma abrigava ao
longo dos muros do norte e do oeste longas fileiras de salas para armazéns e na

vasta esplanada central o palacio real, construido em pedras esquadriadas e
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justapostas, perfeitamente encaixadas, decorado com capitéis proto-edlicos e
ornado com moéveis marchetados de marfim (cf. as casas de marfim e de ébano
condenadas por Am 3,15) dos quais se tém espléndidos restos (cerca de 500

fragmentos) em estilo e iconografia egipcio-fenicios (LIVERANI, 2008, 161-162).

No campo da arte, as escavagfes modernas apresentam poucas pecas
como objetos de arte genuinamente Israelitas. De grande importancia, apesar de
possuirem influéncia fenicia, sdo os marfins da Samaria, cerca de duzentas pecas,
descobertas na Acrépole real da Samaria. Sdo pequenas placas de marfim com

finalidade decorativa, citadas por Amos (6,4).

A polémica de Amos contra a classe dirigente da Samaria insiste no luxo
desmedido (as casas de marfim, os excessos no uso do vinho e do 6leo, a musica),
na opressao fiscal com prejuizo do pobre, na escraviddo dos débitos, na falta de
justica (“na porta”, que era o lugar destinado a atividade judiciaria), na fraude
comercial (pesos e balancas alterados, taxas de juros reguladas no calendéario mais
conveniente ao credor): (LIVERANI, 2008, 165)

Ouvi isto, vés que esmagais o indigente

E quereis eliminar os pobres da terra,

V6s que dizeis: “Quando passaré a lua nova,
Para que possamos vender o grao,

E o sabado, para que possamos vender o trigo,
Para diminuirmos o efa, aumentarmos o siclo

E falsificarmos as balancas enganadoras,

Para comprarmos o fraco com prata

E o indigente por um par de sandalias e

Para vendermos o resto do trigo?” (Am 8,4-6)

Percebemos no texto e pela prépria situacdo apresentada, um conflito
crescente entre o poder e aqueles que o servem. O aumento do capital, oriundo da
expansao promovida por Jerobodao II, ndo resulta em ganho para a populagdo, muito
pelo contrario, exacerbou desequilibrios entre a vila e a cidade, promovendo tensdes
percebidas. “Yahweh jurou pelo orgulho de Jacé” (Am, 8,7) onde este orgulho pode
ser definido como o sentimento de Israel, arrogante frente a solidariedade proposta
por Yahweh através dos profetas.

“A injustica e a violéncia atingem pessoas reais. Homens e mulheres que
tém endereco, familia e direito a vida” (ROSSI, 2008, 41). Estas pessoas séo
claramente as vitimas de um sistema de opressao. Como vitimas, encontram na voz
dos profetas suas mais concretas reivindicagdes, que também sao expressao da

Palavra de Deus.
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Pois 0 Senhor Yahweh néo faz coisa alguma

Sem antes revelar o seu segredo a seus servos, 0s profetas.
Um ledo rugiu: quem nao temera?

O Senhor Yahweh falou: quem néo profetizard? (Am 3, 7-8).

A realidade econdbmica e cultural subjacente a profecia de Amos e dos
profetas do séc. VIl a. C. ndo é estranha, em sua complexidade e desigualdade,
aquela de outros tempos, porém, tem acento unanime da denuncia de injustica
social. A critica profética vem ao encontro do sofrimento do povo que reivindica
acesso a vida digna, que foi roubada por sucessivos opressores e que, naquele
momento histérico, tinha no rei e na monarquia o emblema do opressor. E, segundo
Sicre (1990, 604-607) as injusticas sociais historicas perpassavam varios aspectos

do cotidiano da sociedade.

Os profetas denunciam a corrup¢édo dos juizes (Am 5,10-12; Is 1,10-17) e,
consequentemente, o suborno que leva a “absolver o culpado e condenar o
inocente” (Is 5,23); o enriguecimento no comércio a custa do pobre (Am 8,4-7); a
escraviddo; o acumulo de bens e terras em detrimento de outros que nada tém;
denuncia ainda que camponeses tem que pagar tributos com carregamento de gréos
(Am 5,11); que usurarios constrangem devedores de empréstimos até mesmo em
relacdo as roupas penhoradas (Am 2,8). Como se ndo bastasse, roubo, assassinato,
impostos, violéncia e maus tratos de toda ordem s&o denunciados como meios de

manutencdo e acesso ao luxo e a rigueza.

2.4 O MOVIMENTO PROFETICO

E comum achar-se, e ndo era diferente na mentalidade de lIsrael, que o
grande intermediario para conhecer o futuro € o profeta. O texto do Deuterondmio
proibe explicitamente a consulta a adivinhos e magias, contudo, permite a consulta
aos profetas. “Eis que as na¢des que vais conquistar ouvem oraculos e adivinhos.
Quanto a ti, isto ndo te é permitido por Yahwew teu Deus” (Dt 18,14) e continua,
“vou suscitar para eles um profeta como tu, do meio dos seus irmaos. Colocarei as

minhas palavras em sua boca e ele lhes comunicara tudo o que eu Ihe ordenar” (Dt
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18,18). “Embora este texto se usasse posteriormente para justificar a esperanga na
vinda de um profeta definitivo, semelhante a Moisés, originalmente se referia a toda
a série dos profetas como transmissores da palavra de Deus” (SICRE, 2002, 74).
Existe aqui, uma contraposicdo entre adivinhacao e profecia. O profeta, na tradicédo
Javista, |é e interpreta a propria vida a partir do conceito que possui de Deus, como
um Deus propiciador de liberdade e vida na histéria real do cotidiano.

Muitas sdo as formas em que os profetas se apoderam e transmitem a
mensagem divina: visdes, oraculos, cenarios, imagens e simbolos, embora, o canal

mais importante e paradigmatico seja a propria vida.

Os discursos mais expressivos e dramaticos, os que motivam a atividade
profética de Amés e a razdo de o expulsarem do Reino do Norte, ndo sdo as
conhecidas visGes dos capitulos 7-9, mas a visdo do mercado em que se vende 0
justo por dinheiro e o pobre por um par de sandalias, ou onde o pobre povo é
obrigado a comprar por um preco exorbitante até o respingo do trigo. A visdo do
profeta € de que na cidade de Samaria os ricos exploram e atropelam os pobres,
despojando-os até do necessario, enquanto acumulam tesouros e crimes nos seus
palacios (Am 3,9-11).

A viséo de certos tribunais em que se joga por terra o direito e se converte a
justica em veneno, amargurando a vida dos cidaddos humildes é a visao de
camponeses despojados de suas terras, que aos poucos perdem suas casas €
vinhedos, tém de vender-se como escravos; a visdo dos templos em fervida
atividade cultual, repletos de vacas, ovelhas e carneiros, oferendas voluntarias,
peregrinacbes continuas, percebendo que os participantes sdo 0s mesmos que
roubam e despojam o pobre. A visdo de uma classe alta que pode permitir-se a este
tipo de luxo na comida e na bebida, no mobilidrio e nos perfumes, ndo se
preocupando com as desgracas do pais. Estas sdo as visfes mais frequentes dos
profetas, as mais intensas, as que os faréo arriscar a vida, gritar e clamar em nome
de Deus (SICRE, 2002, 100-101).

A voz do profeta torna-se um chamado a vida. Quando Amas anuncia — “caiu
e nao se levantara mais, a virgem de Israel” (Am 5,2) — compara Israel a virgem,
podada da vida em plena juventude. Para o profeta, morrer sem realizar as suas
potencialidades era a pior das maldi¢bes. A vocacao da virgem, bem como de Israel,

€ a vida, e essa € possivel. A solucdo é procurar a Deus. Este “procurar equivale a
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procurar o bem e amar o bem equivale a restabelecer o direito. Nos textos biblicos

amar sempre supde uma agao” (SILVA, 1998, 77).

Segundo Fohrer, no mundo nébmade pessoas de Deus ou inspiradas, surgem
como videntes proclamando a sua vontade com base nos sonhos e pressentimentos
(FOHRER, 2006, 290-291). Nesse caso 0 vidente ndo estava associado a um

santuario, ndo haveria desta forma, nenhuma oposicao entre este e aquele.

Na area cultivada, surge outro tipo de profecia mais relacionada com a
vegetacdo e os cultos de fertilidade. Profetas extaticos em santuarios ou em cortes
reais. Em 1 Rs 18,19ss o proprio AT menciona os profetas extaticos de Baal.
“‘Antigamente, em Israel, quando alguém ia consultar a Deus, dizia: “vamos ao

vidente”, porque em vez de “profeta”, como hoje se diz, dizia-se “vidente” (I Sm 9,9).

Este texto demonstra que em Israel estes dois movimentos proféticos
estavam presentes. Em um primeiro momento patriarco-tribal, a instituicdo do
vidente se fazia sentir, evoluindo, com 0 assentamento e ocupacéo da terra para um
processo mais complexo, com uma participacdo decisiva do Javismo. No inicio da
monarquia, os videntes do javismo (Natd) e os nabis (I Sm 10,5), coexistiam como
representantes de fendbmenos separados. A fusdo gradual destas duas correntes
produzira a profecia do AT.

Nos profetas pré-literarios, encontramos certos tragos magicos, fantasiosos
(1 Rs 14; 2 Rs 1,2ss; 2 Rs 3,16-17 etc). Sao tracos remanescentes de adivinhacgéo
(FOHRER, 2006, 301), milagres de natureza magica. Esta concepcdo magica do
profeta gradativamente vai sendo substituida. Nos profetas literarios, a idéia e a
acdo profética séo eficazes pois sao revelacdo de Deus.

O profeta compreende Deus que se revela. E visitado por Deus e na
intimidade com Deus se revela toda a poténcia do ser humano. A experiéncia do
profeta ndo € exclusivamente humana, isso significa que o ser humano nédo se
decifra apenas com seus recursos, mas que, sendo um ser visitado pelo
transcendente, aprende também de fora, a partir de Deus. A partir desta experiéncia
existe uma “identidade nova” do ser humano frente a Deus que exige compromisso.
N&o existe conhecimento de si proprio sem o mistério da alteridade e esta misteriosa
alteridade escondida que, pela sua propria discricdo, convida-nos a realizacdo. O

profeta verdadeiro, a partir desta relacdo com sua alteridade seréd a voz de Deus.
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A partir do século VIII, o fenbmeno profético torna-se mais extenso e
complexo. Segundo Sicre (2002, 236-238), surge um movimento profético cultual
popular. Aparecem os profetas relacionados aos santuarios, posicionados ao lado
dos levitas e sacerdotes. Outra vertente sdo os profetas da corte, proferindo
oraculos que legitimam as a¢fes do rei. Sdo chamados de profetas profissionais,
condenados na tradicdo como falsos profetas. Poderiam posicionar-se também
como intercessores em certas invocagdes a Deus, representando o rei, 0 povo ou

um simples individuo.

De outro modo, surgem os chamados profetas individuais. Nao séo
profissionais, mas vocacionados para exercer a profecia. Foram extraidos de sua
profissdo original para serem representantes e mensageiros da Palavra de Deus.
Devemos perceber, portanto, que para o israelita que vivia no periodo monarquico, a
profecia era algo totalmente diferente do que nos € apresentado com nossa Vvisdo
retrospectiva. O israelita considerava os profetas profissionais primariamente como a
classe profética. Ao lado deles, os grandes profetas individuais apareciam como
figuras extraordinarias apenas isoladamente e, em parte, em épocas bem diferentes.
A partir do exilio babildnico essa perspectiva comecou a mudar. O povo estava
consciente de que estes poucos profetas estiveram certos e todos os profetas
profissionais errados. Por isso, no periodo pés-exilio, a profecia cultual ia mais e
mais perdendo a sua importancia, enquanto os discursos e relatos dos grandes
profetas eram, tanto quanto possivel, selecionados e essas colecfes gradualmente
recebiam o caréater de Escritura Sagrada (FOHRER, 2006, 307-308).

Assim sendo, acentua-se a coragem empregada pelos profetas do VI
século, que enfrentaram o poder constituido, juridico, social e religioso com um
discurso que buscava ndo o interesse das classes dirigentes, mas a promocéo de
uma consciéncia que buscasse a justica para todas as classes da sociedade, em
consonancia com as normas da alianga: “Eu serei o teu Deus, e v0s sereis 0 meu
povo” (Ex 6,7).

A nocédo de saber-se povo de Deus que o elege gratuitamente, tem
repercussao moral, baseada nos principios éticos presentes na Tora. Desses, 0 que
se sobressai € o0 cuidado dispensado ao pobre, que esta presente no Coédigo da
Alianca (Ex 20.22-23.33); no Codigo Deuterondmico (Dt 12-26) e Cbédigo Sacerdotal
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(Lv 17-26). Contetdo esse que encontrara no profetismo um meio excelente de
irradiacao.

O movimento profético apresentou na Palestina caracteristicas proprias,
entretanto, ndo é um sistema exclusivo da tradicdo judaico-israelita. Profetas
aparecem em quase todas as religides que circulam Israel. Conforme o pensamento
de Ellis (1985, 249-258) o profetismo tem caracteristicas proprias e, conhecé-las é o
melhor recurso para superar as dificuldades psicoldgicas e literarias que os profetas
impdem em seus textos. A compreensao dos textos - especialmente dos sermdes de

Amos - esta condicionada ao conhecimento destas caracteristicas.

Primeiramente h& que se ter em conta que, os profetas séo tradicionalistas,
nao apenas mantenedores da doutrina de tradi¢cdes javista e eloista - ainda que o
seja. Mas, via de regra, o profetismo funciona como releitura do codigo da Alianca
(Ex 21-23) e adequacdo dos principios imutaveis da Lei de Deus na mutabilidade do
cotidiano social da época em que o profeta atua. Basicamente, o conteldo néo
difere, mudam os tempos e 0s povos, mas, 0 papel do profeta se mantém como
salvaguarda da mesma e Unica palavra de Deus, acomodada no chdo da vida do
povo. Se Amds veementemente denuncia a injustica e a exploragédo do pobre (2,6-8;
3,10; 5,4-5; 8,4-6) € porque esta dendncia é anterior a ele, e equacionar as
diferencas superando as desigualdades sociais precede o proprio profetismo; é Lei

de Deus.

E verdade que em teu meio ndo havera nenhum pobre,
porque lahweh vai abengoar-te na terra que lahweh te dar4,
para que possuas como heranga,

com a condi¢céo de que obedecas

de fato a voz de lahweh teu Deus,

cuidando de pdr em pratica todos estes mandamentos

que hoje te ordeno” (Dt 15,4-5).

O Cddigo Deuteronomista enfatiza a incongruéncia entre a presenca de
pobres e a observancia da Lei. A desigualdade social acusa a pratica inexata da

vontade divina tendo como conseqiéncia a ruptura da alianga.

Os profetas ndo discutem sobre o conteudo de sua profecia. Discussoes,
disputas dialéticas e apologia e recursos proprios de temas sobre os quais, em
alguma medida, ainda pesa duvidas, questdes abertas ou parcialidades; ndo € esse
0 caso do acervo tematico dos profetas. Aqueles a quem os profetas dirigem a

palavra conhecem a lei e suas exigéncias, portanto, espera-se que pontuem sua
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pratica na observancia dos estatutos sob o risco de granjear consequéncias severas.
Com essa nogdo os profetas ndo arrogam para si predicados de tedlogos ou de
especialistas na pesquisa e argumentacdo dos codigos e estatutos divinos; mas,
exercem seu papel com a consciéncia de agir em nome de Deus a fim de que os

ouvintes permanegam e, ou, voltem ao caminho de Deus.

A terceira (ELLIS, 1985, 256) caracteristica € a unidade béasica que perpassa
todos os profetas de todos os tempos. Existe no profetismo um exercicio de
adequacdo do mesmo conteudo partilhado e conhecido de todos, isto €, o acervo
doutrinal do monoteismo. A apropriacdo do conteddo ndo acontece por usurpacgao,
mas por eleicdo e obediéncia ao bindbmio chamado-mandato, que recebera
contornos novos e aplicacdes diversas, consoante a realidade em que o profeta
desempenhar sua missdo. A originalidade e, ndo raras vezes, excentricidade,
propria dos profetas é resultado da necessidade de tornar inteligivel o anuncio e

persuadir 0s ouvintes.

Por dltimo, e sintetizando as caracteristicas do profetismo, estd a
dependéncia que os profetas tem de seus antecessores; esta dependéncia faz com
que seja possivel encontrar nitida presenca doutrinal e literaria nos varios profetas,
dos varios tempos e lugares. Além de unanimidade conceitual aparece o emprego
literal de férmulas e expressdes, esta recorréncia aponta para um patriménio comum
do conteudo profético, como os temas: culto vazio ndo é aceito por Deus (Am 5,21-
26 // Os 6,6 // Mq 6,6-8); resto santo (Am 9,7-10 // Is 4,2-6; 6,13; 10,21, 28,5-6 // Mq
2,12-13; 5,6-8; Sf 2,7.9; 3,11-20 // Jr 3,14-18; 23,3; 29,14 /| Ag 1,12 /| Zc 8,6). A
recorréncia mais acentuada, porém, é a do tema justica, (Ez 27,9-27; Mq 2,1-4; Am
2,8;Jr2,34;1s 1,23.26; Os 4,2; Mg 3,11; Jr 22,13; Am 3,15).

Ellis captura do agir profético estas quatro caracteristicas, que analisando
percebe-se serem as trés ultimas desdobramento da primeira, e que todas estdo em
interdependéncia. A sintese € que o profetismo ndo evoluiu em seu contetudo. O
arrazoado, sua forma de apresentacdo, métodos de persuasdo, emprego de arte
literaria e dramatica sédo todos expedientes utilizados pelos profetas, que impdem
identidade a sua missdo; assim, também cada profeta tem suas idiossincrasias
evidenciadas em sua profecia; poréem todos esses recursos estdo a servico da

mesma, e Unica, revelacdo divina, sua vontade e sua lei (ELLIS, 1970, 289-291).



35

3. JUSTICA

Os profetas biblicos possuiam um conceito de justica muito particular. Dessa
forma, eles ndo podem ser alienados da historia e desprovidos de embasamento da
realidade. “Nao podemos cair no erro de classificar os profetas biblicos como
filésofos” (ROSSI, 2008, 34). As suas idéias ndo eram especulativas, mas cheias de

realidade, entretanto, devemos abrir um parénteses para clarear 0os conceitos.

Um conceito aristotélico classico afirma que ser justo significa tratar iguais
igualmente e desiguais desigualmente. A grande problematica que surge deste
conceito filoséfico é definir quem séo os iguais, ou melhor, o que séo os iguais. O
préprio Aristoteles (HELLER, 1998, 18), nunca acreditou que duas pessoas
pudessem ser exatamente iguais. Imaginemos transportar este conceito nas
relacbes entre homem e a divindade. Se Deus fizesse justica, de imediato acabaria

com a humanidade.

Ora, as pessoas sao Unicas, mas podem ser comparadas a alguém. Assim
sendo, as comparacfes exigem uma figura de linguagem. Devemos comparar as

pessoas a quem? Ou melhor, esta ou aquela pessoa € igual a quem?

O que verdadeiramente qualifica a igualdade ou desigualdade serdo as
normas e as regras. Agnes Heller (1998, 18-23) citando Perelman, entende regras
como um tratamento igualitario para todos, que devem ser obedecidos por todos,
enquanto as normas possuem um significado mais aberto, isto é, podem ser
concretas ou abstratas. Normas concretas nos dizem como devemos agir em
condi¢cBes especiais enquanto as normas abstratas se aproveitam de nds para agir
sempre de determinada maneira. E abstrata quando se apresenta como uma virtude.
A regra justa formaliza um grupo, esse por sua vez, formaliza suas regras. Nao é
foco deste trabalho, adentrar em questdes filosoficas, mas perceber que regra ou

norma transgredida tornam-se prética de injustica.

Quando existe uma transgressao, deve-se praticar a justica. “A cleméncia e
0 perddo sao justos apenas se praticados de acordo com normas e regras. A¢des
motivadas pelos mais sublimes sentimentos podem ser iniquas. Ser justo € uma

virtude fria, as vezes até mesmo cruel” (HELLER, 1998, 27). Dessa forma, podemos
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perguntar se o Deus que conhecemos é justo. Estabelece o castigo, mas esté

sempre pronto a oferecer a misericordia e o perdao.

A associacdo do conceito de justica ao tratamento igualitario ou de
desigualdade, sujeito a normas e regras, enfrenta problemas na simples razdo de
nao conseguir ser universal e a propria vida social da humanidade ndo possuir

padrdes de igualdade.

N&o existem normas e regras comuns que se apliquem a todos os seres
humanos. Independente de sua cultura; e assim, ndo ha medida comum
para comparar e classificar agdes humanas, nem mesmo um Unico padréo
reconhecido como incondicionalmente valido para cada membro da
humanidade (HELLER, 1998, 65).

Crossan (2004, 227), buscando nas raizes da tradigdo biblica conceituar a

justica divina, comparando a tradi¢ao judaica com a tradi¢cao grega afirma:

Na Biblia hebraica, ndo encontramos nenhum manifesto anunciando que
todas as pessoas, ou mesmo todos os judeus, sdo iguais. Nem
encontramos afirmagfes que a escravid@o é antinatural ou contra a vontade
de Deus. Mas ali encontramos decretos e decisfes, ameacas e promessas
gque sO fazem sentido no pressuposto de que a justica de Deus luta
insistentemente contra a desigualdade no meio do povo de Deus. Se
endividamento, escraviddo e perda de propriedade s&do simplesmente
caprichos da vida, tdo naturais quanto a seca, a doenca e a morte, por que
Deus busca reduzir o endividamento, controlar a escraviddo e revogar a
perda da propriedade? Por que é o impulso em dire¢éo a igualdade e ao
igualitarismo uma espécie de ideal fundamental?

Assim, ndo encontramos na tradicdo judaica enunciados filosoficos a respeito
da igualdade, mas sim a consciéncia de que Deus se coloca ao lado de excluidos,
possibilitando liberdade aqueles explorados, e que sempre se levanta quando existe

injusticas.

3.1 JUSTICA NA TRADICAO BIBLICA

Justica, para Israel, é tema central, no qual a propria histéria é revelacédo da
justica divina. A partir dai justica comporta um diptico: relacionamento entre Deus e
0s seres humanos e dos seres humanos entre si. No pensamento biblico justica &
entendida na concretude e na dindmica da alteridade, dos relacionamentos e do

7

convivio em sociedade; através destas interagbes humanas € demonstrada a



37

capacidade dos individuos de reconhecer no outro os mesmos valores - dignidade,

respeito, autonomia, direitos que reclama para si.

E nitida a disparidade existente entre o conceito de justica no mundo
ocidental e profano e no pensamento biblico e teolégico. Enquanto que para o
mundo extra-biblico justica estad relacionada aos direitos constituidos de cada
individuo e com o respeito que Ihe € devido; a nocao biblica comporta um espectro
muito mais amplo, que alcanca aspectos da vida humana, da sociedade, do
relacionamento com Deus e com a natureza (Sl 85,12-14); e, até mesmo, vitoria na
guerra (Dt 33,20-21).

“A nogao de justica € ampla é complexa” (MONLOUBOU, 1997, 453). Justica
na teologia de Israel e justica no conceito comum e lato ndo sédo excludentes entre
si, porém no pensamento biblico h& variaveis que aprofundam a nocdo do que seja
justica. O distintivo, porém, esta no relacionamento Deus-povo que subjaz o
entendimento do que é justo e a regra € o préprio Deus (S| 31,2c).

E Deus, em pessoa, defende o direito e a justica, em especial como
protecdo aquelas classes desprovidas de amparo — vilvas, orfaos, pobres, enfim, os

“des-gracados”. Nesta relagéo:

Era o direito e bondade do Deus uno e Unico da Alianca que estava em
jogo. E tudo comegou ja neste texto: “Pois escolhi [Abrdao] para que ele
ordene a seus filhos e a sua casa depois dele que guardem o caminho de
lahweh, realizando a justica e o direito; deste modo lahweh realizara a
Abrdao o que lhe prometeu” (Gn 18,19). O direito e a justica vém de Deus
para Abrado, e as promesas divinas para sua descendéncia dependem da
instituicdo e manutencdo desse direito e dessa justica na terra. (CROSSAN,
2004, 250 p.)

A injustica nega a possibilidade de relacionamento entre os membros da
sociedade como sujeitos iguais, que é co-natural ao ser, mesmo que diferencas
individuais sejam a marca do viver em comunidade. A ruptura causada pela
auséncia de justica deflagra a deteriorizacdo do tecido social; em contrapartida, a

pratica da justica restaura os relacionamentos sociais.

A nocéo de justica parte do entendimento que Israel possui da pertenca a
Yahweh e de abandono a sua vontade. Dai que Abrado € colocado como emblema
de justo e sua justica reivindica a fé em Deus: “Abrédo creu em Yahweh, e Ihe foi tido

em conta de justica” (Gn 15,6). Tao imbricada estd esta nogdo com a propria
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identidade do povo que, segundo Bauer (1983, 621), a antitese justo e injusto é

praticamente a mesma de israelita e n&o-israelita.

O conceito de justica, na tradicédo judaica, esta inserido na prépria consciéncia
da lei. Assim, quando é instituido o descanso semanal e o0 ano sabético® procura-se
formular a existéncia da igualdade, embora temporaria, de todos em Israel. O
sébado representa o dia de descanso para todos, inclusive os animais — devolve um
igualitarismo — mesmo que simbélico. E uma pausa na desigualdade presente nos

outros dias da semana.

Idéia idéntica encontramos no controle do endividamento proposto pela
tradicdo judaica. “Os codigos do direito procuravam controlar, se n&o limitar, as
desigualdade do endividamento crescente em varias maneiras, até mesmo com a
proibicdo da cobranca de juros,... € 0 estabelecimento da remissédo” (CROSSAN,
2004, 234).

Outra forma de combater a desigualdade encontrada no cédigo da Alianca € a
libertacdo dos escravos. A escraviddo era uma atitude extrema experimentada por
certos individuos que ndo mais conseguiam saldar suas dividas e assim, as
saldavam com a prépria vida. Entretanto a proposta de Deus € de igualdade.
“Quando comprares um escravo hebreu, seis anos ele servira; mas no sétimo saira

livre, sem nada pagar” (Ex 21,2). O ano sabatico recompde a justica de Deus.

Vemos que o sistema econdémico promove formas de opressdo e que o
empobrecimento conduz, inclusive, a escraviddao. Assim, pode também promover a
alienacéo da propriedade, considerada heranca sagrada entre os antepassados e
Deus. Assim, a lei ndo se ausenta de conduzir a uma solucao justa para aqueles que
sdo destituidos de seu bem mais precioso. Quando a perda da terra realmente
acontece a Lei da Santidade estabelece a remissdo das dividas através do ano
jubilar (cada cinquienta anos). Proclama-se aqui, a idéia de libertacdo pratica. Assim,
quando os profetas de Israel proclamam a necessidade de estabelecer a justica
proclamam que esta responsabilidade advém da Alianca. “Nao a sugeriam como um

modo de melhor convivéncia. Ndo a propunham para criar um pais mais bondoso,

® Crossan afirma que a idéia de dias sagrados destinados ao culto divino, as celebragdes comunitarias e as festas
especiais eram comuns entre a tradi¢do pagd e também na judaica. A novidade, e aqui torna-se exclusividade,
encontra-se na idéia de que todo o sétimo dia precisa ser destinado ao descanso sagrado. Origina-se do descanso
de Deus como conclusdo e climax da criagcdo. (CROSSAN, 2004, 232).
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mais gentil. Para eles a justica social era a face humana da justiga divina”
(CROSSAN, 2004, 240).

Para Israel e os autores do texto sagrado, o conceito de justica é central. Dois
termos sao traduzidos por justica a partir do hebraico. Séo, entretanto de dificil
compreensao na lingua portuguesa: tsedagah e mishphat. O sentido béasico de
mishphat pode ser compreendido como: ser conforme a norma, ser fiel a
comunidade, ser conforme a ordem, ser reto ou até mesmo ser vitorioso. E um
conceito relacional, isto €, esta em relagdo a um “outro”. Geralmente nos profetas
possuira um significado de direito que advém de um julgamento realizado por um

tribunal composto por seres humanos.

Tsedagad possui como conceito, uma abertura para 0 mundo e € uma luta
aberta por justica. E um clamor que relaciona justica ao projeto de Deus para Israel,
promotor da vida e ndo da opressdo e da morte. E a prépria virtude da justica, isto é
compreendido como a aceitagéo total da vontade de Deus, promotor de equidade.
Fazer a justica ndo como piedade, mas retribuicdo ao proprio Deus que a exige.

Existe esperanca de justica, porque Deus ouve o clamor do seu povo.

Conforme as tendéncias que se manifestam desde ha algum tempo nas
pesquisas veterotestamentarias, o termo c¢edeg/cedagah em vez de
continuar a ser tratado como conceito de natureza essencialmente religiosa
— sinbnimo de graga, de fidelidade a alianga, de salvacao — ou juridica —
conforme uma norma, ou implicando atitude punitiva — sera cada vez mais
abordado também como fenémeno social, concernente as relagbes entre
duas partes. Comecaremos a perceber que no Israel antigo o
comportamento ndo fora julgado segundo uma norma abstrata e absoluta,
mas em fung¢do do concreto, das relagbes humanas (por exemplo, das
aliangcas ndo somente com Deus, mas também com o0s homens)
(EPSZTEIN, 1990, 63).

Para Israel, a idéia da justica libertadora € aplicada como uma acdo do
proprio Deus. O éxodo é o paradigma da salvacdo porque assegurou a presenca de
Deus na histéria concreta em favor do povo. A justica e o direito devem estar
associados a fidelidade a Deus. A libertacdo de Israel, enquanto ato de justica é
animada por compaixao de Deus, deve converter-se, para a tradicdo profética, em

motivagao guia para as relagbes humanas.

Tsedagad é conceito de relagao real entre dois seres. A sua raiz “engloba a
cleméncia e o rigor. Representa, especialmente, a sinceridade, a integridade, a
pobreza e a inocéncia” (EPSZTEIN, 1990, 63). A tsedagad nao € praticada quando o
pobre é oprimido (Am 5,11), privado de liberdade (Am 2,6), quando a voz de Deus
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ndo é ouvida (Am 2,12), no roubo ganancioso (Am 8,5), quando ndo defendem os
orfaos e as viuvas. O conhecimento da tsedagah provoca um sentimento ativo de
compaixdao por quem mais sofre. Ndo € um sentimento intelectivo, nasce “nas
entranhas” do coracdo. Tércio Siqueira, analisando o profeta Jeremias ilustra este

conceito com uma atualizacéo, que creio, seja oportuna:

O referencial ndo € mais o ter de ser da lei, mas a exigéncia ética advinda
de Javé. Tsedagah é uma justica intima, proxima, dinamica e que excede a
todas as decisbes que vém do tribunal. Por esta razdo, ela vem sempre
acompanhada de fidelidade, lealdade, misericérdia, compaixdo, vida
integra, paz, amor (cf. Sl 85, 10-13; 33,4-5). O cotidiano das grandes areas
rurais do Brasil testemunha a luta dos sem-terra que ocupam terras
improdutivas para obter um pedacgo de chéo para o sustento de suas vidas.
L4, eles tém sido expulsos pelo mishpat, mas nunca pelo tsedagah
(ESTUDOS BIBLICOS, 1987, 16).

Sendo um conceito que tem relagcdo com Deus, abrange todas as situacoes
do cotidiano, extremamente dinamico. E mais importante o agir do que o ser. (cfe
BAUER, 1983, 594). Desta forma Isaias anunciava que o povo pratica a justica ndo
se afastando de Deus:

E a mim que eles buscam todos os dias,

Mostram interesse em conhecer os meus caminhos
Como se fossem uma nagéo que pratica a justica,

Que néo abandona o direito estabelecido pelo seu Deus.
Pedem-me leis justas,

Mostram interesse me estar junto de Deus! (Is 58,2)

A justica, neste fildo, € sinbnima de fidelidade a lei. Ndo é admissivel no
pensamento biblico que um ato possa ser justo se esta em inconformidade com a
lei, e essa é dada por Deus como mandamento e constituicdo normativa do agir em
sociedade, portanto, regra ética do agir moral. Assim, sendo, justo € o piedoso (Pr
11,4-10); o amigo de Deus (Is 53,11b).

Justica € um conceito dindmico ndo podendo ser limitada a sua compreenséao
na esfera publica. Assim a injustica social é antes caracterizada como injustica
religiosa. O exercicio da justica autentica o grau de proximidade com Deus e de
aceitacdo de seus mandamentos, por isso a manutencdo da Aliangca esta,

irremediavelmente, vinculada a pratica da justica.

A injustica basica é a consciéncia roubada dos pobres. A eles foi imposta
uma consciéncia de inferioridade. A agdo dos governantes, com suas injusticas
desloca o pobre, imputando a esses titulos, presentes ainda hoje em nossa
sociedade - preguicoso, pecador, inferior e ndo merecedor de uma vida melhor do
que aquela que ele experimenta de fato. Fazer justica ao pobre ndo € dar sustento
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material e sim promover uma mudanc¢a de mentalidade. O profeta, com seu discurso,
vem perceber que n&o adianta devolver o “dinheiro roubado”. Mas o que jamais

podera ser devolvido € a consciéncia roubada.

Despertado pela mensagem do profeta, o pobre ja ndo grita para implorar o

favor do rico. Ele grita para Deus e Deus escuta o0 seu clamor.

3.2 A JUSTICA DENTRO DA TRADICAO DO ANTIGO ORIENTE PROXIMO

Nos textos egipcios encontramos diversas referéncias relacionadas a uma
preocupacao com a justica, especialmente a justica social, em relacdo ao pobre, aos
mais fracos e necessitados. A justica € compreendida como reivindicacdo dos
deuses, que desejam dos homens uma conduta justa para impor o bem na terra.
Igualmente, torna-se para 0s governantes, como representantes dos deuses,
necessario preservar a reta ordem das coisas. Na religido egipcia, os deuses exigem
algo mais que exclusivamente o culto, exigem também uma postura ética e justa.
Quando isto ndo ocorre eles mesmos assumem a defesa do pobre. No discurso de

Amon encontramos esta comprovacao:

Amon, que escuta as oracdes do cativo,

Bondoso de coracgdo para quem o invoca.

Que salva o assustado da méo do duro de coragéo,

Que julga o fraco e ofendido.

Amon-Re, que iniciou a funcao de rei,

Deus de idade primordial, vizir do pobre,

Que néo aceita recompensa do culpado (...)

Amon julga a terra com seus dedos e fala ao coragéo.

Julga o culpado e o coloca a oriente,

Mas ao justo o coloca a ocidente (apud SICRE, 1990, 26-27).

No entanto os dados relativos a justica nos textos egipcios sao superficiais a
medida que parecem insuficientes para dar uma compreenséo clara da idéia de
justica. A justica transcende a lei e a motivacdo moral que inspirava a autoridade na
pratica da justica no Antigo Egito era extremamente particular. Ndo encontramos
textos que denunciem as injusticas sociais. Seguramente s&o reflexo de uma

sociedade ja marcada por divisbes entre classes.
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A Mesopotamia nos apresenta muito mais complexidade. A regido do Tigre e
do Eufrates possui alternancia de culturas, linguas e povos produzindo uma
diversidade impar: dos sumérios, passando por Hamurabi, os assirios, 0 novo
império babilénico e finalmente os persas. Perceber justica neste territério torna-se
complexo. Basta dizer que para a Babildnia o rei é o bom pastor com misséo de
protecdo do povo e da justica. Para os Assirios, o papel do rei é submeter os povos
estrangeiros ao deus Assur. Desta forma ndo podemos falar em uma idéia
mesopotamia e sim em uma compreensao especifica de cada cultura. Assim como
no Egito, percebe-se uma sociedade estratificada, dividida entre senhores, homens
livres e escravos. Nos textos apesar de alguns afirmarem uma preocupacdo moral,

outros atestam agcdes extremamente imorais atribuidas aos deuses.

Em Canad, principalmente em Ugarit, encontramos um texto interessante

que possui uma relacdo muito préxima da linguagem biblica:

N&o julgaste a causa da vilva,

Nem decidiste o caso do oprimido,

Nem arrojaste os depredadores do pobre.

Em tua presenga, ndo alimentaste o 6rfao,

Nem, as tuas costas, a vilva (apud SICRE, 1990, 48-49).

Na Fenicia encontramos varios textos de reis que se gloriavam de terem
subido ao trono em virtude da sua justica. Em todos eles ndo encontramos, porém,
dados relativos a dendncia. Em todos os casos, sdo palavras bonitas que fazem
sentido, mas sdo desprovidas de compromisso. Torna-se uma justica muito préxima

de um conceito juridico.

Israel é o lugar privilegiado onde a noc¢éo de justica sera pregada como uma
vontade divina ao homem. Os profetas serdo instrumentos desta manifestacéo e por
ela se comprometerdo. Assim, a diferenca pontual do conceito de justica para os
profetas de Israel em relacdo a seus paises vizinhos encontra-se em seu carater

social e no comprometimento exigido.

A prética da justica e do direito deve possibilitar oportunidade de converséo,
mudanca de atitudes que possibilitem uma “sociedade fraterna, justa, sem
diferencas de classes. O que o profeta desejava era ver o povo unido, como estava
antes de o comércio estrangeiro e o0 culto pagdo destrocarem tdo gravemente a

sociedade de Israel” (SICRE, 1990, 205). O poder deve ser exercido segundo
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critérios que possibilitem a preservacdo e manutencdo da vida, liberdade e
solidariedade.

3.3 AMOS E A JUSTICA

Para Amos, Deus revela-se como sendo um Deus contrario a qualquer tipo
de injustica e, por causa disso, ndo acreditava em uma mudanca no cenario
monarquico. Ao contrario, esperava a vinda do “dia de Yahweh”. Deste modo,
somente Deus poderia mudar a sorte de seu povo, afinal a compaixao para o resto

de Jac6 vem de Deus (Am 5,15).

O Senhor fez Amos ver (Am 1,1). Amos percebia, via coisas que as pessoas
responsaveis ndo viam, ou viam de modo diferente. A visdo de AmOs possui 0s
olhos de Deus. Através da relacdo com o transcendente, da sua experiéncia de
Deus percebe uma realidade onde a justica foi substituida por injusticas. “Javé o ‘fez
ver (Am 7,1.4.7;8,1;9,1). Nisso reside a alteridade de Améds. Sua visdo da realidade
teoldgica € mistica” (SCHWANTES, 2004, 32).

Assim, Amés sabe que a justica possui dois campos, um horizontal e outro
vertical. O vertical enquanto relacdo com Deus e um horizontal que visa promover a
justica entre os homens, que deve ser imagem da justica divina. Ele sabe que Deus
convida cada pessoa a participar de sua justica (S| 24,5). O sentido religioso da
justica, nos profetas do VIII século adquire expressfes novas, exigem um
comprometimento. Deus quer o bem estar e a felicidade do seu povo. Ser justo é
participar da justica de Deus e cooperar com ela. E resposta dada através da

fidelidade a alianca.

A dimensao social da justica nos tempos de Jerobodo Il ndo promovia a
concordia, fraternidade, solidariedade entre os irmaos, muito pelo contrario. Os
profetas do rei véem na prosperidade eminente as béngéos de Deus se realizando,
enquanto o profeta de Deus percebe que a justica humana é sempre entendida

como relacional. “O ‘justo’ pertence ao povo a que Jhwh concedeu participar da
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justica divina” (Am 5,7; 6,12) (LATOURELLE, 1994, 522). Este povo esta sofrendo
ndo de justica, mas de injusticas, comerciantes enriquecendo-se a custa dos pobres
(Am 8,4-6), luxo e riquezas distribuidas somente entre os ricos (Am 3,10-15; 4,1),

tribunais tendenciosos (5,10-12), etc.

A estes o profeta pede conversao, “procurai 0 bem e ndo o mal para que
possais viver” (Am 5,14), “odiai o mal e amai o bem” (Am 5,15) e afirma um castigo
iminente, “transformarei vossas festas em luto” (Am 8,10). Entretanto, Amos néo se
inclina exclusivamente para o anuncio da destruicdo. Ele anuncia e denuncia uma
série de pecados de Israel que sdo concretos, destrutivos e contrarios ao Javismo.
Para Sicre seriam quatro os pecados: “o luxo, a injustica, o falso culto a Deus e a
falsa seguranca religiosa” (SICRE, 2002, 249).

Para Sicre o luxo € um problema gigantesco. Os palacios suntuosos e as
casas da classe alta ndo sdo condizentes com o projeto solidario de Deus. N&o
existe compaixdo no luxo. As injusticas em relagdo aos pobres tornam a opresséo
uma situagao concreta e continua. Os ricos conseguiram suas riqguezas oprimindo 0s
pobres e indigentes (Am 4,1), tomando do pobre o imposto do trigo (Am 5,11),
vendendo inocentes como escravos (Am 2,6) e falsificando medidas e aumentando
precos (Am 8,5).

3.4 PROFECIA DE CASTIGO E O DIA DE YAHWEH

Westermann (1983, 159-184) apresenta uma caracteristica singular na
dendncia das injusticas feita pelo profeta Amos e por aqueles que Ihe sucederam
que ele chama de profecia do castigo. Segundo o autor a profecia de castigo € o
fendbmeno religioso que acompanha a monarquia, €poca em que Israel
gradativamente se afasta de Yahweh e coloca em perigo sua propria existéncia.
Neste contexto o profetismo exerce funcdo de denuncia, contra as injusticas, e de

anuncio de Deus sob dois enfoques: juiz e salvador.
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O anuncio de castigo esté intimamente conexo ao anuncio da salvagéo, por
ter como escopo nao a perdicdo, mas a conversao do povo, sendo assim, o profeta
atua como resgatador da memdria da eleicdo e da alianca de Deus e apresenta a
situacdo atual do povo de transgressdo dos mandamentos e distanciamento do seu
Senhor. Assim posto, 0 anuncio de castigo é requerido pela simples constatacédo da
realidade em que se encontra o Israel eleito.

Este exercicio particular do profetismo se enquadra na profecia de salvacéo.
A profecia de castigo foi antecedida pela profecia do inicio da monarquia que visou
servir, consolidar e melhorar o reino em Israel (como a profecia de Natd, 1Sm 12) e
seguida por profecia de salvacao (Deutéro-Isaias) que teve a consolacdo como tema
central. Neste recorte profético Amoés é a referéncia, sua atuacdo delimitou o
profetismo em antes e depois dele, especialmente em trés aspectos
(WESTERMANN, 1983, 172):

a) antes dele os profetas tinham seus discipulos e, em alguns casos, escolas,
mas estes ndo se preocupavam em recolher o conteiddo do profeta e
sistematiza-lo, por isso o que deles foi registrado esta presente em outros
livros. Suas profecias estao dispostas nos contextos dos livros histéricos, sem
gue houvesse a preocupacado de compor um texto coeso e delimitado das
palavras dos profetas. Com Amés surge um dado novo, a compilacdo escrita
do anudncio profético; seus discipulos catalogam e escrevem as palavras de

Amads, marcando o inicio dos profetas escritores;

b) de Amés em diante o anuncio da catastrofe se voltou para o povo todo,
visto que a existéncia de Israel e a validade da palavra de Deus estarem

ameacadas;

c) antes de AmOs o anuncio do castigo era anunciado aos individuos,
especialmente ao rei, por ser este o responsavel pelo povo. A comecar por
Amos a profecia de castigo se estende a todo o povo, pois todos tém
responsabilidade individual e pessoal (Ez 18) e esta responsabilidade tem

significado politico.

A profecia de castigo inaugurada por Amos apresenta a co-responsabilidade
de cada pessoa no progresso da paz ou no avanco do caos. O que define por onde

caminha uma nacdo é o encadeamento de seus atos individuais, mas que
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proclamam as op¢des comuns a todos. Se antes de Amas o profetismo direcionava,
quase exclusivamente, para o rei e a monarquia a dendncia dos equivocos na
interpretacdo da vontade de Deus e o distanciamento da fé original javista; a partir
de AmOs o contelddo permanece, mas O sujeito ganha novos contornos, e esta
ampliacdo demonstra, também, o novo status do individuo de Israel. Nesta nova
orientacdo independente da posicdo que ocupe e da condicdo em que esteja na
estratificacdo da sociedade, todos sdo igualmente responsaveis e devedores de

postura devolutiva ao Deus que exerce para com eles sua justica.

Ter diluido a concentracédo dos destinatarios ndo absolve de per si a ninguém,
nem torna um mais culpavel que outro, mas indica que o povo ja tem maturidade
espiritual e conhecimento vivencial de Deus que coloca em condicdes de ser sujeito
de sua histéria e consciente das conseqiiéncias de suas escolhas. Para enfatizar
esta nocdo, de maturidade e conhecimento, os profetas de anuncio de castigo
insistirdo nos eventos paradigmaticos de Israel: eleicdo, alianca, éxodo e libertacéo.
A memoria histérica engendrada no inconsciente do povo e o imaginario religioso
nacionalista salvaguardam a experiéncia de Yahweh libertador na vida de cada
pessoa, povo, lugar e tempo mudaram, mas a consciéncia de ser o verdadeiro Israel

permanece “N&o fiz Israel subir da terra do Egito?” (Am 9,7).

Esta nocdo de pertenca a Israel ndo atenua a denuncia que o profeta dirige
ao povo, ao contrario, a acentua. Aquele que se entende o verdadeiro Israel de Deus
com mais propriedade deve reconhecer a vontade de Deus e configurar sua vida nos
estatutos imutaveis que lhe foi outorgado. Em tais condi¢des, ndo pode ser aceito
pelo profeta, que possa alguém se imiscuir da responsabilidade por pretenso

desconhecimento. Na proporcéo da eleicdo esta o castigo.

Ouvi esta palavra de Yahweh falou contra vos, filhos de Israel,
contra toda familia que fiz subir da terra do Egito:

s6 eu vos conheci de todas as familias da terra,

por isso eu vos castigarei por todas as vossas faltas. (Am 3,1-2)

Destinatarios da profecia de castigo ndo sdo somente o povo de Israel, mas
com maior freqUéncia é para 0s povos vizinhos de Israel e opressores seus gue esta
modalidade de anuncio se dirige (Am 1-2). O castigo € para aqueles que estao
corrompendo a aliangca. Incomum, mas verificavel é a profecia de castigo dirigida
para uma pessoa em particular, aqui, também, Améds é paradigma ao proferir sua

imprecacao contra Amasias (Am 7,16-17).
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Através da profecia de castigo se delineia o pensamento universalista de
Yahweh como salvador do povo e senhor da histdria, uma vez que abrange todos os
povos e nacbes (WESTERMANN, 1983, 182). Deste anuncio emergira duas
realidades possiveis, a destruicdo definitiva ou a salvacédo final. Realidades que

serdo contempladas e re-elaboradas na leitura apocaliptica da histéria.

Os profetas ndo anunciaram somente o castigo, mas, também, a misericordia
e a salvacao, que, por sua vez, ndao anula a profecia de castigo. O mesmo profeta
pode em seu anuncio ter ambos os conteddos, isso se da quando situacdes
especificas exigem a presenca de um ou outro repertorio. Isaias anuncia a salvagao

e a misericordia a Acaz sem suspender a profecia de castigo (Is 7).

E possivel encontrar situacbes em que anincio de misericordia esta

vinculado ao de castigo e a palavra de salvacdo, nestes casos, € a ultima.

Como eu poderia abandonar-te, 6 Efraim,
Entregar-te, 6 Israel?

Como poderia eu abandonar-te como a Adama,
Tratar-te como a Seboim?

Meu coracdo se contorce dentro de mim,
Minhas entranhas comovem-se.

N&o exercerei o ardor da minha ira,

N&o tornarei a destruir Efraim,

Porque eu sou um Deus e ndo um homem,
Eu sou santo no meio de ti,

N&o retornarei com furor. (Os 11,8-9)

A misericérdia ndo cancela a justica divina, mas a prevé. No texto de Os 11,9,
o profeta declara a distancia existente entre a concepcédo e a pratica de justica dos
homens e a de Deus ao declarar suspender o furor porque seu proceder é divino.
Envolve a sociedade, desde antanho, a premissa de que a justica deva ser exercida
no rigor punitivo e vindicativo; incancelavel, portanto, € o delito exigindo uma pena
equivalente ao erro cometido. “Porque semeiam vento, colherdo tempestades!” (Os
8,7a). E a imagem da balanca. Os profetas subvertem esta I6gica e oferecem um
caminho alternativo para o resgate do equilibrio social. Yahweh é a medida e, ao
mesmo tempo quem segura a balanca. Por isso ele demonstrara, diante de toda a
humanidade, o verdadeiro exercicio da justica por meio do julgamento, intitulado
pelos profetas de Dia de Yahweh, quando, entdo Juda sera salvo e Israel habitara

em seguranca, porque “Yahweh é nossa justica” (Jr 23,6).

No Dia de Yahweh, ou do juizo, a justica de Deus se apresenta com duplo

sentido: a) Retributivo: mediante o qual cada um angaria prémios e sancbes em
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consonancia com suas escolhas que tera como gabarito de referéncia a lei de Deus,
doada ao povo como promissoria da Alianca, atualizada pelo exercicio religioso e
litrgico, reapresentada como via de salvacao pelos profetas. b) Punitivo: revelando
gue a justica €, simultaneamente, dom de Deus e esforco humano, e aqueles que
atuaram deliberadamente contra a justica serdo réus dela. A puni¢cdo exercera
funcdo de restaurar a ordem querida por Deus, desde sempre, e violada por aqueles

gue se opuseram a ele, oprimindo os fracos e desrespeitando a lei.

Com esses predicados o dia de Yahweh é esperado e desejado, pelo povo
como o dia da justica. Ocasido em que, 0s oprimidos verdo sua causa ser julgada
com equidade e os opressores punidos. A expectativa por esta manifestacdo de
Deus perpassa 0s varios grupos e tempos, comecando com Amoés (5,18-20)

estendendo-se até o Novo Testamento.

Para que possamos entender esta consciéncia da justica proclamada pelos
profetas do VIII século, devemos confronta-la com o poder dominante e suas
relacdes, de onde surgem tensdes e conflitos interessantes, que podem trazer novas

luzes ao nosso tema.
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4 A JUSTICA E AS RELACOES DO PODER

4.1 A JUSTICA E A MONARQUIA

Nos oraculos dos profetas, encontramos uma linguagem caracteristica de
cada escola, bem como seu lugar e alvo atingido. Abordaremos as relacdes do
profeta com o exército, judiciario e o sistema religioso, setores agrupados e
integrados em algo muito maior, o sistema de governo. O estado e seus governantes
sao o fator aglutinador de todas as esferas do poder (incluem-se além do exército, o
culto e o templo em sua relagcdo com o povo). A tarefa do estado “reside em inter-
relacionar diferentes segmentos sociais; sua funcédo € dar coeséo a cidade, exército,
templo e comércio” (SCHWANTES, 2004, 73).

O sistema de governo é um aglutinador do poder, enquanto a religido
(Javismo) sera o aglutinador social. Os profetas, de forma sistematica, vao afirmar
que o fator existencial de Israel é a alianca e a fidelidade. Nada tem sentido sem
Deus. Ainda que Amés ndo cite explicitamente a alianca, nem sequer se refira a
“alianca” de Israel com Deus, ele “Alude ao éxodo em 2,10 e 9,7, e também
provavelmente em 3,2, onde o “conhecimento” unico de Israel por Deus parece ser
uma espécie de tradicdo de eleicdo especial, a partir do qual o profeta infere uma
responsabilidade especial sobre Israel” (GOTTWALD, 1988, 339). Entretanto, a
teologia do éxodo e da Alianca esta implicita na mensagem do profeta. A liberdade,
baseada na justica social, na procura pelo bem e na luta por uma sociedade justa,

formam o alicerce do discurso de Amos.

Fohrer, através do seu estudo da religido em Israel, afirmava que a
monarquia exerceu um efeito significativo sobre a historia da religido javista
(FOHRER, 2006, 159-195). Para ele, houve trés grandes influéncias na religido de
Israel. A “primeira influéncia” seria 0 javismo mosaico, com suas tradices
particulares. A realeza foi a “segunda”, com suas particularidades e a profecia teria

sido a “terceira influéncia”. Ndo se torna necessario adentrar na histéria da
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monarquia, visto ndo ser este o motivo deste trabalho, mas se estamos tratando do
tema especifico da profecia e suas relagbes com o poder, por hora, precisamos
perceber a monarquia e suas consequéncias, principalmente no que diz respeito as

relacBes de poder, sendo o texto de Fohrer, neste sentido, elucidador.

A natureza da realeza em Israel adquire suas peculariedades na medida
correspondente de sua evolugdo. Num primeiro momento podemos querer ver, cComo
fizeram muitos estudiosos, uma alusédo entre a monarquia de Israel com os paises
vizinhos, isto €, uma suposicdo de que a realeza possuia carater divino, e o0 rei seria
0 representante do culto. “Cabe levar em conta que a realeza justamente ndo
inaugurava uma secularizacao de Israel, mas representava, como em todo o antigo

Oriente, um fendbmeno eminentemente religioso” (GUNNEWEG, 2005, 164).

No Oriente proximo, havia uma diversidade de significacbes para a
monarquia. Para o Egito, esta concepc¢do do Rei-Deus é muito clara e franca. Para
0S sumérios, o rei era um grande-homem, para 0s quais 0s templos eram
construidos. Os reis hititas eram sumo sacerdotes. Entretanto, Israel ndo conheceu

estas concepc¢des em sua trajetéria politica.

Contra essa comparacdo com a realeza do antigo Oriente Médio podemos
colocar a teoria, primeiramente desenvolvida por Alt, de que a monarquia
israelita se desenvolveu a partir da condugédo carismatica tipica do periodo
anterior ao Estado, de que, de modo geral, a idéia da realeza carismatica
foi mais bem preservada no Reino do Norte, mas foi afastada pelo principio
dinastico em Juda, de que, contudo, essa monarquia dinastica adquiriu
significado religioso e teoldgico por meio da nocdo da “alianga” eterna
concluida com Davi por lahweh, o qual legitimou o dominio da casa
davidica para sempre (2 Sm 7,8), e de que a divergéncia da realeza
carismética com a realeza dinastica (que se verificou no Reino do Norte
sob Omri e Jel) foi motivada pela posse de uma capital que pertencesse
ao rei pessoalmente, na qual o rei ndo estivesse sujeito as leis de Israel
(FOHRER, 2006, 187).

A partir desta compreensdo devemos abrir duas questdes muito claras, que
aparecem, inclusive nos discursos dos profetas do VIII século. Em primeiro lugar a
importancia da capital do Estado. E indiscutivel a influéncia de Jerusalém para Juda
e para todo o messianismo davidico. Da mesma forma, a construcdo de Samaria por
Jerobodo Il cria um referencial de dominio a partir da posse da capital. D4 uma falsa
sensacdo de seguranca, claramente condenada por Amos (Am 6,1). Em um
segundo sentido, sendo o mais profundo e marcante na mentalidade israelita é a

nocao da lideranga carismatica. O desejo arraigado do profeta de perceber a realeza
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como uma manifestacdo carismética de Deus. A acdo humana espelhada na justica

divina.

“Ouvi, pois, chefes da casa de Jacé e dirigentes da casa de Israel, vos que
execras a justica, que torceis o que é direito, vos que edificais Sido com o sangue e
Jerusalém com injustica!” (Mg 3,9-10). O que se espera de um governante justo é
que seja compativel com ideal ético de politica e relacionamentos, onde a
observancia das normas e regras heterogéneas possam ser experimentada sem

infringir as normas morais. Isso claramente néo se percebe em Israel.

Em Israel, o surgimento da monarquia coincide com o aparecimento do
movimento profético. Existe por parte dos profetas uma rejeicao clara e consistente
da realeza (Am 1,4.5.8.15; 2,3).

O monarca precisa do referendo do profeta, que é mais do que um simples
respaldo moral. Por outro lado, o profeta, com capacidade de eleger reis e
dinastias, ndo dispde de um poder politico equivalente ao do rei. No fundo
existira sempre um conflito de poderes — um religioso, outro politico -, que é
fonte de inUmeras tensdes e suspeitas. As tradicbes sobre Samuel refletem
esta situagdo. Samuel elege Saul como o primeiro rei de Israel, mas é
também o primeiro a condena-lo (I Sm 15). Também Natd ndo poupara
criticas ao segundo monarca, Davi, por causa do adultério (Il Sm 12). As
condenacdes as dinastias e aos reis do Norte sdo repetidas em Aias de Silo
(I Rs 14,1-16), Jed (I Rs 16,1-4.7), Elias (I Rs 18,18-19; 17-23; Il Rs 1),
Miquéias bem Jemla (I Rs 22), Eliseu (Il Rs 3,13; 6,30-32), Oséias (Os 1,4),
Amoés 7,9). No sul, Isaias enfrenta com dureza a corte (Is 3,12-15), ndo
aceita composi¢cbes com o rei Acaz (Is 7), inclusive condena algumas
atitudes do piedoso rei Ezequias (Is 39). Jeremias tacha publicamente a
Joaquim de ladrdo e assassino (Jr 22,13-19). Ezequiel condena Sedecias
(Ez 17) (SICRE, 2002, 131).

As relacdes entre os profetas e os reis sempre foram conflitantes. O
confronto com a monarquia instuicionalizada é recorrente. A profecia em Israel é
realizada por homens de Palavra e acdes que defendem uma religido onde Deus se
faz acdo na historia, promovendo libertacdo. A experiéncia do éxodo é impactante e
elucida a necessidade do foco de poder colocar-se ao lado do povo. A monarquia,
para o profeta, representa um regresso a idolatria do poder e um deslocamento de

direcdo em relacdo ao projeto de Deus, vivenciado no periodo dos Juizes.

Apesar de muitos profetas e sacerdotes estarem ao lado do rei, a relacdo
geralmente é conflituosa, na medida em que o profeta defendia os interesses do
campo, das tribos, das classes desfavorecidas, da posse familiar da terra, do culto

familiar e descentralizado, enquanto o rei defendia as cidades, o comércio, a
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especulacao, o culto oficial centralizado, proporcionando uma politica de espoliacdo
das classes menos favorecidas.

Da mesma forma que conseguiu um rei proprio, Israel obteve também um
profeta para invocar a justica do Deus da Alianca. Assim, para o profeta, a

monarquia pode ser considerada como retrocesso em relacao ao projeto de Alianca.

Em Am 7,10 lemos:

Entdo Amasias, sacerdote de Betel,

mandou dizer a Jerobodo, rei de Israel:

“Amads conspira contra ti, no seio da casa de Israel:

a terra ndo pode mais suportar todas as suas palavras”.

Aqui encontramos uma tensao fortissima entre o profeta e a figura do
governante. A partir do ponto em que o profeta agride a figura do rei ele se torna
pessoa merecedora de morte. Esse € um dos ultimos oraculos do profeta.
Anteriormente, quando ele denuncia as outras classes, as tensdes e conflitos
também se fazem presentes, mas agora, Amés ultrapassa - na visdo do profeta de
Estado - o limite do toleravel. Ele deve morrer. Day analisando a relacdo da realeza
com o sacerdocio, demonstra que o sacerdote € um funcionario religioso, em virtude

de sua posicdo em relacdo a Deus. Em relacdo ao governante afirma:

Ele detém, portanto, o que poderia chamar de posi¢ao sacerdotal ex-officio,
decorrente da natureza sagrada de sua realeza. Uma caracteristica
importante da realeza sagrada é o entendimento de que, de algum modo, o
monarca é a encarnacdo do deus, ou foi conduzido a uma relacédo
especialmente intima com a divindade ao ser escolhido e imbuido do poder
divino. A versao israelita desse entendimento era que, desde o dia da
entronizacdo, o monarca tornava-se filho adotivo de Deus (DAY, 2005,
201).

Quando Amos atinge a figura do rei, para Amasias, esta atingindo o proprio
Deus, dessa forma, certamente Amoés deve ser considerado um falso profeta. N&o
pode mais exercer a “profissdo” de profeta. Deve se calar. Toda a expressao contra
o poder constituido torna-se plausivel de censura. Existe a elaboracao de uma figura
publica do rei inquestionavel. Propaganda ideoldgica que refor¢ca a dominacéao.

Através do poder monéarquico a atitude critica do povo, inclusive das

hierarquias sociais, € substituida por uma atitude de passividade neutralizante.

Certamente que o poder monarquico possui essa caracteristica que lhe é
inerente: o aprisionamento do desejo e da luta pela liberdade. Ele
desaglutina o povo e impossibilita o esforco comunitario. Sua agédo
determina uma sociedade estratificada: uma maioria que produz, mas que
vive subordinada a uma minoria em forma de elite que detém o poder.
Junta-se a isso o outro fator fundamental para o aumento das
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desigualdades: o reconhecimento, em algumas pessoas, de uma grande
dose de carisma, sabedoria, espirito de justica; e que depois de projetadas
sobre seus descendentes e, ideologicamente transformadas em
fundamentos do poder (ROSSI, 2008, 21).

A ideologia é utilizada para justificar a opressao, calando aquilo que Israel
possuia de mais sagrado, a sua nocdo de liberdade. E isto, para Amds, é
imperdoavel. O homem chega aonde o sistema o projeta. Ao poder, incomodam o0s
gritos dos excluidos. O sistema era perturbado quando o profeta demonstra a
corrupcdo, as mordomias, a ostentacdo, a arrogancia. Quando ninguém mais se
importa com aqueles que sdo expropriados, empobrecidos, excluidos, Deus sempre

““*

responde, “.. Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que esta...” (Ex 3,7). Este mesmo
Deus que chamou Moisés, vocaciona Amoés e esse demonstra que a pratica
monarquica de Israel é corrupta, impura e incompativel com a nocédo de justica que
Deus possui. Ndo existe bencéo - portanto relacdo - entre este sistema de poder e

Deus.

A partir da expresséao de eleicao de Israel em Am 3,1-2 (s6 a vés conheci),
este privilégio deveria conduzir a uma opcdo de responsabilidade. Para o profeta,
Deus conhece Israel, mas este, através de seus governantes, ndo possuia a
experiéncia do conhecimento de Deus. O conhecimento supfe participacdo, acao
concreta que conduz a uma experiéncia de vida. Neste capitulo de Amos
encontramos varios exemplos a partir da vida comum de Israel. Para cada causa
existe um efeito. O ledo ruge porgue ja capturou sua presa, 0 passaro caiu porque
foi capturado e o soar da trombeta provoca o panico na cidade porque avisa que 0
perigo se aproxima. Entretanto, “Nao sabem agir com retiddo, - oraculo de Yahweh —
aqueles que amontoam opressdo e rapina em seus palacios” (Am 3,10). A
prosperidade fez com que o sistema perdesse todo sentido de moralidade. Existe
extorsdo, desassossego, injustica social e opressao. A toda acao o profeta vé uma

reacao. A acao de Deus em relacdo a monarquia sera através da justica divina.

Quando Amos analisa a monarquia sob o crivo da justica, percebe que o
poder instituido € promotor da morte e ndo da vida. “O rei ndo & parte das ordens
salvificas. Dele sO é falado no ambito da morte” (SCHWANTES, 1987, 66). Assim,
morrera a espada (7,11), com sua descendéncia e dinastia abragcado ao seu reino
(9,8). A monarquia ndo esta condizente com seu projeto, ndo € uma mediacédo dos

propésitos divinos. Amos sabe que sua Palavra é ponte entre Deus e seu povo. Nao
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se cala, pelo contrério, proclama a justica de Deus, que na visdo do profeta advem
como castigo.

Desta forma, quando ndo existe mais a conducdo da histéria por parte de

Deus, o profeta somente vé destruicao:

“Por isso, assim disse Yahweh:

Tua mulher se prostituira na cidade,

Teus filhos e tuas filhas cairdo pela espada,

A tua terra sera dividida com a trena

E tu morrerds em uma terra impura,

Israel sera deportado para longe de sua terra!” (Am 8,17)

Ao contrario da promessa a Abrado que se realizava a partir da
descendéncia numerosa (vida) e da grande extensdo de terras, aqui temos morte,
desolagcédo, derrota e auséncia, inclusive para um repouso eterno. O local de
descanso serd em terra estrangeira, marcada pelos idolos, portanto impura. Oséias
afirma esta impureza da terra estrangeira em 9,3-4, ao mostrar que a terra de Israel,
onde habita Yahweh (Os 8,1), € totalmente diferente, ela € santa e pura. A
intervencdo divina na histéria de Israel ndo esgota as oportunidades salvificas
ofertadas por Deus (Am 2,11). Para Amoés, a oportunidade salvifica ofertada por
Deus néo foi interpretada pelo sistema de governo como uma oportunidade de viver
uma histéria de salvacdo e, sim, uma historia ininterrupta de pecado. A vinha

produziu apenas uvas azedas (Is 5,2).

Apesar de ser de um periodo mais tardio, o Sl 2,7 quando afirma: “Tu és o
meu filho, eu hoje te gerei”, joga luz nesta relacdo da realeza com Deus. E uma
declaracdo da vontade de Deus. Quem governa deve exercé-la com

responsabilidade. Como governante deve governar segundo a expressao da justica.

Teu trono é de Deus,

Para sempre e eternamente!

O cetro do teu reino é o cetro da retidao!

Amas a justica e odeias e impiedade (S| 45,7-8a).

A opressédo e a idolatria ja sdo uma realidade presente que corroeram 0S

ideais apresentados por Deus.

O discurso do profeta nasce no local social que ele ocupa, contemplando
gque o homem criado a semelhanca de Deus, ndo nasceu para ser escravo, mas
para a comunhdo. A preocupacdo de Amoés ndo é falar a respeito de Deus, da

teologia do éxodo e sim a partir de sua percepcdo concreta, falar do homem.
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Teologia ndo é um discurso vazio sobre Deus e sim um discurso sobre o homem e

do projeto que Deus tem para ele. O projeto de Deus € gerador de vida.

O discurso de Amos nasce na vida do ser humano. Torna-se assim, um ato
segundo, sendo o primeiro, a propria afirmacdo da vida. O profeta antes de ser
tedlogo é um defensor da vida. Nenhum sistema politico, neste caso a monarquia,
que gera opressdo, pobreza e morte pode ser legitimo. Mesmo ndo possuindo
garantias de vitoria, muito pelo contrario, Amés somente vé (Am 1-2) fogo e um fim
eminente. Ele interfere nas realidades histéricas e nas relacdes sociais para que as

acOes objetivas da historia de Israel possam encontrar-se com o projeto de Deus.

Existe um potencial libertador no discurso profético. O anuncio da justica é a
maneira do profeta interferir na vida dos pobres e assim possibilitar que esses
sintam-se refugiados em Yahweh que € um Deus que salvaguarda a vida na
concretude das respostas inseridas na histéria. Amés ndo possuia um discurso
explicito do éxodo, mas conhecia esta tradicdo. Nenhuma teologia é neutra e a de
Amas é coincidente as opcdes basicas da espiritualidade do éxodo (SCHWANTES,
1987, 72-74).

O discurso de AmGs nédo € neutro, pois leva a adesdo de uma proposta de
libertacdo e condenacdo das estruturas que promovem as praticas excludentes e
apresentam um comportamento ético diferente daquele esperado por um
governante. A abordagem de Amos frente a monarqguia é de oposicao. O centro do
mundo néo € o palacio e toda a riqueza que emana dele. A opcao do profeta é pela
protecdo dos pobres e excluidos da sociedade. A resposta politica-social ndo se
encontra nos messianismos. Para o profeta a salvacdo esta exclusivamente em

Deus (Am 5,4), e ainda ha tempo.

4.2 A JUSTICA E O EXERCITO

O profeta Amés, com seus discursos ameacadores, da especial atencéo ao

exército. S&o palavras diretas que apresentam claramente um discurso antimilitar
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(Am 1,3. 6. 13; 2,7. 14-16; 3,9-11; 5,1-3, 6,1-3. 13-14; 9,10). Devemos, antes de nos
aprofundarmos em Amos, fazer uma andlise do exército, sua constituicdo e fungéo
para o Reino de Israel. Muito util € a contribuicdo dada por Carlos Dreher (DREHER,

2002, 157-162) para a compreensao desta problematica.

Mesmo antes da formacédo do Estado de Israel, as tribos j& se organizavam
de forma ordenada para a defesa. “Entre os n6mades, o exército ndo se distingue do
povo: todo homem valido pode tomar parte em uma razia e deve estar pronto para
defender dos inimigos os bens e o direito de sua tribo” (VAUX, 2003, 252). Os clas
primitivos se reuniam individualmente ou, quando se fazia necessario, em grupos
para se defenderem de ameacas comuns. Quando a necessidade da guerra
requeria, camponeses adaptavam suas ferramentas de trabalho como instrumentos
de defesa. Relhas de arado sdo transformadas em espadas, facas de podar depois
de adaptadas transformam-se em langas. Esta organizagdo primitiva era
essencialmente tribal e de defesa.

A unidade deste exército € o mesmo do povo, isto &, o cla. Séo, entretanto
mal preparadas e pouco treinadas para a arte da guerra, o que fatalmente se
manifestava nos enfrentamentos diretos entre Israel e seus adversarios. Israel
geralmente saia derrotado de batalhas campais, de outra forma, quando se utiliza de
estratagemas préprios onde sua inferioridade numérica e bélica € superada pela

coragem e astucia, sai vitorioso.

Neste periodo pré-estatal, o comando deste grupo, segundo diversas
narrativas no livro de Juizes se fazia por um lider carismatico. Este se “apropriava”
do Espirito de Yahweh e liderava o povo por um periodo de tempo, até que uma

suposta paz fosse percebida.

Com o advento do Estado monarquico, por necessidade, surgem as tropas
regulares, que continuam, em um primeiro momento, exclusivamente para fins de
defesa. Estas tropas regulares apresentam, em suas fileiras, dois tipos de
constituintes. Um grupo marginalizado pela propria sociedade tribal que emprestam
seus servigos por dinheiro (mercenarios) e um segundo grupo, de guerreiros tribais,
convocados pelo rei, que desta forma se posicionavam como soldados de oficio. Os
cargos de comando eram supridos em conformidade com a lealdade e as relacdes
pessoais que se faziam aflorar entre comandados e comandantes. Era o eixo de

escolha da lideranca sobre uma guinada significante. Nado é mais o proprio Deus que
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vocaciona seu lider guerreiro, mas o seu representante: o rei. Desta forma se
substituia uma realidade em Israel, “a convocagdao em massa pelo chamado de um
chefe inspirado por Deus tinha dado lugar a mobilizacdo organizada pela
administragao real” (VAUX, 2003, 266).

As organizagdes populares continuavam a coexistir com as forgas regulares
por quase toda a monarquia. Quando, em casos de crise militar, eram convocadas a
participarem de ofensivas de defesa ou de ataque. Apesar de ofuscadas pelas
tropas regulares, desempenharam papel de relevancia, pois “mantiveram viva a
possibilidade de resisténcia diante de desmandos do Estado. Nos anos finais do
Reino de Israel, desapareceram por completo” (DREHER, 2002, 158). Sendo uma
forca popular, geralmente camponesa, percebendo a desigualdade crescente entre o
campo e a cidade, fara frente ao poder estabelecido. Na revolta de Jeu, onde esse é
proclamado rei, exclusivamente pelo exército apdés uncédo dada por um profeta a
mando de Eliseu (Il Rs 9,1-13), ela se fez presente.

Com Davi 0 exército passa por um aperfeicoamento. Com sua experiéncia
guerreira, introduz mercenarios e estatiza as forcas regulares. Tais forcas possuem
melhor treinamento, armamento e experiéncia em comparagdo com as milicias
populares. O exército de Israel introduz os temidos carros de guerra (provavelmente
sob Salomao), o que diminui ainda mais a importancia das milicias populares. Estes
carros trouxeram um desenvolvimento bélico muito grande para Israel. Os textos
biblicos exageram em seu numero, “mais provavel € que seu contingente tenha
alcancado o numero de 250, a julgar pela avaliacdo de textos assirios referentes a
batalha de Carcar” (DREHER, 2202, 159). Estes carros de guerra nada mais eram
do que uma plataforma maével de tiro. Possuia um poder de mobilizacdo muito bom,

0 gque poderia definir rapidamente uma batalha.

O exército de Israel, além dos carros de guerra utilizava como armas o0 arco
e a flecha, a lanca, a espada, a funda e o escudo. O rei era 0 comandante supremo
do exército, seguido por um comandante delegado pelo proprio rei. As subunidades

eram compostas por cerca de 50 homens.

Para suportar tamanha maquina de guerra, investimentos financeiros faziam-
se necessarios. Esses advinham de trés fontes: dos despojos de guerra, dos
recursos da utilizagédo de terras da coroa e da tributagéo (interna e externa), sendo a

captacdo de recursos por tributagéo interna a mais utilizada sistematicamente pelo
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poder em Israel, recebida por produtos ou em trabalhos compulsérios. “Embora
aceita como normal em tempos de forte ameaca externa, esta tributacdo, em tempos
de paz prolongada ou de cobranca exagerada, certamente levou a conflitos”
(DREHER, 2002, 162). Estas tensfes e conflitos foram percebidos e confrontados

por Ama@s, denunciadas como contrarias a alianca, ao direito e a justica.

Com o exército consolidado, especialmente sob Jerobo&o Il, a violéncia
torna-se uma manifestacédo do poder. A valorizacdo do material e do ter possibilita a
violacdo do principio primeiro do javismo: a liberdade. Pela violéncia e neste
momento, 0 exeército é seu agente, existe um rompimento das relagbes justas e
normais da sociedade. Apesar de existirem leis especificas para salvaguardar e
assegurar relacfes justas, essas rotineiramente ndo sdo cumpridas. Seguramente,
este poder instituido deve promover a ordem publica e restaurar a justica quando
esta for afrontada. Porém, neste momento histérico, este poder torna-se opressor,
corrompido e gestor de injusticas. Desta forma surgem duas violéncias, uma primeira
gerada por circunstancias sociais e uma segunda pela incapacidade do Estado em

defender o injusticado. A justica se torna injustica.

O profetismo ira de forma sistemética afirmar a necessidade de atacar esta
violéncia segunda, a injustica da justica. “Aprendei a fazer o bem! Buscai o direito,
corrigi o opressor! Fazei justica ao 6rfdo, defendei a causa da viava” (Is 1,17)! Neste
grito por justica, o profeta ndo estad clamando contra os ricos, mas diretamente a
aguele que tem poder de acdo em defesa da vida, neste caso, esta dirigida aqueles

gue podem suprimir estas injusticas e ndo o fazem.

Ora, os profetas ndo eram pessoas alienadas da histéria vivida de seu povo.
Eram pessoas abertas ao dialogo, a compreenséo dos fatos a partir de uma visédo
impar de Deus, em que, neste tempo de precariedades, possuiam uma proposta
concreta, buscar o direito e a justica. Nao era preciso muito, somente fazer o bem.
Possuir uma posi¢ao contraria as injusticas praticadas pelas classes dominantes que

promoviam toda forma de pobreza, violéncia, alienacdo e dessas se alimentavam.

Em Amds encontramos gritos contra a opressao trazida pelo exército,
principalmente nos oraculos contra as nac¢des vizinhas. Nestas pericopes (Am 1,3-
2,16) o exército parece ser o alvo preferencial. “E uma conjugacdo de cinco ditos,
disposto em pares (1,3-5 + 1,6-8 e 1,13-15 + 2,1-3), tendo seu auge no quinto (2,6-
9.13-16)” (SCHWANTES, 2004, 63). Desta forma, os ditos contra Tiro e Fenicia (1,9-
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19), Edom (1,11-12) e Juda (2,4-5), conforme afirma Schwantes, sdo adendos

deuteronomistas.

O primeiro par agrupa Damasco e Gaza (e as cidades filistéias):

Assim falou, Yahweh:

Por trés crimes de Damasco,

E por quatro, ndo o revogarei!

Porque esmagaram Galaad com debulhadoras de ferro,
Eu enviarei fogo a casa de Hazael

E devorara os palacios de Bem-Adad;

Eu quebrarei o ferrolho de Damasco,
Exterminarei o habitante de Biceat-Aven,
E de Bet-Eden, aquele que segura o cetro,
O povo de Aram sera deportado para Quir, disse Yahweh.
Assim falou Yahweh;

Por trés crimes de Gaza,

E por quatro, ndo revogarei!

Porque deportaram populag¢des inteiras,
Para entrega-las a Edom,

Enviarei fogo contra as muralhas de Gaza,
E ele devorara seus palacios;

Exterminarei os habitantes de Azoto,

E de Ascalon, aquele que segura o cetro,
Voltarei a minha méo contra Acaron

E perecera o resto dos filisteus,

Disse o Senhor Yahweh (Am 1,3-8).

Neste primeiro par de denulncias 0 agente opressor e agressor é claramente
0 exército. Populacdes civis sdo massacradas (1,3) e ainda hd uma deportacao
macica de habitantes derrotados (1,6). Nestes dois oraculos, somente o exeército é
visado ndo de forma explicita. O autor sagrado acentua a forca das cidades, dos
palacios, das muralhas, do poder que sera destruido. De forma implicita podemos
afirmar que a destruicdo destas “grandezas” somente poderia ocorrer apds a
destruicdo do exército. “E importante salientar que Amés aponta, nestes oraculos,
basicamente a crueldade da guerra e a conseqlente escravizacdo de populacdes
inteiras. O exército, como avalista da espoliacdo, € o alvo central de Amoés” (SILVA,
1998, 55).

No segundo par de ameacas, hovamente somente o exército é acusado por

seus crimes de guerra:

Assim falou Yahweh;

Por trés crimes dos filhos de Amon,
E por quatro, ndo o revogarei!
Porque abriram as entranhas das
mulheres gravidas de Galaad,

Para alargar o seu territorio,

Atearei gogo nas muralhas de Raba,
E ele devoraré os seus palacios,
Com grito, no dia da batalha,
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Com tempestade no dia da borrasca;

E seu rei ird para o exilio,

Ele juntamente com seus principes,

Disse Yahweh

Assim falou Yahweh;

Por trés crimes de Moab,

E por quatro, ndo o revogarei!

Porque queimou os ossos doi rei de Edom até calcina-los,
Enviarei fogo contra Moab,

E ele devorara os palacios de Cariot.

Entdo morrera Moab em meio ao barulho,

Em meio ao grito de guerra, ao som da trombeta.
Exterminarei o juiz de seu meio,

E com ele matarei todos os seus principes,

Disse Yahweh. (Am 1,13-2,3)

Nestes textos encontramos toda a compreensao do profeta. Como homem
de Deus, ele percebe sempre um todo. A acdo relatada é condenavel ao extremo.
Existem nos atos dos homens e na instituicdo bélica atitudes deploraveis,
exemplifica-as apresentando as acfes contra cadaveres e na mutilacdo de mulheres
gravidas. O profeta denuncia que a vida, na sua forma mais elementar e protegida,
isto é, no ventre materno estava sendo atingida. O exército, ndo cumpria sua funcéo
protetora, pelo contrario, era promotor da morte jA na origem da vida e esta acéo
desenrola-se até na morte. A profanacdo do cadaver com fogo e a incineracao do
corpo para o semita, eram crimes abominaveis tornando a alma infeliz na proxima
vida. Quando Deus pergunta a Caim: Onde esta teu irmao Abel? E esse responde:
N&o sei. Acaso sou guarda de meu irmao? (Gn 4,9). Este dialogo nos apresenta
muito mais que um relato de tensdes e conflitos, € teologia, conhecimento de Deus
puro. O sangue de Abel clamava a Deus, pedia justica. Para Amds o crime do
exército é hediondo. O povo estd numa condicdo em que ndo existe mais sangue
para clamar por justica. A esperanca parece aniquilada. A voz do profeta se levanta
e defende aquele que ndo pode mais clamar. Torna-se voz de sangue.

Neste segundo par é apresentado um quadro bastante caracteristico. Os
conflitos estao presentes de forma acentuada. Existe a agdo concreta da guerra e da
destruicdo. Nesse caso, seguramente, os ouvintes de Amds enquanto escutam
estas palavras, vibram com a destruicdo de seus inimigos proximos. Estavam

prontos para o apice da mensagem:

Assim falou Yahweh;

Por trés crimes de Israel,

E por quatro, ndo o revogarei!

Porque vendem o justo por prata

E o indigente por um par de sanddlias.

Eles esmagam sobre o p6 da terra a cabeca dos fracos



61

E tornam torto o caminho dos pobres;

Um homem e seu pai vao a mesma jovem,

Eles se estendem sobre vestes penhoradas,

Ao lado de qualquer altar,

E bebem vinho daqueles que estdo sujeitos a multas,
Na casa de seu deus.

Mas eu destruira diante deles o amorreu,

Cuja altura era como a altura dos cedros,

E que era forte como os carvalhos!

Pois bem! Eu voz taxarei no lugar

Como é taxado um carro chio de feixes!

A fuga sera impossivel ao agil,

O home forte ndo empregara a sua forca

E o her6i ndo salvara a sua vida.

Aguele que maneja o arco nao ficara de pé,

O homem &gil ndo se salvara com os seu pés,

O cavaleiro ndo salvara a sua vida,

E o mais corajoso entre os herdis fugira nu, naquele dia,
Oraculo de Yahweh. (Am 2,6-16)

O reinado de Jerobo&o Il havia depositado toda a sua certeza na forca de
seu exeército. Tinha reconquistado seu territério, anteriormente ocupado por
Damasco. As suas fronteiras estavam estaveis. Mas, o profeta sabe que conhecer a
Deus é sindnimo da pratica da justica. A estabilidade era promotora de atrocidades
gue atingiam a dignidade da pessoa humana, e desta forma, atingia diretamente a

Deus.

Yahweh é o condutor da histéria. E ele que conduz o povo pelo deserto e
suscita profetas. Deus € o provedor e possui uma proposta de libertacdo que
compreende sempre uma totalidade.

A denlncia (cf. 2,6-8) restringe-se a questfes internas. Apresenta sete
cenas da opressdo dos pobres. Essa esmagacdo dos fracos €
especialmente escandalosa porque nega, na prética, a histdria salvifica, na
gual Javé justamente evidenciara como intransigente defensor dos frageis
contra “cedros” e “carvalhos” (2,9). A ameaca (cf. 2,13-16) comeca com uma
figura de dificil compreenséo (cf. 2,13), mas é bem explicita em sua parte
principal (cf. 2,14-16). Nela somente é atingido o exército: sua “infantaria”
(“o agil”, “o forte”, “o valente”, “o ligeiro de pés”), que era o setor mais
numeroso, sua “artilharia” (“o arqueiro”), sua “cavalaria” (“o que vai montado
a cavalo”), ou melhor: “o que conduz o cavalo” (isto é, o carro de combate)
e, por fim, sua “oficialidade” (“o valente”) e seu “generalato” (‘o mais
corajoso entre os valentes”). Todos serdo assolados pelo medo e devorados
pela morte, com excec¢éo de “o mais corajoso entre os valentes” (o “general’
ou/e “rei’?), que em desonra total “fugira nu” (SCHWANTES, 2004, 65-66).

A parcialidade de Deus é relativa a vida e a justica. A opcéo de Deus é por
aguele que ndo se sustenta sozinho, pelo fraco, pelo excluido. Os profetas
normalmente enumeravam 0S grupos sociais que exigiam uma benevoléncia por
parte das pessoas: as vilvas, 0 pobre e o Orfao. Para esses € preciso praticar a

tsedagah e mostrar certa parcialidade. A. J. Heschel afirma o seguinte a respeito da
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justica. “A justica morre quando ela desumaniza, ndo importa quao exatamente ela
pode ser exercida. (...) A ldgica da justica pode parecer impessoal por isso, a
preocupagao por justica € um ato de amor” (apud HELLER,1998, 87). O profeta

percebe a morte do sentimento que deveria ser a base da Alianca.

De forma consequente, surgira a pergunta do porque Amés € tdo enérgico
com o exército, quando no contetdo dos versos 2,6-8 fica claro que os culpados
pelos casos denunciados diretamente ndo sdo o0s militares e sim 0s juizes,
sacerdotes, senhores, comerciantes, inclusive o sistema real. Os integrantes do
exeército serdo julgados por crimes que nem cometeram e condenados pela acao

gue néo tiveram.

A possivel resposta a pergunta podemos encontrar em Schwantes (2004,
66) quando afirma que “O exército viabiliza e da cobertura aos que espoliam e
arrasam o0s pobres. Os militares garantem juizes, comerciantes, senhores e
sacerdotes em suas investidas contra escravas e camponeses espoliados”. E
através do exército que estruturas de dominacao sao possiveis. Esse perdeu aquela
sua funcdo primeira, de promover a defesa da vida do cld, quando esse era
ameacado. A profissionalizacdo do exército acabou com as forcas populares e
possibilitou, para que esse pudesse se manter, esta troca de favores. Esta relacao
contratual de troca de servigos possibilitou uma classe pequena, mas rica de
pessoas com sensacdo de seguranca em detrimento de uma classe majoritaria,
pobre de camponeses que estavam desamparados. “Esta esmagacao dos fracos é
especialmente escandalosa por que nega, na pratica, a historia salvifica, na qual
Javé justamente se evidencia como intransigente defensor” (SCHWANTES, 1987,
39).

A abordagem de Amoés frente ao exército € de confrontacdo. A forca e o
poder ndo se encontram no exército. A op¢cao do profeta € pela protecdo dos mais
fracos, excluidos e vulneraveis na sociedade. Para o profeta a salvacdo esta

exclusivamente em Deus (Am 5,4).
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4.3 A JUSTICA E O CULTO (O TEMPLO E O SACERDOCIO)

“A profecia € a expressdo maior da forca do povo a partir do tribalismo em
Israel” (SCHWANTES, 2008, 35). Muitos sdo os profetas do periodo tribal: Aias de
Silo, Semaias, Miquéias, e posteriormente ja& na monarquia Elias, Eliseu e Jel.
Torna-se interessante, que para o autor do livro de Reis, esses ultimos receberem

mais atencdo do que muitos dirigentes politicos.

Os profetas possuem desde o inicio da monarquia uma acao muito mais
forte em Israel do que em Juda, aparecendo em seus discursos uma defesa implicita
do tribalismo solidario. Tem-se dito que os profetas do VIII século ndo apresentavam
um projeto e que simplesmente se valiam de ameacas. Indubitavelmente ha um

projeto e esse remete a uma experiéncia verificada no tribalismo.

Segundo Milton Schwantes (2008, 35) os profetas se expressam claramente

em trés momentos:

1- na acusacdo de injusticas praticadas pelo sistema monarquico, pois

provocam a morte do lavrador, exemplificado com a historia de Nabot (I Rs 21),
2- condenam os reis por sua idolatria (I Rs14 e 19),

3- organizam e apliam o povo, percebendo neles as suas necessidades

especificas, pois estdo inseridos no meio do povo.

A problematica encontra-se no poder e em sua relacdo com 0 povo.
Entretanto, € o culto, na tradicdo do Antigo Testamento, prestado em santuarios
oficiais de Jerusalém, Betel e D&, o sistema legitimador do poder monarquico. Amos
fara uma leitura particular desta realidade que analisaremos neste capitulo. De

forma genérica Fohrer afirma:

Era um culto de Estado, oficial, que celebrava ndo apenas os eventos da
vida de Estado, tais como a investidura de um rei (cf. Sl 2, 72, 101, 110), ou
as oracgles, acdo de gragas ou lamentagbes que acompanhavam a guerra
(oracéo: Sl 20, 44, 144; acao de gracas: Sl 18b). Era um assunto que dizia
respeito a toda a populacdo, como por ocasido de um dia de lamentag&o ou
de arrependimento proclamado num tempo de angustia (cf. Jr 36,9). Era o
ato cultual dos habitantes de uma aldeia, quando julgavam que
necessitavam oferecer um sacrificio (cf. | Sm 9,12ss). Era uma festa de um
cla ou familia (cf. | Sm 20,6), ou o0 ato de uma Unica pessoa que desejava
oferecer suas peticdes ou acdo de gracas perante Deus ou obter um
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oraculo. Além disso, os homens podiam visitar o santuario como um lugar
de julgamento (cj. Ex 22,7), como um lugar de asilo (cf. | Rs 1,50ss), ou
para receber uma revelacdo num sonho (incubacdo; cf. | Sm 21,7)
(FOHRER, 2006, 254-255).

Através do culto e da mediacdo povo-sacerdote-Yahweh firmava-se a
relacdo entre Yahweh como Deus preferencial e Israel como povo eleito. A
participacdo no santuario remetia o povo a esfera do divino. Desta forma, o

sacerdote participa ocupando lugar de destaque nas esferas do poder.

Os profetas séo criticos do culto contra seu formalismo (Am 8,50) e contra a
hipocrisia (Is 1,12-17) de certas participacdes cultuais. Para Isaias, por exemplo, o
templo ndo era para sacrificios (Is 1,10-17), de forma dura, direta e concreta afirma
ser o templo o lugar da lei, da lei em defesa dos pobres (Is 1,17; 2-14).

Posteriormente trataremos este assunto com mais cuidado.

Amos se pbe contra o culto desprovido do carater de justica e que néo é
orientado para Deus, mas que esta a servigo de apaziguar a consciéncia dos grupos
dominantes e impor subserviéncia ao pobre e disfarcar a auséncia da fé plena e
verdadeira religido. Crossan (2002, 247) afirma que Deus rejeita o culto na auséncia

da justica, entretanto, ndo rejeita a justica na auséncia do culto, e acrescenta:

A adoracéo, ritual, culto e templo ndo sdo apenas a celebracdo do Deus da
Alianca, mas a celebragdo desse Deus como libertador da opresséo e do
dominio, da escraviddo e da morte no Egito, para uma terra que reinam os
opostos, uma terra de justica, direito e liberdade

O pressuposto basico que norteia este capitulo € de que toda a vida social de
Israel era permeada pela religido. As manifestacdes coletivas de Israel eram
manifestacbes religiosas, assim, desde uma manifestacdo cultural, como a
circuncisdo até a guerra e a realeza possuia carater religioso. A lei, veremos

adiante, também possuia um sentido sagrado.

O culto é o conjunto de atos sensiveis que a comunidade ou individuo
realizam para exteriorizar sua vida religiosa e entrar em relagdo com Deus,
e 0 culto sem dlvida estabelece esta relacdo. Mas, Deus sendo
necessariamente primeiro, a agcdo do homem é segunda, o culto é resposta
da criatura a seu Criador. O culto é essencialmente um fenémeno social:
mesmo praticado pelo individuo, ele se caracteriza segundo regras
determinadas, o mais possivel em lugares determinados e geralmente em
tempos determinados. Assim entendido, e este é seu sentido préprio, o culto
nao existe sem um ritual (VAUX, 2003, 309).

Muitos dos ritos empregados por Israel sdo comuns ou assimilados entre os
povos vizinhos, mas apresenta idéias religiosas distintas que merecem mengao. Em

primeiro lugar, o culto a um Deus unico. De forma alguma esta concepg¢éo exclui,
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principalmente durante o principio da monarquia, a multiplicidade de santuarios,
inclusive defendida pelos profetas, mas existe uma intengdo condenatéria de todo
culto oferecido que néo seja exclusivo a Yahweh, que condiz com o primeiro preceito

do Decélogo.

Outra caracteristica do culto em Israel € a compreensdo da acdo deste Deus
na histéria do homem. Diferentemente dos cultos mesopotamicos e cananeus, 0S
cultos de fertilidade de carater ciclico sdo substituidos por uma Alianca: “Essa
substituicdo de mitos extratemporais por uma histéria da salvacdo é uma
originalidade de Israel” (VAUX, 2003, 310). Dai percebe-se que, na histéria humana,
em todos os povos, em todos os séculos e em qualquer estagio da sociedade, a
religido é a forca central unificadora da cultura. Ela € a guardia da Tradicdo, a
preservadora da lei moral, educadora e mestra da sabedoria. A religido € a chave da
histéria. Nao sdo compreensiveis as estruturas intimas de uma sociedade sem
conhecer bem a sua religido. Nao se pode entender as suas conquistas culturais se

nao se compreende as crencas religiosas que estao por tras delas.

“Os sacerdotes agiam no nivel da palavra, se bem que o rito lhes fosse mais
importante, na medida em que estavam vinculados aos templos” (SCHWANTES,
1987, 68). A problematica surge com a institucionalizacdo da religidao. Centrar a
importancia da religido em ritos exteriores e ndo a partir de uma consciéncia de
relacdo, que desaparece em detrimento de uma consciéncia de auto-suficiéncia: “Eu
detesto o orgulho de Jacé” (Am 6,8). Interpretar o sentido de Deus a partir do altar,
dos sacrificios, da realeza, do sacerdécio, enfim, do poder institucionalizado, e ndo a
partir do pobre, da vilva, do retirante, do excluido ndo condizem com a nocéo que o
profeta possui de justica. Para o profeta, € este Deus que € digno de liturgia e
adoracdo, de toda espécie de festas e celebracdo. Mas na auséncia da justica
social, tal celebracdo é a mais pura falsidade. Crossan (2004, 247) afirma um elo

entre ritual e justica:

Nao se pode dizer: vosso ritual esta certo, mas precisais acrescentar vossa
justica. Na tradico judaica, o ritual expressa a justica, o culto cultua o Deus
de justica. Naturalmente, insiste esse Deus, a justica é suprema e sem ela o
ritual é hipocrisia.

O culto deixou de expressar a justica e se transforma em simples acao
exterior humana, que rende honras e faz pedidos ao seu Deus em um local que,

espera-se seja apropriado para este Deus receber esta homenagem. Neste local,
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pelo menos, enquanto se desenrola o ritual, deve supor a presenca da divindade.
Torna-se “lugar santo-sagrado” que precisa estar separado do profano. Os 500

cbvados citados em Ez 42,20 comprovam esta necessidade.

Israel era uma vinha exuberante,

Que dava frutos.

Quanto mais se multiplicava seu fruto,
Tanto mais multiplicava os altares;
Quanto mais bela se tornava sua terra,
Tanto mais embelezava as estelas.
Seu coracao é falso,

Agora eles véao expiar (Os 10,1-2).

A religido se multiplicou, os lugares sagrados prosperaram, mas a relacéo é
falsa, aduladora, hipdcrita. Para o profetismo, e este texto de Oséias é esclarecedor,
a falta religiosa direciona a vida para a falta social. A justica (Os 10,4) e o direito
deram lugar a desordem da mesma forma que as ervas daninhas suplantaram as
plantas que possibilitam a continuidade da vida. Sem vida religiosa, baseada na
Alianga, a vida social torna-se reflexo da auto-suficiéncia humana. Enfraquecida a

relacdo com o transcendente a vida é debilitada.

Outra caracteristica é de que o lugar do culto ndo pode ser escolhido pelo
homem, é afinal, local da manifestacdo de Deus. Este local sera determinado por
uma manifestagao ou agao divina. Assim temos na tradi¢cdo semita, diferentes locais
de culto que foram definidos pelas teofanias, pelas aguas sagradas (comum entre 0s
cananeus, que pela manifestacdo de presenca de agua encontravam a acao divina),
arvores sagradas e colinas, os chamados lugares altos, que serdo utilizados de
forma providencial na cultura do Reino do Norte. Este local, sendo um lugar de culto,
comporta obrigatoriamente um altar. Muito comum nestes lugares altos, € a
colocacdo de uma estela comemorativa chamada de masgsebah, simbolo masculino
da fertilidade (2 Rs 3,2). “Nos cimos de montanhas oferecem sacrificios, e sobre as
colinas oferecem sacrificios, e sobre as colinas queimam incenso, debaixo do
carvalho, do choupo e do terebinto, pois sua sombra é boa” (Os, 4,13). Os cultos a
fertilidade se propagavam entre o povo. Os verdadeiros culpados, para Oséias, eram
0s sacerdotes porque arrastavam 0 povo ao pecado ao unirem-se eles mesmos as
prostitutas sagradas - “Porque um espirito de prostituicdo os desviou, eles se
prostituiram, afastando-se de Deus (Os 4,12) — A culpa, invertendo a mentalidade
tradicional da época é deslocada da mulher para o vardo, neste caso, o dirigente

religioso. Isto cria um povo sem conhecimento (Os 4,14), sem entendimento,
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perdido. O povo necessita de instrucdo que possibilite libertacdo e ndo escravidao.
Neste caso, sob o crivo da justica, o sacerdocio é condenado de forma veemente.

Antes da fundacdo do Templo de Jerusalém, Israel tribal se reunia nos
santuarios locais. Guilgal, localizado a leste de Jericd, entre a cidade e o Jordao, era
marcado por um circulo de pedras, como relatado em Js 4,20. Silé foi o local
privilegiado na época dos Juizes, eclipsando o brilho de Guilgal. De certa forma
torna-se a capital religiosa da confederacdo tribal. Outro santuario que assume
importancia no periodo de Samuel é Mispa de Benjamin. E 14 que Samuel julga
Israel (1 Sm 7,16). Temos ainda, importantes locais de culto na época dos juizes,
Ofra e D&, esse ultimo com um destino muito mais longo, cuja fundagédo esta
diretamente ligada a migracdo da tribo, e finalmente Jerusalém, que de todos os

santuarios da primeira época Israelita € o mais tardio.

O Templo de Saloméo foi o centro religioso de Israel e continuou assim
mesmo depois da separacao dos dois reinos e apesar da edificacdo por Jerobo&o de
um santuario concorrente em Betel. Anunciando o cisma politico, Aias, um profeta
de Silo, fala de Jerusalém como da cidade que Deus escolheu | Rs 11,32; os fiéis do
Reino do Norte sempre olharam para Jerusalém e, logo depois da queda da cidade,
peregrinos de Siguém, de Silo e de Samaria vinham ainda trazer oferendas ao
Templo em ruinas, Jr 41,5. Se Jerusalém tornou-se Cidade Santa é porque ela
possuia o Templo (VAUX, 2003, 364). Isaias sera uma voz forte contra a for¢ca do

Templo.

O Templo assumiu uma importancia impar na vida religiosa de Israel. Muitos
profetas o defenderdo com afinco, entretanto, a mensagem de Isaias critica
duramente a vida luxuosa e o orgulho da classe dominante. Na sua denuncia social,
condena as instituicdes, especialmente o culto de Jerusalém, porque desvia a
“atencéo do essencial para o acessorio, do desejo preocupar-se com 0 necessitado
para a busca de espiritualidade estéril” (SICRE, 1990, 327). Para Sicre, esta
oposicao de Isaias ndo é um principio, mas ele descobre, porém, no culto e no

Templo, um terrivel perigo e relagdo direta com a injustica social (Is 1,10-17).

O templo possuia um poder aglutinador sobre todo o Israel. O cisma politico e
religioso realizado por Jerobodo em 931, provocou uma reviravolta. Jerobodo, em |

Reis, refletiu consigo e disse:
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“Desse jeito, o reino pode voltar a casa de Davi.

Se este povo continua subindo ao Templo de Yahweh,

em Jerusalém, para oferecer sacrificios,

o coracado do povo se voltara para seu senhor,

Roboéo, Rei de Juda, e matar-me-&o.

Depois de ter pedido conselhos, fez dois bezerros de ouro
e disse ao povo: Deixai de subir a Jerusalém!

Israel, eis teus deuses que te fizeram sair da terra do Egito.
Erigiu um em Betel e pds o outro em D&”. (IRs 12,26-33)

N&o era intencdo de Jerobodo promover uma mudanca de religido e de
divindade. Em oposicao a Arca da Alianca depositada no Templo de Jerusalém, ele
opde os bezerros de ouro, simbolo do pedestal de Yahweh, o invisivel. H4 uma
iniciativa clara de relacionar este novo simbolo com o episddio relatado no Ex 32.
Uma prova de que Jerobo&o ndo pretendia realizar uma mudanca de mentalidade, é
nao encontrar-se oposicdo dos textos mais antigos a esta acao. Elias e Jel ndo o
fazem quando lutam contra os deuses estrangeiros em Il Rs 10,29, muito menos

Amdés, quando prega no Templo de Betel.

“O sacerdécio em Israel nao € uma vocagao, € uma fungido. Os textos nunca
falam em um chamado ou de uma escolha divina a respeito dos sacerdotes, como
fazem para o rei e o profeta” (VAUX, 2003, 385), os sacerdotes assumiam seu oficio
e seu ministério o santificava. Diferente das vocacdes proféticas, onde o Espirito de
Deus reveste a pessoa, no caso do culto, € a funcao que capacita.

As fungBes sacerdotais incluiam sobretudo a supervisdo dos oraculos e
ordalios, a instrugdo e o pronunciamento de béngcdo e maldi¢bes.
Originalmente, eles representavam apenas uma pequena parte do ritual
sacrifical: aspergiam o sangue, colocavam no altar as por¢des dedicadas a
Yahweh e ofereciam incenso. Mais tarde, as primeiras funcdes diminuiram
de importancia ou desapareceram inteiramente, enquanto o ritual sacrifical
foi crescentemente reservado ao sacerddcio e se tornou monopdlio
sacerdotal. Em suas varias fungdes, o sacerdote representava perante o
homem (Oré&culo, ordalio, instrucdo, béncdo e maldicdo) e também o
homem perante Yahweh (sacrificio). Assim, ele funcionava, em seu oficio,
como mediador. (FOHRER, 2006,274)

Esta capacitacdo deve, obrigatoriamente, na visdo do profeta, administrar a
justica. A mensagem de Isaias sistematicamente “critica as classes dominantes, pelo
luxo e orgulho, pela sua cobi¢ca desmedida e pelas suas injusticas” (SICRE, 2002,
274). Isaias convida a converséo. “Vinde, subamos ao monte de Yahweh, a casa de
Deus de Jaco, para que ele nos instrua a respeito dos seus caminhos e assim
andemos nas suas veredas” (Is 2,3). O problema, para o profeta € que as pessoas

responsaveis por instruir a justica, ndo o fazem. S&o promotores de injusticas. A



69

acado redentora é de Deus. O sacerddcio esta corrompido. N&o existe mais instrucao

e formacé&o para a justica.

O sacerdocio de Jerusalém e também dos outros santuarios estava
hierarquicamente organizado, conforme Am 7,10. Em 1 Rs 4,2 o sacerdote é
equiparado a um funcionario do rei e em 2 Rs 25,18 percebemos classes
sacerdotais, o sacerdote chefe, o sacerdote que ocupava o segundo lugar e cita
ainda os trés guardas das portas. Este segundo sacerdote, segundo Fohrer, seria o
supervisor do Templo, tinha em seu comando a policia do Templo. Temos ainda os
levitas, pouco mencionados durante a monarquia, aqueles que eram classificados

como auxiliares: os cantores e 0s porteiros.

O sacerdote escolhido e instalado para o servico de um santuario. Esta
ligacdo é universal, era particularmente marcada entre os arabes de antes
do isla: o sacerdote ai é essencialmente um sadim, um “guardido” do
templo; ele mantém o santuério, acolhe o0s visitantes e recebe as ofertas. O
elo é tao forte que, quando a tribo emigra, o sadim fica e continua a exercer
seu oficio entre estrangeiros (VAUX, 2003, 387).

Desta forma, ndo se concebe um santuario que ndo possua um oficiante. Em
Samuel e Juizes existem varios relatos de familias relacionadas aos santudrios
locais (Jz 17; Jz 18,30; | Sm 1-2; | Sm 7,1). Como guardides deveriam preservar
aquilo que Yahwew considera o mais sagrado, a vida e a liberdade. “Eu os queria
libertar, mas eles proferem mentiras contra mim” (Os 7,13). Os lideres religiosos
frustram o plano salvador de Yahweh. “Com suas ovelhas e seus bois eles irdo em
busca de Yahweh, mas ndo o encontraram. Ele afastou-se deles” (Os 5,6). Tornam-

se guias cegos. A mediacdo com Deus esta comprometida.

No antigo Israel a funcédo primeira do sacerdote do santuario é a consulta a
Yahweh. Porta-se assim, como um entregador de oraculos. Conforme o
Deuteronémio (Dt 31,9-26; 33,10), a Torah € confiada aos sacerdotes que possuem
também a funcdo de ensinar. A partir do exilio esta tarefa passa aos levitas, que
passam a ser 0s pregadores e catequistas do povo. A funcao de ensinar ultrapassa
o limite do pedagdgico, é formacdo e geracdo de uma identidade. O profeta
repreende os lideres acusando-os de deformarem a sociedade —“Trairam Yahweh,
pois geraram bastardos” (Os 5,7). Geram pessoas que ndo possuem filiacdo, ndo
conformadas ao projeto da Alianca, desta forma, o sistema religioso ndo se torna
construtor de uma realidade de inclusdo e sim de exclusdo e desfiliagdo, assim, sob

a otica de justica do profeta é condenado.
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Em relagdo ao rendimento do clero, temos que voltar a visdo sobre
Jerusalém, de onde possuimos mais dados e estendé-los aos demais santuarios. O
Templo era mantido ordinariamente pelo rei que arcava com sua manutencao,
entretanto ndo existem relatos claros a respeito da manutencédo do clero que deveria
se manter exclusivamente com os recursos do culto. Poderia também ficar com parte

das contribuicdes levadas ao Templo (Il Rs 12,5-17).

Retornando ao pensamento de Amds vemos que ele possui a nog¢ao de que
qgquando o ser humano sacrifica algo seu por um bem superior, neste caso, a
divindade: sacrifica algo por um ideal, por outra pessoa a quem ama, com a qual
deseja reconciliar-se. Todo o sacrificio € pessoal porque o sacrificado é algo que nos
pertence. Este aspecto chega a sua maxima expressao quando alguém se sacrifica
a si mesmo, de forma que se referirmos este conceito comum as relagcbes com
Deus, o sacrificio alcanca seu sentido original e pleno. O ser humano entrega a si
mesmo ou algo que possui para reconhecer a soberania de Deus, agradecer-lhe
seus beneficios, impetrar outros novos, reconciliar-se com Deus, testemunhar sua
fidelidade etc. Deus aceita 0 dom e o consagra, selando assim a reconciliacdo com o

ser humano, ou ratificando a finalidade especifica do sacrificio.

A denuncia de Amés ndo possui um carater geral, ao contrario, é especifica.
N&o cita este ou aquele pecado contra a alianca e sim a manipulacdo da religiao
para fundamentar a estrutura social corrupta. “O que € direito e 0 que € justo sao
mandamentos da Alianca para Israel e sdo, portanto, imposi¢cdes divinas para a
criacéo toda” (CROSSAN, 2004, 248).

Deus preside, na assembléia divina,

Em meio aos deuses ele julga:

“Até quando julgareis falsamente,
Sustentando a causa dos impios?

Protegei o fraco e o 6rfao,

Fazei justica ao pobre e necessitado,
Libertai o fraco e o indigente,

Livrai-os das méos dos impios!

Eles ndo sabem, ndo entendem, vagueiam em trevas:
Todos os fundamentos da terra se abalam.
Eu declarei: vés sois deuses,

Todos v@s séo filhos do Altissimo,

Contudo, morrereis como qualquer homem,
Caireis como qualquer, 6 principes”.
Levanta-te, 6 Deus, julga a terra,

Pois as nac¢fes todas pertencem a til. (Sl 82)

A principio podemos imaginar este Salmo diretamente relacionado a

monarqguia, mas apo6s uma leitura mais atenta, percebe-se sua relagdo direta com o
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culto. A centralidade encontra-se em Deus e na sua posicdo como Senhor do
mundo. Este Salmo supde uma cena mitolégica, estando Deus no centro, entre

diversos deuses, presidindo o conselho.

Os deuses e deusas pagdos nao sao destronados s6 porque sdo pagaos,
nem porque sdo diferentes, nem porque sédo concorréncia. Sao destronados
por injusticas, por negligéncia divina, por mau procedimento transcendental
no cargo. S&o rejeitados porque ndo exigem nem fazem justica entre os
povos da terra. E essa justica significa proteger os pobres dos ricos,
proteger os organicamente fracos dos organicamente fortes. Tal injustica
cria trevas na terra e abala os fundamentos do mundo. ...O Sl 82 nos diz
gue seremos julgados por Deus, mas também como Deus quer ser julgado
por n6s (CROSSAN, 2004, 605-606).

Amés percebe que a esséncia do culto esta destruida. A mediagéo é falha.
Nao existe fidelidade ao projeto de Deus. O culto ndo é mais local de justica visto
gue ela é lancada por terra, jogada fora. No julgamento profético da classe religiosa

esta se equipara aos falsos deuses. Sdo rejeitados por sua opc¢ao pelo poder.

Na visdo do profeta o direito e a justica sdo o verdadeiro santuario que brota

no compromisso com o Deus da libertagao.

Porque assim falou Yahweh a casa de Israel:
procurai-me e vivereis!

Mas néo procureis Betel,

N&o entreis em Guilgal

E ndo passeis por Bersabéia,

Pois Guilgal sera deportada

E Betel se tornard uma iniqtiidade!

Procurai Yahweh e vivereis!

Para que ele ndo penetre como fogo na casa de José
E a devore, sem que haja alguém em Betel para apaga-lo!
Eles que transformam o direito em veneno

E langcam por terra a justica. (Am 5,4-7)

Procurar € uma palavra carregada de sentido. Pode significar direcéo,
concentracdo, tarefa (SCHOKEL, 1991, 1006), mas pode significar também uma
opc¢ao: ou os santuarios preferidos de vocés ou Yahweh! Para o profeta, quer pelo
sincretismo religioso, quer pela pratica de injusticas, ou ainda pela omissdo dos
sacerdotes, estes santuarios perderam sua funcdo. Para o profeta, a instituicdo da
justica é um tema capital, € certo que Amaos ndo faz uma analise profunda, cientifica
ou especifica a respeito da justica. Mas as instituicbes devem ser promotoras de

justica, tanto mais proximas estas instituicoes estiverem de Deus.

A vida ndo se encontra mais nos santuarios. Ja esta profetizada a deportacéo
e destruicao, enfim, o castigo. Sdo promotores de morte e ndo de vida. Existe, para

o profeta, ainda uma solucéo, que na contraméo do pensamento religioso, esta na
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mudanc¢a de rumo, em uma nova procura por Deus, no arrependimento. Os Ais do
capitulo quarto, reforcam esta idéia, ...mas ndo voltastes a mim. E possivel, para
agueles que sdo mais sensiveis, escutar o choro do profeta pelo povo que nao
encontra mais Deus na calmaria. Betel, a casa de Deus, torna-se agora casa da

iniqlidade (Bet-avén).

Os rituais sacrificais, oferendas e sacrificios, acompanharam a historia do
Antigo lIsrael e, para aquele povo, deixar de apresentar a Deus suas oferendas e
seus sacrificios equivaleria a perder a razdo de caminhar. Numa leitura mais
espiritual dos rituais sacrificais do Antigo Israel, poder-se-ia permitir a compreensao
de que apresentar oferendas e sacrificios reaviva a idéia de dar de si mesmo como
dom. A mensagem do profeta afirmando a necessidade de procurar Deus longe dos
santuarios € impactante. Amos ndo da mais detalhes, mas Oséias, alguns anos

depois sera mais direto.

Sim, que ninguém abra um processo e que ninguém julgue!
Pois, na realidade, 0 meu processo é contra ti, 6 sacerdote!
Tropecaras de dia,

E contigo tropecara, de noite, também o profeta;
Farei perecer a tua mae.

Meu povo sera destruido por falta de conhecimento.
Porque tu rejeitaste o conhecimento,

Eu te rejeitarei do meu sacerdécio;

Porque esqueceste o ensinamento de teu Deus,

Eu também me esquecerei dos teus filhos,

Quanto mais numerosos se tornaram,

Tanto mais pecaram contra mim,

Eu mudarei sua gléria em ignominia.

Eles se alimentam dos pecados do meu povo

E anseiam por sua falta.

Como ao povo, assim acontecerd ao sacerdote:

Eu o castigarei por seu procedimento

E farei recair sobre eles as suas obras.

Comerao, mas nédo ficaram saciados,
Prostituir-se-do, mas ndo se multiplicaréo,

Porque abandonaram Yahweh

Para se entregarem a prostituicdo (Os 4,4-10).

O principal delito dos sacerdotes encontra-se no fato de conhecerem a Deus.
Eles séo privilegiados no conhecimento de Deus e este conhecimento néo resulta
em uma acao que proporcione um crescimento na consciéncia, bem precioso para
Deus. A justica exige que todos possuam direito a mesma dignidade e integridade
de vida.

Da mesma forma o culto, tornou-se abominacéao:

Eu odeio, eu desprezo as vossas festas
E ndo gosto de vossas reunides.
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Porque se me ofereceis holocaustos...,

N&o me agradam as vossas oferendas

E n&o olho para o sacrificio de vossos animais cevados.
Afasta de mim o ruido de seus cantos,

Eu ndo posso ouvir o som de suas harpas!

Que o direito corra como a agua

E a justica como um rio caudaloso (Am 5,21-24).

Esta preocupacao pela justica e o direito sdo impactantes e fazem com que
o profeta afirme que esta seguranca religiosa que Israel sente é falsa, chegara o “dia

do Senhor”. A verdadeira segurancga se encontra em Deus.

Falar de Deus é falar do ser humano, fundamentalmente como principio
primeiro que emana de Deus. O sacerdote ao propor mediagdo com Deus propde
também a condicdo do ser humano? Um Deus que se apaga ou um Deus que se
ilumina? Independentemente, inclusive da existéncia de Deus, a propria idéia de
Deus, por si s ja deveria dar sentido ao ser humano (ser animado por um enigma).
Desde o momento em que Deus é medido conforme nossas utilidades, por mais
elevadas que elas sejam, € despossuido de sua diferenca, como também de sua
transcendéncia e de sua alteridade. N&o € mais Deus e ndés ndo somos mais seres

humanos. Deus € Deus simplesmente.

O sacerdote deve ser mediador privilegiado do conhecimento auténtico de
Deus e ndo um simples funcionario de préticas rituais. Como funcionario pode viver
do pecado alheio, pois se alimenta das vitimas oferecidas em holocausto, assim
guanto mais pecados, maior o lucro. O profeta, nesse caso, faz uma aluséao direta
aos profetas que cercam a corte do rei, em vez de denunciar as atrocidades,
transformam-se em cumplices. Esta cumplicidade percebeu também Jeremias,
“porque até mesmo o profeta e o sacerdote sdo impios, até mesmo em minha casa

encontrei a sua maldade, oraculo de Yahweh” (Jr 23,11).

No ciclo das ultimas visbes, AmoOs demonstra todo antagonismo em relacao
ao Templo ao ponto de afirmar a sua destruicdo. “Vi o Senhor, que estava de pé
junto ao altar, e ele disse: Bate no capitel para que tremam os umbrais! Quebra-os
na cabecga deles todos” (Am 9,1). Forma rude para enaltecer o sentimento de
desaprovacéo. No confronto com Amasias surge uma questao crucial ao impedir a

profecia de Amos em Betel com a justificativa:

“Este é o santuario do rei, esta é a casa do reino”! O simples fato do nosso
profeta centrar fogo contra Betel (Cf 3,14[?]; 4,4-5; 5,4-5; 7,9.10-17) mostra
gue sua questdo era ndo o templo em si e em geral, mas sim 0 que esta
amarrado aos interesses da cidade e do reino. Ora, no reino do Norte, em
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Israel historicamente o principal centro cultico ndo estava na capital (como
ocorria no sul, em Juda, com Jerusalém). Estava em Betel (e em Da), como
pode-se verificar em IRs 12,26-33. Essa estreita relacdo entre reino e
templo ndo se deve s6 a necessidade de encontrar razdes religiosas e
divinas para a existéncia do Estado e os caprichos dos soberanos. (Este
certamente era o caso, como pode-se deduzir das palavras de Amoés
[cf.8,14] e de salmos como o Sl 2 ou 45). Deve-se principalmente ao papel
do templo como lugar de arrecadacédo dos produtos da roca, por meio de
festas e peregrinacéo e de sacrificios. No tributarismo, os templos veiculam
a espoliacdo dos camponeses. Os centros religiosos aos quais Amés se
opdes radicalmente sdo os que agilizam a exploracdo dos pobres e a
sustentagdo religiosa dos soberanos. (SCHWANTES, 2004, 71-72).

bY

Estes templos ndo estdo a parte. Fazem parte de um conjunto, que
potencializa todo um sistema de exploracdo dos pobres. A religido sustenta e
legitima os soberanos. Assim, a abordagem de Amods frente ao culto e aos
santuarios sdo de oposicdo. O centro do mundo ndo € o santuario e seus interesses.
O essencial para o profeta é a solidariedade que nasce da relacdo com Deus. Para o
profeta a salvacdo esté exclusivamente em Deus (Am 5,4).

4.4 A JUSTICA E O JUDICIARIO

Stadelmann afirma que “entre os povos do antigo Oriente Médio que
tracaram as coordenadas do direito e da justica, determinantes de sua ordem social,
ndo ha nenhum como os israelitas que as tenha projetado téo radicalmente sobre o
plano fundamental divino” (CULTURA BIBLICA, 1991, 70). A ordem juridica e
estatutaria esta tdo relacionada com Yahweh que a propria lei perde seu carater
impessoal e passa a ser expressdo da vontade de Deus. Esta vontade esta
expressa no Pentateuco, conjunto de cinco livros que contém as coletaneas do

conjunto de leis do povo israelita.

A fonte da lei para a tradicéo Israelita € o proprio Deus que a manifesta por
revelacao, entretanto discutimos aqui as pessoas e organismos que fizeram a lei. A
fonte consuetudinaria era o proprio costume. Muitas leis existiam simplesmente
porque constituiam a maneira como as coisas sempre tinham sido feitas. De modo
mais préximo, a pessoa que determinava com exatiddo qual deveria ser a

formulag&o do costume era o juiz. Quando surgia um caso, (direito casuistico) o juiz
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decidia com base no costume conhecido e aceito. Em casos de envolvimento de leis
sacrais o sacerdote era o juiz e em tantos outros casos, esses poderiam ser levados
ao sacerdote para que esse decidisse. Assim, a fonte da lei, para os israelitas,
independentemente de quem a proferisse, o rei, 0 juiz ou o0 sacerdote, era a tradi¢cao

determinada pelo juiz.

Mas é preciso sabedoria e sair do confinamento da religido e de sua
esperanca, de uma solidao identitaria sem alteridade regenerante, fechada ao de
fora, ao diferente, ao questionamento. Em relacédo a identidade do povo, a Torah é
como uma identidade fundada, que permite afirmar, conhecer os contornos e
assegura-la. Os profetas serdo a contestacdo desta identidade. Junto com a
Sabedoria irdo afirmar o que poderia ser de outra forma, uma identidade de
universalizacdo, uma identidade de abertura para a alteridade. E a salvacédo que

vem em socorro, possibilitando o encontro do caminho da esperanca.

As colecBes legislativas do Antigo Testamento sdo, como o0s cédigos
orientais, compilacdes de regras particulares, sendo ainda menos unificadas que
elas. S&o divididas em dois grupos, as formulacdes casuisticas, que Ss&o
interpretadas a partir de um caso concreto e as apoditicas que implicam uma série
de ordens e proibicdes em segunda pessoa no futuro. A formulacao casuistica serve
sobretudo para o direto profano, a apoditica sobretudo para o direito cultual (VAUX,
2003, 179).

Desta forma, o direito casuistico € tomado de forma macica, das tradicbes
dos paises vizinhos a lIsrael, enquanto as prescricdes apoditicas sdo proprias de
uma cultura javista. Muitos documentos mesopotamicos foram redigidos de forma
casuistica e desta forma parte da legislacdo israelita encontra paralelos neles;
igualmente a eles, as colecdes legislativas de Israel retnem decisbes

consuetudinarias.

Nesses cédigos ndo se encontra a formulagdo apoditica. Entretanto, a
originalidade de Israel desaparece se tomarmos outro termo de
comparacao: os tratados impostos pelos reis hititas a seus vassalos. Eles
conttm ao mesmo tempo clausulas introduzidas por um “se”, muito
frequentes, e clausulas imperativas, como: “Conservaras a terra que te dei e
nao desejaras nenhum outro territério da terra de Hatti.” A forma é anéaloga
aos mandamentos do Decaélogo: “Ndo cobicaras a casa do teu préximo,
etc.”, Ex 20,17. Deve-se comparar também o primeiro mandamento do
Decalogo com esta clausula do tratado de Asaradon mencionado a seguir:
“N&o tereis outro rei ou senhor”. O mesmo estilo se acha em trés tratados
assirios de vassalagem bastante deteriorados (VAUX, 2003, 180).
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Assim, semelhantemente as colecbes mesopotamicas, a alianca entre
Yahweh e Israel deveria ser selada como um tratado, e sendo entre Deus e 0s
homens, deveria ser um tratado de vassalagem. “Eu serei o seu Deus e v0s sereis 0
meu povo”: este pacto sela uma relacdo de dependéncia em relacdo a Deus e nao
em relagdo a um humano. Desta forma, diferentemente dos tratos de vassalagem
orientais, o cadigo Israelita é um tratado religioso, ou seja, uma lei religiosa. A lei é
uma carta da aliangca com Deus, tornando-se compromisso assumido por todo o

povo. A aplicacdo da lei deve ser feita de tal forma a preservar a Alianca.

O ato de libertagcdo implica numa imediata mudanca na forma de viver, que
seja coerente com um Deus que promove a liberdade e a vida. Israel, pela lei, foi
convidado a ser um povo diferente entre os povos da terra. Israel € convidado a ser
luz entre as nac6es. O modo de vida, onde a liberdade e a vida fossem respeitados
como critérios fundantes, que deveriam permear todos os setores da sociedade: o
religioso, o civil, o militar, o juridico e o politico. Quebrar a lei é voltar atras, é recuar,
é transformar a sociedade em uma sociedade alienante. E retornar aos bracos do

Farao.

A forca da lei € tdo poderosa, sendo inclusive vedado ao soberano, em
Israel, promulgar alguma lei particular, ndo existe relato de leis de reis em Israel.
Cabe a figura do rei, em decorréncia de sua posi¢cdo, assumir o seu papel de juiz.
Este € o pedido encaminhado a Samuel pelo povo, que Ihes desse um rei para que

julgue entre n6s (1 Sm 8,1-3).

O relato do Ex 18,13-27 demonstra toda a problematica do sistema judiciario
religioso israelita, a centralizacdo da esfera judiciaria. Moisés, dirigente religioso
maximo institui dirigentes judiciarios para julgar, reservando a ele, os casos de dificil
solucdo. Com o assentamento, Israel conheceu trés jurisdicdes, a comum dos

anciaos, a real e a sacerdotal.

Os ancidos se reuniam na porta principal onde julgavam (Ex 23,10; Jo
29,10). Estes sao citados por Amoés: “Eles odeiam aquele que repreende a Porta e
detestam aquele que fala com sinceridade” (Am 5,10). Em Rt 4,1-12 encontramos
um relato que ilustra perfeitamente o funcionamento destes tribunais. Rute segura
Booz, seu parente e convida dez homens entre os ancidos da cidade e esses sdo as
testemunhas privilegiadas da disputa. Quando se torna necessario emitir juizo, sédo

estes ancidos que o fazem.
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Entretanto, em Israel também haviam juizes profissionais, proclamados por
autoridade instituida, seguramente, o rei. O seu funcionamento e necessidade estao
estabelecidos no Deuterondmio, mas devem ser comparados a reforma realizada

por Josafa, relatada em Il Cr 19,4-11.

Estabeleceras juizes e escribas em cada uma das cidades que
Yahwew teu Deus vai dar para as tuas tribos.

Eles julgardo o povo com sentencgas justas.

Nao perverteras o direito, ndo faras acepcao de pessoas e
nem aceitaras suborno,

pois o suborno cega os olhos do sabio e

falseia a causa dos justos.

Busca somente a justica,

para que vivas e possuas a terra que

Yahweh teu Deus te dara. (Dt 16,18-20)

De acordo com o relato de Josafa, esse emprega ndo somente levita mas
também escribas com escrivdes do tribunal, que vdo atuar como comissarios
adjuntos aos juizes. Conforme Vaux, os julgamentos eram feitos em publico, a porta
da cidade (Am 5,10), em lugar santo ou em um santuario (Ex 21,6; Jz 4,5; 1 Sm
7,16), o rei pronunciava sua sentenca na casa da justica (1 Rs 7,7) que era aberta a
todos. Durante os debates, o juiz ficava sentado: “O trono se firmara sobre a
misericérdia, e sobre ele, na tenda de Davi, sentar-se-a um juiz fiel, que buscaré o
direito e zelara pela justica” (Is 16,5) — mas se levantava para pronunciar a sentenca
(Is 3,13; SI 76,10). As partes interessadas ficavam de pé (Is 50,8). Satan, o
acusador, o adversario, era colocado a direita do acusado (S| 109,6; Zc 3,1), o
defensor, colocava-se igualmente a direita, sendo mais uma testemunha de defesa
do que verdadeiramente um advogado. Nao existe, na forma que conhecemos, esta
palavra no hebraico. Cada qual apoia ou defende sua prépria causa (VAUX, 2003,
190).

Neste contexto, encontramos um profeta que percebe Yahweh como Deus
relacional, que faz histéria com o homem. No passado, interveio na histéria para
salvar e libertar Israel; ofereceu ao seu povo leis e preceitos. Aqui, apesar de néo
citar explicitamente o éxodo, teologicamente porta-se na mesma forma. Amaés
reforca a necessidade dos pobres, recorda as pragas em seus ditos. Amds ndo € um
recitador da tradigcdo, mas vem reler a experiéncia de libertacdo e clama por justica.

A lei de Deus néo esta sendo cumprida. Para o profeta a justica € sagrada.

Assim falou Yahweh:
Por trés crimes de Israel,
E por quatro, ndo o revogarei!
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Porque vendem o justo por prata
E o indigente por um par de sandalias. (Am 2,6)

Podemos interpretar este texto dizendo que o profeta acusa os juizes de
estarem vendidos, corrompidos, que sao capazes de condenar um inocente em
troca de algo. O profeta ndo estaria questionando a escravidao (vender alguém
como escravo), mas desaprova o fato daqueles que deveriam zelar pelo direito e a
justica, e ndo o fazem. O grande problema é o sistema. De outra forma, poderiamos
interpretar o texto, como muitos fazem, com um apelo socio-econémico. A acdo nao
se desenrola nos tribunais. Os culpados aqui seriam os credores que, para
recuperar o dinheiro emprestado ou aplicado, vendem como escravos pessoas cuja
Gnica culpa € nao poder devolver a divida. A dignidade do homem é oprimida pelos
grandes senhores, atraicoada pelos tribunais, pisoteada e comprada por um par de
sandalias.

Para o profeta a justica de Deus foi lesada. A parte ofendida aqui € o proprio
Deus. Ofendendo a dignidade da pessoa humana, que ndo vale mais nada, ofende-
se ao proprio Deus. Aqueles que deveriam defender o direito e a justica sdo os
verdadeiros agentes da condenacgao e possuem suas responsabilidades.

Para Amds a pratica correta da lei, em primeiro lugar, é manifestacao de
gratiddo: € a resposta de Israel a este Deus libertador, Deus que age para salvar o
seu povo. Em segundo lugar, as leis e preceitos do Senhor sdo inquestionavelmente
um caminho que conduz o povo pela estrada da felicidade e da liberdade. Em
qualquer caso, o viver de acordo com as leis e os preceitos de Deus € pedagogia
concreta para a realizacdo de sonhos e esperancas — nomeadamente o grande
sonho de se estabelecer numa terra, escapando aos perigos e incomodidades da
vida nbmade. Esta teologia do éxodo, presente no discurso profético, esta
direcionada para a defesa daqueles que apesar do sistema, continuam sendo

excluidos.

Amos percebe que, o homem possui uma capacidade de adulterar as leis e
preceitos que Deus |lhe propde. Ha sempre o perigo de uma adaptacdo da Palavra
de Deus, de forma a que ela sirva aos interesses pessoais; ha sempre o perigo de
0s homens suavizarem a Palavra de Deus, de forma que ela néo seja tdo exigente;
h&a sempre o perigo de os homens suprimirem da Palavra de Deus aquilo que os

incomoda; had sempre o perigo de os homens acrescentarem algo a Palavra de
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Deus, atribuindo a Deus idéias e propostas com as quais Deus ndo tem nada a ver.
A Palavra de Deus e suas prerrogativas devem ser entendidas como uma proposta

sagrada, que o povo se esforcara por cumprir integralmente.

A proposta do profeta passa por Deus que quer a realizacdo e a vida plena
para o homem e, nesse sentido, propde-lhe a sua lei. A lei de Deus indica ao homem
0 caminho a seguir. Contudo, esse caminho ndo se esgota num mero cumprimento
de ritos ou de praticas vazias de significado, mas num processo de conversao (Am
4,6; 4,8; 4,11) que leve 0 homem a comprometer-se e arrepender-se. Mas como néo

se arrependeram lanca uma sentenca final:

Por isso, te tratarei assim Israel!
E, porque te tratarei assim, Israel,
Prepara-te para encontrar o teu Deus. (Am 4,12)

Este capitulo termina com um encontro do povo com o Senhor. Um encontro
ameacador com fechamentos imprevisiveis. O capitulo cinco comeca com estas
consequéncias. Uma elegia apresenta Israel como donzela morta, prostrada por
terra, porgue seus habitantes foram dizimados. Espécie de previsdo profética do
futuro. De repente, em meio ao luto ressoa o grito de esperanca: “procurai o bem e
ndo o mal para que possais viver’. A vida, aquilo que parecia perdido, acha-se
novamente ao alcance da mao. A donzela Israel podera encontrar alguém que a
levante. Mas a promessa (viver) vem precedida de condicdo (procurar), condicao
gue se presta a ser mal entendida porque o povo pensa que ha somente um local
onde procurar a Deus e interessar-se por ele: o0s santuarios. E Deus
antecipadamente os rejeita, esclarecendo que ele ndo se encontra em Betel, Guilgal
e Bersabéia. Nao séo lugares de Deus e sim de castigo; ainda supondo que 0 povo
se converta e viva, 0s santuarios estdo condenados a morte de forma irremediavel.

Ent&o, onde buscar Deus e interessar-se por ele?

A pergunta ndo encontra resposta imediata. O texto muda repentinamente
de rumo e passa a justificar o castigo. As acusacdes do profeta concentram-se em

um problema concreto; a administracdo da justica.

Eles que transformam o direito em veneno

E lancam por terra a justica. (Am 5,7)

Eles odeiam aquele que repreende a Porta
E detestam aquele que fala com sinceridade.
Por isso: porque oprimis o fraco

E tomais dele um imposto de trigo,
Construistes casas de cantaria,

Mas néo as habitareis;
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Plantastes vinhas espléndidas,

Mas néo bebereis o seu vinho.

Pois conheco vossos iniimeros delitos

E vossos enormes pecados!

Eles hostilizam o justo, aceitam suborno,

E repelem o indigente a porta.

Por isso o sabio se cala neste tempo,
Porque é tempo de desgraca. (Am 5,10-13)

A primeira coisa de que trata Amoés é o resultado. Convertem o direito em
veneno e langcam por terra a justica. Aqui direito pode ser traduzido por mishphat e
justica por tsedagah. Excetuando-se 5,15 sempre aparecem unidos em Amoés. Estéo
desta forma, relacionados entre si. Em 6,12 onde mishphat aparece em paralelismo
com o fruto da tsedagah sugere que o direito deve emanar da justica. Ambas as
coisas devem andar unidas. A atitude interna que ndo se manifesta na vida pratica é
puro engano. O ordenamento juridico que ndo se baseia no sentimento profundo da

justica presta-se a grandes injusticas (SICRE, 1990, 159-163).

A justica € o que Deus quer (Sl 72), é o que Deus faz (SI 99,4), € o que Deus
ama (Sl 33,5) e o0 que espera (Is 5,7) e deseja (Am 5,24) como uma atitude concreta.
Do judiciario deseja simplesmente que este seja correto e faca aquilo que deve

fazer, exercer o direito (dgua) na medida da tsedagah (rio) de Deus.

A abordagem de Amés frente ao Judiciario € de reprovagdo. O sistema
judiciario ndo assume a centralidade do mundo, a opcéo do profeta € demonstrar e
lutar por uma justica (tsedagad) com autoridade superior ao sistema, possibilitando
uma sociedade coerente com a manutengao e propagacéao da vida. Para o profeta a

salvacao esté exclusivamente em Deus (Am 5,4).
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5 CONCLUSAO

A histéria de Israel, ndo € somente uma historia da salvacéo, é antes de tudo
uma histéria de crises, de fatos reais, de pessoas com alma e carne. O proprio
conceito de historia sofre uma mudanca. Nao € mais circular, repetitivo como nos
seus povos vizinhos. Deus age na historia concreta do ser humano e continua
rompendo através dos profetas aquele siléncio que se Ihe quis impor. “Ele continua
rompendo seu aparente siléncio e revelando-se, imprevisivel, quase sempre na
contramdo da histéria feita sem ele” (BRIGHENTI, 2004,11). A histéria do povo de
Israel € uma realidade em uma totalidade. Percebe Deus pela linguagem dos fatos,
a ponto de conceituar a sua histéria como um processo contido entre a promessa de
Deus ao seu povo e o0 cumprimento, a realizacdo plena desta promessa. Uma
relacdo de Alianca. Quer se mova rumo a salvacdo ou a destruicdo, a histdria de
Israel é uma histéria de crise, mas a idéia profética de justica estd presente nesta

histéria e estd baseada na sabedoria sobre a justica divina

Toda histéria humana esta inserida em duavidas existenciais e definida pela
liberdade humana e pelo poder infinito de Deus. Percebe-se a relagdo entre Deus e
a liberdade. O homem angustia-se para além do imaginario com suas inquietudes
existencialistas. A vida do ser humano € um projeto aberto, algo inacabado, em
continuo aperfeicoamento. Porém, o sentido como pertencente ao homem é
remetido a uma destinacao, isto é, voltar-se para sua alteridade plena, que esta em
Deus. E na liberdade que o homem consegue fazer a passagem de um ser

insignificante (sem sentido) para uma pessoa singular.

A cultura judaico-cristd continua a ser o lugar da vida interrogada. Apesar do
cientificismo afirmar questdes resolvidas, as questbes existenciais sao recorrentes e
perturbantes. De todas as faculdades do ser humano, a liberdade € a mais
paradoxal. Ele nasce livre e aberto ao mundo. Entretanto, tende a fechar-se em seus

problemas. A liberdade possibilita resignificar toda a existéncia.

A injustica basica é a consciéncia roubada. Vivemos uma liberdade utopica.
Temos a poténcia da liberdade afirmada pela tradi¢éo judaico-cristd, pela qual Deus

nos reconhece como sua imagem e semelhanca. A relacdo de Deus com o ser
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humano seria mais facil se esta criatura ndo possuisse a liberdade. Com ela, criam-
se dois absolutos: Deus e o homem, que na liberdade pode negar o absoluto divino
e pela razdo tomar as potencialidades de Deus a ponto de tornar-se um deus
explorador, opressor ou como ocorreu na modernidade, afirmar a sua inexisténcia.
Entretanto, ndo um absoluto que se funda em si mesmo, mas na razéo livre. A

liberdade do ser humano, deste modo, torna-se o sofrimento de Deus.

Um profeta nasce de um momento historico proprio e esta contextualizado na
sua comunidade. E o combustivel da Palavra de Deus que busca ver a realidade
conforme o entendimento que tem de Deus e € aqui que aparece a importancia da
acdo profética. Ele, além de denunciar as injusticas e os erros, de estimular o povo a
solidariedade, sobremaneira, anuncia a certeza sobrenatural da fé: Deus esta no
meio de nds! Ele ouve nosso grito! Deste modo, o profeta contribui para que apareca
Nno povo uma nova consciéncia que ja ndo depende das forcas de propaganda, do
poder, da religido, mas que nasce diretamente da fonte da vida: do amor de Deus.
Deus quer que o amor se torne pleno em todas as criaturas. A manifestacdo da
misericordia de Deus - e isso principalmente Oséias entendeu muito bem — nasce da

intimidade com o Senhor.

O pobre, o injusticado, o espoliado, ja ndo gritam para implorar favores. Eles
gritam para Deus e Deus escuta seu clamor. “Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que
esta no Egito. Ouvi seu grito por causa dos seus opressores, pois eu conhego as
suas angustias” (Ex 3,7). Nao importa quem € o Farad, se governante do Egito,

Jerobodo Il, Herodes ou ainda um dos sistemas modernos de espoliagéo.

A voz de Ama@s continua atual. O pobre, o excluido, o necessitado, continuam
a clamar por Deus e sua justica. E na fé que o excluido se apdia. E sabedor que o
sentido primeiro da fé € que Deus continua a ser o0 mesmo, atento para o clamor do
necessitado e com fidelidade conhece as angustias do ser humano. Um Deus
compassivo que exige fidelidade ao seu projeto de justica. Um projeto de vida e nao

de morte.

Todo este edificio é construido na fé e a partir dela e do conhecimento de
Deus, transforma-se em sabedoria. Neste sentido, 0 conhecimento € composto de
trés elementos: das normas e mandamentos de Deus, de perceber o mundo com
suas imperfeicdes e transgressoes e, finalmente, de Deus como sendo um juiz justo.

O grito ético-profético de Amés é forte porque ele sabe que o mundo onde a injustica
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é cometida e sofrida, onde o mal é a fortaleza e a bondade é a fraqueza, faz parecer
gue a maldade torna os homens mais fortes e poderosos, enquanto a bondade

favorece a fraqueza e silencia a certeza.

Na voz de AmOs existe coeréncia e postura de fé que buscam mudar as
estruturas injustas e a sociedade. A justica é compreendida como a vontade de
Deus e exige do poder atitude semelhante. A dendncia profética quer chamar o povo
a suas responsabilidades, conforme o Dt 15. O pobre desamparado, para Deus, é

escandalo.

Do rei, Ama@s cobra a fidelidade ao projeto de Deus, ndo promessas politicas,
mas sim responsabilidade frente a Alianca. AmoOs ndo cita a Alianca de forma
explicita, mas sua teologia se faz presente. O rei, na visdo do profeta, possui a
obrigacéo de representar Yahweh na terra e seu exemplo possui 0 compromisso de

efetivar a justica entre os homens.

Ao exército exige-se coeréncia. Percebe-se que este poder j4 ndo representa
a luta dos excluidos. Nao é uma forca que esta ao lado da liberdade, da defesa das
relacbes humanas e da vida, mas possui uma relacdo de destruicdo, promotora da

violéncia e da morte.

Ao sistema judiciario, de forma direta, exorta-se que seja justo, nao na medida
humana, mas na medida de Yahweh, nascida de Deus. Compreende o profeta que a
justica exige a ag¢do concreta, ndo como uma piedade alienada sem fundamento,

mas que nasce da intimidade com Deus.

Ao poder religioso, exige-se solidariedade, que seja renovadora da
comunidade para que essa possa refletir aquilo que Deus quer de todos: fidelidade a
um projeto de liberdade e gratiddo. A autonomia destroi a solidariedade. Toda esta
falsa moralidade e observancia de ritos estdo inseridos numa narrativa contraria a
defendida pela liberdade humana e pelo poder infinito de Deus. A liberdade humana
nao € um bem em si mas, nasce em Deus e com Ele pode dialogar pela razao e pela

7z

fé.

Amos percebe que o projeto de Deus estd sendo destruido pelo sistema de
poder. As pessoas instituidas, na monarquia, no exército, no judiciario e inclusive no
culto, que deveriam estar defendendo os interesses dos pobres, indigentes,

excluidos, estdo ao contrario, promovendo a quebra da alianca. A destruicdo €
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eminente. Sabe que Deus é bom, mas também tem certeza de que é justo e percebe
que a justica vem em forma de castigo. Neste momento historico, Amos ndo tem a
percepcdo, da qual compartilha Oséias, de um Deus cheio de misericordia. Faz

aguilo que acha certo. Grita por justica.

Existe uma profunda tenséo entre o certo e o bom, entre o agir e o calar.
Fazendo uma atualizacéo crista, buscando uma reflexéo pastoral para a experiéncia
de Amoés com a justica, precisa-se atualiza-la com Jesus. Jesus foi inquirido pelo
jovem rico: “Mestre, que farei de bom para ter a vida eterna?” (Mt 19,16) O jovem
percebe que existe um nexo entre o bem moral e a realizagdo plena. N&o pergunta o
que é certo fazer, mas o que é bom. Muito melhor que a pergunta € a resposta
oferecida por Jesus: “Bom é um s¢” (Mt 19,17). Transparece Jesus recomendando
ao jovem a verdade plena, Deus, que € bom. Para entrar para a Vida, faca o que é
certo, mas vincula o homem a esséncia do bem, que advém de Deus. Esta
coeréncia € intrinseca em Amaés, ele é livre perante Deus e entende Deus como

fonte da vida plena e da justica.

Toda acdo do ser humano pressupde uma opcao livre por realiza-la, sendo
ato controlado e consciente, deve, portanto, possuir certas diretrizes normativas em
relagdo a valores e a principios previamente acolhidos como verdadeiros, sendo a
preservacao da vida em todos os aspectos, seu valor mais caro. AmOs quer que as
relacGes de poder sejam regidas por um direito condizente com a justica de Deus. O

poder ndo vem dos homens, € expresséao de Deus.

O direito moderno estd centrado em uma garantia subjetiva dos direitos
fundamentais do cidaddo. Segundo Agnes Heller (1998, 16), a partir do pensamento
de Aristételes, ser justo significa tratar iguais igualmente e desiguais desigualmente.
“Entretanto, este aforismo (ou referéncia) € normalmente analisado sob seu contexto
original, deslocado da concepcdo completa aristoteliana, no qual faz sentido.
Aristoteles jamais acreditou que duas pessoas pudessem ser exatamente iguais”. O
gue vai qualificar os iguais e os desiguais sdo as normas e regras. Este conceito de
justica “formal” ndo nos possibilita vislumbrar em que casos iguais devem ser
tratados como iguais e desiguais como desiguais. Ainda, quais critérios servem para
0S iguais e quais servem para os desiguais. Enfim, quem s&o os desiguais? Pode a
justica hoje trabalhar com principios juridicos de igualdade (em ato) e de

equivaléncia (em poténcia)?
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As idéias de justica ndo sdo justica. Ela € concreta, € atitudinal. A justica é
uma condi¢do ou atividade desempenhada em sentido descendente, isto €, do maior
para o menor. Neste sentido, Jesus compreende a crise social do seu tempo quando
ao afirmar a instituicdo do Reino de Deus, o0 afirma como a instituicdo da Justica; o
pobre ndo pode fazer a justica, mas deve, no Reino de Deus, buscéa-la, pois ela esta
sendo direcionada a ele. Esta kenosis de Jesus, do maior vindo ao menor, de forma
privilegiada € ofertada aos pobres, vilvas, 6rfaos, enfim, os excluidos de justica,
desta forma, torna-se Cristo, o justo de Deus. Aquele que sendo igual a Deus se faz

igual aos desiguais, para que todos fossem nele tornados justos.

Fazer justica € um ato de nivelamento (ascendente), ou seja, buscar a justica,
nao criar grupos de “inferiores” e “superiores”, baseado em um outro principio
singular, o do consentimento, isto €, consideram justas aquelas distribuicbes que

ocorrem sem violéncia e em relagcdo a uma livre escolha.

A justica sempre foi identificada como uma deusa cega, imparcial, alheia aos
problemas, mas necessitando emitir um juizo de valor. Carece desta forma, de uma
amplitude mais humana. Amds clama por uma justica identificada com a vida, onde
possa abracar valores comprometidos com o sentido da vida: solidariedade,
caridade e equidade. Valores esses que séo definidos como a disposicao de decidir
um conflito baseado mais na convic¢do intima e no direito natural, nascido de
Yahweh, que na letra da lei. Afirma-se outro valor como ideal da justica, que em

Amas ainda néo esta clara, mas desperta ja em Oséias, a misericordia.

As culturas semitas possuiam uma definicdo retributiva de justica. Ao justo,
justica, ao injusto, desgraca, afastamento de Deus. O livro de J6 expressa
sobremaneira esta problematica. E Jesus, em especial, quando relata a paréabola
dos trabalhadores da vinha, que nos oferta a medida de sua justica.
Recompensando trabalhadores diaristas da mesma forma para aqueles ajustados
em momentos posteriores com um salario inteiro. Demonstra este “Pai de familia”
ser a bondade, misericérdia, desprendimento, um valor que vai além da justica, sem
ofendé-la. Talvez seja esta a medida da justica absoluta, capaz de ser referéncia

universal, transcendéncia de divergéncias particulares.

Assim como Jo, visionando uma imagem de Deus e consequentemente da
justica de Deus, onde prevalecia o escrupulo, a retribuicdo e a prosperidade como

prémio, grita angustiado por justica, este clamor ecoa em nosso mundo ainda hoje,
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quando uma mae de familia ndo consegue um internamento para um filho doente,
na miséria que exclui, nas situacdes de exploracdo, na fome. Mas, o personagem
biblico percebe ao fim, um Deus experienciado, que faz parte da histéria do homem,
experimentado na carne, compassivo, um Deus Santo, Deus de amor, um Pai de

Familia. “Eu te conhecia s6 de ouvir, mas agora meus olhos véem” (J6 42,5).

Em ambos os exemplos, para a visdo humana, Deus ndo € justo. Deixa o
opositor (Satan) afligir J6, que verdadeiramente sofre. Nao recebe auxilio, consolo,
Deus Ihe imputa dor. No caso da parabola da mesma forma, torna-se injusto ao
pagar todos com mesmo soldo. Desqualifica desta maneira, os trabalhadores
contratados na primeira hora. Deus, para os padrdes da justica humana nao é justo.

Jesus quando responde ao jovem rico apresenta na liberdade, uma opcao de
vida ética. A justica € uma definicdo humana superada pelo amor de Deus. Deus
nao € justo; € muito mais. Na liberdade, o homem que tem sua fonte em Deus, pode
percorrer um caminho de sensibilidade que va além da justica. Pode superar a sua
prépria racionalidade kantiana em fazer sempre o que € certo. Fazer-se semelhante,
guando na justica opera com misericordia, reconhecendo aquele que é desigual,
inferior, separado, oprimido, marginalizado como um portador do esplendor de Deus.
N&o é uma exaltacdo mistica da pobreza e da miséria, mas uma acao para mudar a

condicdo que desumaniza e desconfigura o rosto de Deus.

Somos chamados, a exemplo de Amds, a sermos promotores de uma vida
justa onde relacbes de fraternidade e dignidade expressem a nossa condi¢do
fundamental de filhos de Deus. Vida justa é conceito plausivel com o Reino de Deus.
E conceito evangélico, que clama pela denincia profética de todas as formas de

conflitos, perseguicdes, injusticas e morte.

A mensagem de AmOs continua a ser atual e concreta. A justica quando
confrontada com os modernos sistemas de governo continua a ser execrada. A
corrupcdo, o trafico de influéncias’ e os desvios de verbas® acarretam
conseqiéncias que desumanizam, geram pobreza, analfabetismo, fome,
desemprego e morte. De forma sistematica, esses crimes de colarinho branco sao

acobertados ou quando denunciados se perdem nas esferas das apelagdes.’ A

" Revista Isto E, n° 2090, p 48-49
® Revista Isto E, n° 2157 p 40-42.
% Revista Isto E, n° 2159, p 42-46
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corrupgdo esta institucionalizada. E preciso perceber que o regime politico é

escandaloso e injusto.

O poder de policia, que por missdo, deveria proteger, em grandes centros
torna-se instrumento de tortura, corrupcdo,’® base de milicias que sdo muito mais
identificadas com o crime do que com a justica. Pessoas ligadas a chefia de policia,
poder de defesa da sociedade, tornam-se cumplices de integrantes de grupos
criminosos.™ A justica exige que assumamos em liberdade nossos atos praticados.
A sociedade tornou-se insegura. Encontramos protecdo em nossas cercas elétricas,
condominios fechados e muros altos. A ameaca for¢ca uma reacéo. Esta contraria a
convivéncia pacifica e harmoniosa. O ato de defesa propiciou o confronto por meio
de estruturas cada vez mais violentas. O préprio Estado, através de seu efetivo

policial, materializa a violéncia generalizada.

A religido continua a ser utilizada como um meio de opressao. Teologias sdo
implantadas para justificar os desniveis sociais. Para a teologia da prosperidade, fé
e ascensdo social tornaram-se sindnimos. Aquele que ndo prospera é “excluido” por
falta de fé. Vivemos uma sociedade do medo. A sacralidade da vida € substituida
pelo demonizacdo institucionalizada. O sentido pleno da relagdo com o
transcendente de proporcionar liberdade e vida é substituido pela opressao, pelo

autoritarismo eclesial e fanatismos.

Da mesma forma, relatos de juizes vendendo veredictos e outros se
apropriando de patriménio publico sdo comuns em nossa sociedade.'? O sistema,
apesar de afirmar que a justica € cega, nitidamente ndo consegue punir 0s crimes de
colarinho branco. O dinheiro é fator preponderante. “Bons advogados custam
caro”.® Assim, a discriminacédo social é evidenciada e a criminalidade é sempre
associada com a pobreza. O poder e o dinheiro determinam o eixo referencial,
legitimam privilégios e critérios da justica. Nao podemos deixar de afirmar que o
principio da justi¢ca social nasce do bem comum e n&o de privilégios. Ndo podemos

lancar sobre a terra a justica (Am 5,7), e preciosa demais, tanto para Deus, quanto

10 Revista Veja, n° 2204, p 62.

1 Revista Veja, n 2205, p-62-63.

12 Revista Veja, n° 2204, p 58-59.

3 SARTORIO, Tiago Elias Santos Sartério. Do sistema judicare. Disponivel em:
http://www.viajus.com.br/viajus.php?pagina=artigos&id=723&idAreaSel=15&seeArt=yes. Acesso em 11 de
Abril de 2011.
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para nos. E a justica que relaciona o conceito sistematico de Reino de Deus com 0

conceito evangélico.

No Sermédo da Montanha, construindo um discurso teoldgico, Mateus nos
mostra Jesus presente entre nés, constituindo a plataforma concreta sobre a qual
Deus encontra cada pessoa humana, o lugar no qual o Reino se fez préximo.
Mateus nos pede quase o impossivel: “sede perfeitos como o vosso Pai celeste €
perfeito” (Mt 5,48). O evangelista Lucas percebe a limitagdo humana, reformulando o
pensamento mateano, tornando-o muito mais justo, plausivel, “Sede
misericordiosos, como também o vosso Pai € misericordioso” (Lc 6, 36). Deus néo é
justo, € muito mais que justo, € misericordioso. Para chegar a este conceito foi
preciso reinterpretar a propria Palavra. Amds ndo pode perceber este dom, coerente
com seu pensamento foi solidario em seu tempo. O desafio da releitura biblica é
sempre este: avancar. Avancar para aguas mais profundas. Tem-se convic¢cdo que
Amdés, trabalhador, leigo e despojado de si, avangou, proporcionou que seu
sucessor pudesse também avancar no entendimento, na solidariedade, na mistica,

na liberdade e na Justica de Deus.

Gritar por liberdade, por justica que emana de Deus, possibilita resignificar a
vida, dar um sentido. Fomos feitos para a felicidade e agentes dela. “Se n&o existe a
justica verdadeira, se se explora 0s pobres, se se oprime o0 irmao ainda que
legalmente, Deus nao pode fechar os olhos” (SICRE, 2002, 70). O profeta continua a

ser os olhos e a voz de Deus.
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