EDITORIAL

EXEGESE BiBLICA E INTERTEXTUALIDADE: A IMPORTANCIA DO ANTIGO
TesTAMENTO A COMPREENSAO DO Novo TESTAMENTO

Biblical Exegesis and Intertextuality: The Importance of Understanding the Old
Testament to the New Testament

Nao ¢ necessario ser um estudioso profundo da Biblia a fim de perceber
a intertextualidade entre os dois Testamentos. Basta observar os discursos
de Jesus nos evangelhos para que se tenha uma ideia do quanto o Antigo
Testamento é citado nas paginas dos livros que compdem o Novo Testamento.

Segundo Diop, “mais de duzentas citagoes diretas sao identificadas por
formulas introdutdrias do Novo Testamento, além de alusées”. Embora a
identificacio de uma citagao do Antigo Testamento nos escritos do Novo
Testamento seja algo relativamente facil ao leitor atento, esse nivel de leitura,
como bem frisou esse autor, pode se tornar um estudo altamente complexo,
mas nem por isto inacessivel ao leitor comum.

Em seu livro Introdugio a Hermenéutica Biblica, Walter Kaiser Jr e Moisés
Silva comentam que “ndo ha uma unanimidade sobre o numero exato de
suas alusdes [do Antigo Testamento| dentro do Novo: C. H. Toy contou
613, Wilhelm Dittmar argumentou que eram 1.640, enquanto Huehn pensou
ter encontrado 4.105!”. De fato, caimos no campo da subjetividade quando
tentamos perceber as alusdes ao Antigo Testamento, uma vez que, sendo
a alusdo apenas uma referéncia vaga e¢/ou indireta, determinada passagem
do Novo Testamento pode configurar uma alusio para alguns leitores e,
para outros, nao. Conforme salientam esses autores, “o que importa é que
os escritores do Novo Testamento dialogavam com o Antigo Testamento e

sentiam que estavam diretamente ligados a ele”.

A importancia que os autores do Novo Testamento deram ao Antigo
Testamento ¢ algo tio destacado, que Grant Osborne chega a dizer que, “de
todas as fontes de estudo do Novo Testamento, nenhuma ¢ tao difundida
quanto o Antigo Testamento. Todos os livros, a exce¢ao de Filemom, 1 e 2

Joao, contém cita¢oes ou alusdes ao Antigo Testamento™.

Esses dados demonstram que uma exegese séria ndo pode prescindir
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dessa intertextualidade. Em nao raros casos, a compreensao das passagens
citadas do Antigo Testamento ¢ a chave hermenéutica para a compreensao
do Novo. Tome-se como exemplo o numero relativamente exorbitante de
alusdes ao Antigo Testamento que encontramos no livto de Apocalipse®.
Segundo Atkinson’, sio 331, embora nio haja sequer uma citagao direta ao
Antigo Testamento.

Portanto, apresentamos este novo nimero da Revista Hermenéutica,
esperando que ele lance alguma luz sobre esse debate. Os artigos aqui
publicados propoem que a compreensao dessa intertextualidade é ndo apenas
benéfica, mas também necessaria a interpretacio do Novo Testamento. Eles
nao abordaram diretamente o assunto, mas partem do pressuposto expresso
acima.

O artigo O Espirito Santo em Atos 2: um estudo sobre a natureza e propdsito
do pentecostes, escrito pelo Prof. Doutor Erico Tadeu Xavier, desenvolve um
estudo sobre o “Pentecostes” a partir da visao do Antigo Testamento, porém
em consonancia com a abordagem que encontramos no Novo Testamento.
No artigo Domitian Apotheosis Discussion: a historicist johannine response trough the
introductory salutations of the seven churches of Revelation, Carlos Molina discute a
reagao de Jodo a apoteose do imperador romano Domiciano como um perfil
crescente do estado religioso em oposi¢ao ao cristianismo. Na sequéncia,
Jolivé Rodrigues Chaves revisita alguns principios biblicos sobre a pratica
dos pequenos grupos, amplamente utilizada pela Igreja Adventista do Sétimo
Dia. O artigo seguinte, Abordagens historiograficas aplicadas ao estudo das relagies
entre ciéncia e religido: tese do conflito, tese yates e desse da complexidade, de Wellington
Gil Rodrigues e Amilcar Baiardi, busca apresentar e investigar os limites e
as possibilidades de trés abordagens que tém sido utilizadas para analisar as
relagoes entre ciéncia e religiao. O artigo Uma profecia sem profeta: entendendo a
descrigao de Mateus 2:23 abre um dialogo entre Mateus e as profecias messianicas
do Antigo Testamento, através de uma investigacao da afirmacao encontrada
em Mateus 2:23, a qual esta sendo chamada pelos autores de “a profecia
sem profeta”. Em seguida, Flavio da Silva de Souza avalia, por assim dizer,
O background da expressao “o dia do Senhor”, em Apocalipse 1:10, a fim de
langar luz sobre a compreensao da mesma. Por sua vez, Vamberto Marinho
de Arruda Junior analisa o texto de Deuteronomio 21:22-23, no artigo O
maldito e a contaminacao da terra em Denteronomio 21:22-23: uma andlise exegética,
e suas repercussoes no Novo Testamento. Por fim, o book review do livro
Archaeology and the Religions of Canaan and Israel, de Beth Alpert Nakhai, por
Guilherme Brasil de Souza, traz a analise de uma obra que, certamente, langara
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luz sobre as questdes discutidas neste nimero da Revista Hermenéutica, uma
vez que uma compreensao maior sobre o contexto das religides do Antigo
Oriente Proximo redundara em conhecimento mais amplo do préprio
Novo Testamento. Esperando que este volume traga ricas contribui¢gdes aos
pesquisadores interessados na intertextualidade biblica, é que o apresentamos

a comunidade académica bem como aos leitores em geral.

O Editor

Email: adeniltonaguiar@gmail.com
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O Espirito SANTO EM ATOS 2: UM ESTUDO SOBRE A NATUREZA E
O PrROPOSITO DO PENTENCOSTES

The Holy Spirit in Acts 2: Study on the Nature and
Purpose of Pentencostes

Erico Taden Xavier

Resumo

A questdo da natureza e o propésito da atuagio do Espirito Santo no contexto de
Atos 2 sdo discutidos neste artigo para favorecer uma compreensio adequada do tema,
desenvolvendo um estudo sobre “o Pentecostes” na visao do Antigo Testamento em
consonancia com a abordagem do Novo Testamento, descrevendo o cumprimento da
profecia em seus contextos remoto e proximo; aspectos da Igreja e sua missao, incluindo
fatores sobre o nascimento da igreja neotestamentdria e ressaltando a perspectiva
missionaria do pentecostes. Tais referendos explicitam a ag¢io soberana do Espirito, como
sendo uma a¢ao de carater unico e universal, tendo em vista esclarecer a representatividade
das linguas, do vento e do fogo, tal como simbolismos do poder divino do Espirito Santo.

PALAVRAS-CHAVE: Espirito Santo. Pentecostes. Missao

ABSTRACT

The issue of the nature and purpose of the action of the Holy Spirit in the context of Acts
2 are discussed in this article to promote a proper understanding of the topic, developing
a study on “Pentecost” in a view of the Old Testament in accordance with the approach
of the New Testament, describing the fulfillment of prophecy in its remote and close
contexts; aspects of the Church and its mission, including factors about the birth of the
New Testament church is and emphasizing the missionary perspective of Pentecost. Such
referendums explicit the sovereign action of the Spirit, as an action of universal and unique
character, in order to clarify the representation of languages, wind and fire as symbols of
divine power of the Holy Spirit.

Keywobs: Hory Spirrt. PENTECOST. MISSION.

INTRODUCAO

O presente artigo tem como objetivo mostrar que o batismo do Espirito
Santo, o dom de linguas e a edificagao da igreja, em Atos 2, foram necessarios
como meio e nao como fim do proposito fundamental de Deus para a igreja
e o mundo, pois a natureza e o proposito do pentecostes sao eminentemente
missionarios (BOER, 1961).

' Doutor em Teologia pelo Programa Doutoral Latino Americano - PRODOLA. Professor no
Seminario Adventista Latino Americano de Teologia — SALT/IAENE.
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A Biblia Sagrada (1999), em Lucas, preparando o cenario para apresenta-
lo desta forma diz em Atos 2. 5: “Ora, estavam habitando? em Jerusalém
judeus, homens piedosos, vindos de todas as na¢des debaixo do céu”.

Antes de analisar o pentecostes propriamente dito, sera apresentado um
panorama geral da festa, incluindo a sua finalidade e o que ela representava,
ressaltando aspectos contextuais relevantes no Antigo e Novo Testamento
biblico.

O PENTECOSTES NO ANTIGO TESTAMENTO

No livro de Levitico capitulo 23, acham-se registradas as festas e santas
convocagoes ordenadas pelo Senhor. Sao sete ao todo. Trés delas sdao as

grandes festas do ano — a pascoa, o pentecostes, ¢ a festa dos tabernaculos.
Sobre as trés festas, A Biblia Sagrada (1969) declara:

“Trés vezes ao ano todo vardo entre ti aparecera perante o Senhor teu
Deus, no lugar que escolher, na festa dos Paes asmos, e na festa das semanas,
e na festa dos tabernaculos. Porém, nio aparecera vazio perante o Senhor”
(Dt 16:16).°

Além da pascoa, do pentecostes, da festa dos tabernaculos e do dia da
expla¢ao, havia trés outras, isto ¢, a festa das trombetas, que tinha lugar no
primeiro dia do sétimo més, a festa dos paes asmos e a festa das primicias (Lv
23:24, 6, 9-14; Ex 12:17 ¢ Nm 28:17).

As duas ultimas mencionadas celebravam-se conjuntamente com a
observancia da pascoa, mas sao positivamente indicadas como distintas

daquela (Ex 12:12, 15 e 17; Nm 28:16-17; Lv 23:9-14).

A pascoa era observada no décimo quarto dia do primeiro més, a
festa dos paes asmos comegava no décimo quinto dia do mesmo més, e os
primeiros frutos eram movidos no dia dezesseis (Lv 23:5, 6 e 11). As trés
primeiras festas vinham assim no primeiro més do ano. As ultimas trés no
sétimo meés: a festa das trombetas no primeiro dia, o dia da expiagao, no
décimo dia, e a festa dos tabernaculos, no décimo quinto (Lv 23:24, 27 e 39).
A de pentecostes vinha entre esses dois grupos de festas, cinquenta dias a
contar do “dia seguinte do sabado”, o quer dizer o dia dezesseis de abib, o
primeiro més. Isso traria o pentecostes a ultima parte do terceiro més do ano
judaico, ou nosso maio ou junho (Lv 23:15-10).

2O termo habitando significa hospedados no original.
3 x 1 i ‘(f 2 [13 ~ bh f i
As duas palavras utilizadas para designar “festas” e “santas convocag¢bes” diferem de maneira
significativa em sua significacao. Hag, que se aplica especialmente as trés festas mencionadas a cima,
quer dizer “uma ocasido de regozijo, uma festa”. Moadeem indica de preferéncia ocasides designadas,
observancias, ou reunides solenes. Um exemplo seria o Dia da Expiac¢do, que ndo era uma festa em
qualquer sentido da palavra, mas uma santa convocacio (Lv 23:26-32).
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O Pentecostes vinha cinquenta dias depois da apresentacao do molho
movido no dia 16 de abib. Na Biblia Sagrada (1999), encontra-se: Daquele
dia “contareis cinquenta dias: entdo oferecereis nova oferta de manjares
ao Senhor. Das vossas habitagoes trareis dois paes de movimento: de duas
dizimas de farinha serdo, levedados se cozerao: primicias sio do Senhor” (Lv
23:16-17).

Como era apresentado o molho movido no principio da colheita, antes
que coisa alguma da nova produgao fosse usada, assim vinha o pentecostes ao
fim da ceifa de todo grao, nao somente da cevada, como no caso do molho
movido, representando o jubiloso reconhecimento por parte de Israel, de sua
dependéncia de Deus como doador de todas as boas dadivas. Desta vez nao
era molho que se apresentava, mas dois paes de farinha movidos, cozidos
com fermento, juntamente com “sete cordeiros sem mancha, de um ano, e
um novilho, e dois carneiros” (Lv 23:17-18). Isto era acompanhado de um
bode para a expiacdo do pecado, e dois cordeiros de um ano por sacrificio
pacifico (Lv 23:19).

Na celebragao da pascoa, era particularmente recomendado que nao se
devia comer nem ter nenhum fermento. No pentecostes deviam-se apresentar
dois paes, e se recomendava: “levedados se cozerao” (Lv 23:17). O molho
movido ¢é “Cristo as primicias”. Ele era sem pecado. O pao nio ¢ criagao
imediata de Deus, em parte é obra do homem. E imperfeita, misturada com
fermento. Mas ¢ aceita. Movia-se “perante o Senhor, com os dois cordeiros:
santos serao ao Senhor, para o uso do sacerdote” (Lv 23:20).

O Pentecostes simboliza o derramamento do Espirito Santo. Como os
paes se ofereciam cinquenta dias depois do molho movido ser apresentado,
assim havia justamente cinquenta dias entre a ressurreicao de Cristo, e o
derramamento do Espirito no pentecostes (At 2:1-4). Quarenta desses dias,
Cristo passou na Terra instruindo e ajudando os discipulos (At 1:3). Depois,
ascendeu ao Céu, e por dez dias os onze discipulos continuaram em oragao
e suplicas até se cumprir “o dia de pentecostes”. Com este, veio a plenitude
do Espirito.

PrROPOSITOS DO PENTECOSTES DE ATOS 2

Nio ¢ dificil percebermos que o relato do Pentecostes por Lucas teve
dois propositos fundamentais, sendo que o primeiro é mencionado para balizar
e dar respaldo ao segundo. O primeiro proposito trata do contexto proximo
e remoto da profecia biblica e seu primeiro cumprimento. O segundo tem a
ver com a inauguragao da igreja neotestamentaria e sua missao no mundo.

| RevisTa HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 11 - 26 |
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A PrOFECIA E SEU CUMPRIMENTO EM ATOS 2 (CONTEXTO REMOTO)

Dentre as passagens biblicas do Antigo Testamento que profetizam o
derramamento do Espirito Santo em Atos 2, a mais conhecida é a de Joel
2:28-32, justamente porque ¢ a ela que Pedro faz mengao na primeira parte de
seu discurso em Atos 2:14-21, para explicar o pentecostes do Espirito aos que
simplesmente ndo o entenderam ou zombaram dos que falavam em outras
linguas, chamando-os de embriagados.

Em consonancia com o exposto White (1990, p. 40) diz que

Os sacerdotes resolvidos a atribuir o poder miraculoso dos discipulos a alguma
causa natural, declararam estarem eles embriagados por terem bebido demais do
vinho novo preparado para o banquete. Alguns dos mais ignorantes dentre o povo
creram na acusacio, mas os mais inteligentes sabiam que isso era falso; e os que
compreendiam as diferentes linguas testificavam da corre¢io com que eram usadas
pelos discipulos.

Utilizando o texto da Biblia Sagrada (1999), no livro de Joel, Pedro diz:

Entio se levantou Pedro, com os onze; e, erguendo a voz, advertiu-os nestes
termos: Varoes judeus e todos os habitantes de Jerusalém, tomais conhecimento
disto ¢ atentai nas minhas palavras. Estes homens ndo estdo embriagados, como
vindes pensando, sendo esta a terceira hora do dia. Mas o que ocorre é o que foi
dito por intermédio do profeta Joel: E acontecera nos dltimos dias, diz o Senhor,
que derramarei o Meu Espirito sobre toda a carne; vossos filhos e vossas filhas
profetizario, vossos jovens terdo visdes, ¢ sonhardo vossos velhos; até sobre os
meus servos e sobre as minhas servas derramarei do Meu Espirito naqueles dias,
e profetizardo. Mostrarei prodigios em cima no céu e sinais embaixo na terra;
sangue, fogo e vapor de fumo. O sol se convertera em trevas, ¢ a lua em sangue,
antes que venha o grande e glorioso dia do Senhor. E acontecera que todo aquele
que invocar o nome do Senhor sera salvo. (At 2:14-21).

Sao evidentes algumas semelhancas entre a passagem de Joel 2:28-32 ¢
a de Atos 2:14-21. Por exemplo: nos dois casos o Senhor derrama o Espirito
Santo sobre a comunidade reunida de Israel. No pentecostes os judeus da
Dispersao estavam reunidos em um s6 lugar. Em seu discurso, Pedro afirma
que apos Jesus ressuscitar dos mortos, Ele foi exaltado a direita de Deus e
“tendo recebido do Pai a promessa do Espirito Santo, derramou (€£€xeev )
isto que vedes e ouvis” (At 2:33). O verbo €éxeev vem de ékyéw (derramar) e
¢ o mesmo usado pela LXX na tradu¢ao de “Eu derramarei” de Joel 2:28-32.

Pedro se utilizou da profecia de Joel, e nao da de outro profeta do
Antigo Testamento, porque em Joel a profecia acerca do derramamento do
Espirito Santo ¢ uma das mais completas do AT.

A citag¢ao de Pedro segue a LXX, mas com algumas pequenas alteragoes
para adaptar a profecia ao seu contexto. Marshall (1985), em seu comentario
de Atos, alista quatro temas importantes da profecia de Joel em Atos 2.

| SEMINARIO ADVENTISTA LATINO-AMERICANO DE TEOLOGIA - SALT |



O EspiriTo SANTO EM ATOS 2: um EsTupo soBRE A NATUREZA... | 15

O primeiro tema da profecia, ¢ o principal, segundo Marshall, ¢ que
Deus esta para derramar o Seu Espirito sobre todos os povos, isto é, sobre
todos os tipos de pessoas (judeus e gentios), e ndo apenas sobre os profetas,
reis e sacerdotes, como nos relatos do Antigo Testamento.

Um segundo elemento da profecia é a ocorréncia de sinais cosmicos
do tipo que se associa com os quadros apocalipticos do fim do mundo (Ap
0.12). Aqui, podemos notar que Pedro alterou a expressao de Joel: “prodigios
no céu e na terra”, para prodigios em cima no céu e sinais embaixo na terra. Os
sinais seriam provavelmente o dom de linguas e os varios milagres de cura
que logo passariam a ser narrados. O que dizer, porém, dos prodigios?
Se ndo aceitarmos que a referéncia diz respeito aos sinais cosmicos que
acompanharam a crucificagao (Ic 23.44-45), entao teremos que entender
que Pedro antevé os sinais que anunciarao o fim do mundo. Estes ainda sao
futuros e pertencem ao “fim” dos ultimos dias, e nao ao “come¢o” deles, que
estava se realizando.

O terceiro elemento na profecia de Joel é o evento do qual estes sinais
sa0 a prefiguragao. Para Joel, ¢ claro, o Senbor era o préprio Javé. Para Pedro e
Lucas surge a pergunta: Senbor, aqui, nao significa implicitamente Jesus? Isto
porque em Atos 2:36 Jesus sera declarado Senhor.

Em quarto lugar, a profecia de Joel termina com uma promessa no
sentido de que aguele que invocar o nome deste Senhor, isto é, apelar a Ele, pedindo
socorro, sera salvo. Para os cristaos, certamente, se tratava de procurar em
Jesus a salvagao (cf. Em 10:13,14; 1Co 1:2). Reconhece-se que, se Pedro citou
o texto em hebraico, haveria clara referéncia a Javé, e, portanto, a aplicagao
a Jesus ficaria clara somente aqueles que ouviam ou liam o texto em grego
(MARSHAL, 1985).

A PROFECIA E SEU CUMPRIMENTO EM ATOS 2 (CONTEXTO PROXIMO)

Na concepeao de Barcley (1981), Joao Batista antecipou de modo vivido
o que aconteceria em Atos 2. Lucas relata em seu Evangelho que Joao pregava
assim: “BEu, na verdade, vos batizo com agua, mas vem o que é mais poderoso
que eu, do qual nao sou digno de desatar-lhe as correias das sandalias; Ele
vos batizara com o Espirito Santo e com fogo” (Lc 3.16; cf Mt 3.11). Para o
Autor, a palavra foggo nesta passagem refere-se ao pentecostes, mas também
ao juizo final.

Mais tarde, no final de seu Evangelho, Lucas volta a tratar daquela
mesma promessa, agora dita pelo proprio Senhor Jesus. “Eis que envio sobre
v6s a promessa de Meu Pai; permanecei, pois, na cidade, até que do alto sejais
revestidos de poder” (Lc 24.49). E o Cristo exaltado derramou o Espirito
Santo prometido que Ele recebeu de Deus Pai (At 2.33).

| RevisTa HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 11 - 26 |
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Contudo, o contexto mais préximo que se pode ter do Pentecostes esta
exatamente no capitulo 1 do segundo livro de Lucas:

E, comendo (Jesus) com eles (Seus discipulos), determinou-lhes que nao se
ausentassem de Jerusalém, mas que esperassem a promessa do Pai, a qual, disse
ele, de mim ouvistes. Porque Jodo, na verdade, batizou com 4gua, mas voz sereis
batizados com o Espirito Santo, nio muito depois destes dias. Entdo, os que
estavam reunidos lhe perguntaram: Senhor, serd este tempo em que restaures o
reino a Israel? Respondeu-lhes: Nao vos compete conhecer tempos ou épocas que
o Pai reservou pela sua exclusiva autoridade; mas recebereis poder, ao descer sobre
voz o Espirito Santo, e sereis minhas testemunhas tanto em Jerusalém como em
toda a Judéia e Samaria a até aos confins da terra (At 1:4-8).

Jesus ordenou aos Seus discipulos que nao se ausentassem de Jerusalém
enquanto nao recebessem o batismo do Espirito. S6 podemos entender
adequadamente esta ordem a luz de seu contexto historico. Apds a Sua
ressurreicao, Jesus instruiu os discipulos a retornarem a Galiléia (Mt 28.10;
Mc 16.7). E eles prontamente o fizeram, por duas razées. Em primeiro lugar,
eles teriam a oportunidade e vé-lo novamente na Galiléia, segundo prometera
(Mc 14.28). Em segundo lugar, eles nao estavam nem um pouco interessados
em permanecer em Jerusalém, o lugar onde os judeus mataram Jesus e que
eles, os discipulos, também estariam correndo perigo de morte.

Jerusalém, o lugar onde Jesus concluiu seu ministério terreno, seria
agora o ponto de partida de uma nova era. Dali, no dia de Pentecostes, Ele
enviaria a Sua igreja como primicias e testemunha de tudo o que Ele disse e
fez, isto é, “que em seu nome se pregasse arrependimento para remissao de
pecados a todas as nagoes, comegando de Jerusalém” (Lc 24:47).

Por isso, mais tarde, logo apds a ascensio, os discipulos fizeram
imediatamente o que Jesus mandou. Retornaram do Monte das Oliveiras para
Jerusalém, e quando ali entraram subiram ao cenaculo, local onde o Senhor
celebrou a pascoa. Lucas diz que no cenaculo “Todos estes (os onze, At
1:13) perseveraram unanimes em ora¢ao, com as mulheres, com Maria, mae
de Jesus, e com os irmaos Dele” (At 1:14). Certamente havia entre eles uma
grande expectativa naquilo que estava para acontecer (Marshal, 1977).

A IGREJA E SUA MISSAO

De acordo a perspectiva da missao a cumprir-se pela Igreja, assim como
a visao missiondria apresentada por ocasido do pentecostes, sao descritas a
seguir a inauguragao da igreja do Novo Testamento, com as probabilidades
visualizadas pelo pentecostes e os aspectos simbolicos das linguas, do vento
e do fogo.
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O NASCIMENTO DA IGREJA NEOTESTAMENTARIA

O tempo entre a ascensdao de Jesus e a espera dos discipulos para o
derramamento do Espirito Santo foi curto, de apenas dez dias. Nas palavras
de Jesus, o Pentecostes ocorreria “nao muito depois destes dias” (At 1:5).

O contexto da inauguragdo da igreja neotestamentaria nao poderia ser
outro. Estavam presentes em Jerusalém judeus piedosos “vindos de todas as
na¢oes debaixo do céu” (At 2:5).

Era impossivel para a maioria dos judeus comparecerem a todos
os trés festivais a cada ano, visto que eles estavam amplamente dispersos
pelo mundo. No entanto, um nimero consideravel vinha a Jerusalém para
adoragao nas trés ocasides. Uma vez que a viagem pelo Mediterraneo era mais
segura ao final da primavera, quando o Pentecostes era celebrado, esta festa
normalmente trazia muita gente para a cidade de Jerusalém. Sua populagio,
que normalmente era de cinquenta mil habitantes, chegava a quase um milhao
nesta época do ano.

Lucas relaciona, em Atos 2:9-11, quinze nagdes do mundo antigo.
Estavam pessoas das mais diversas origens: partos, medos, elamitas, capaddcios,
do Ponto, da Asia, da Frigia, da Panfilia, do Egito, de partes da Libia, Cirene,
Roma, e ainda cretenses e arabes. E assim, “No dia de Pentecostes, Cristo,
através do poder do Espirito Santo, abre as portas e envia os discipulos para
o mundo” (BARRO, 2002, p. 111), cumprindo-se o que se l¢ em Atos 1:8, que
eles receberiam o poder e iriam atuar como testemunhas para a disseminagao
da palavra.

QuADRO1: NACOES DEMONSTRADAS NO PENTECOSTES

O quadro a seguir ressalta as nagoes demonstradas no pentecostes:

Povos Caracteristicas

Regiao sudeste do Mar Caspio, que nos tempos do Novo
Testamento alcangava até o Rio Eufrates. Os partos eram os

Partos . L
sucessores dos antigos persas e tornaram-se adversarios dos
romanos.

Medos Povo indo-europeu que habitava a area ao sudoeste do Mar
Caspio.

Povo que habitava Elam, o distrito ao norte do Golfo Pérsico,

Elamitas proximo a parte inferior do Rio Tigre e ao sul da regiao dos

medos.

| RevisTa HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 11 - 26 |



18 | Erico TADEU XAVIER

Judéia A area na qual se encontrava Jerusalém.
, . Um territério na parte leste da Asia Menor, ao sul de Ponto
Capadocia .
e oeste da Arménia.
Era, originalmente, o nome do Mar Negro, mas veio a
Ponto designar a area da fronteira deste mar na parte nordeste da
Asia Menot.
Asia Era a provincia romana da Asia Menor, formada em 133
a.C.
Frigia Era a maior area no centro da Asia Menor.
Panfilia Era um distrito costeiro na regiao sul da Asia Menor, a leste
da Licia e oeste da Cilicia, ao sul da Psidia.
Eoito Um antigo pafs no continente africano, lar dos antigos
g faraos.
Partes da . < ) .
Iibia . Era um territério na costa norte da Africa, cuja capital era
. Cirene.
Cirene
Roma Este é o nome de uma cidade e nio de um territorio, o tnico
local que ndo estava na area leste do Mediterraneo.
Do oeste (habitantes da ilha de Creta) e do leste (povos do
Cretenses | deserto da Siria, a oeste da Mesopotamia e leste de Orontes,
e arabes e da peninsula limitada pelo Golfo Pérsico, Oceano Indico e

Mar Vermelho).

Fonte: Adaptado de BARRO (2002, p. 111).

Niao se sabe ao certo porque Lucas omite em sua lista as nagdes que
obviamente deveriam ser mencionadas, como Grécia, Macedonia e Chipre.
Contudo, a intenc¢ao primordial do autor esta bem evidente, isto é, enfatizar
que as boas novas transcendem as barreiras lingiifsticas e que aqueles
representantes das nacoes certamente voltariam para suas terras anunciando
os efeitos poderosos de Deus.
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A PERSPECTIVA MISSIONARIA DO PENTECOSTES

O Pentecostes ¢ o ponto alto da sequéncia de eventos relacionados
4 morte, ressurreicio e ascensio de Jesus. E por isso que para Lucas o
Pentecostes possui um significado pratico e dinamico, traduzido em termos
de nascimento e missao da igreja neotestamentaria.

Lucas apresenta o pentecostes como o inicio da missao mundial da
Igreja, visto que Zgreja e missao sao partes inseparaveis na mente do Espirito.
Por isso, a implementac¢ao do programa de Atos 1.8 dependia do Pentecostes.
Aqueles que testificaram os efeitos do derramamento do Espirito Santo e
ouviram o evangelho pregado por Pedro, representavam “todas as nagdes
debaixo do céu” (At 2:5). E a lista, como ja vimos, incluia um vasto panorama
das nagoes do Mediterraneo oriental (At 2:9-11).

O carater missiolégico de Atos 2 ¢ facilmente percebido pela
importancia que Lucas da ao Pentecostes. O Pentecostes esta no comego de
um novo livro escrito por ele e nao no final de sua primeira obra. Nao seria
exagero dizer que pela posicao do Pentecostes em Atos, Lucas atribui a ele
um valor e importancia semelhantes ao nascimento de Cristo no inicio de seu
Evangelho, ou mesmo a algo como o relato da criagao no inicio de Génesis.
Concordamos com Kistemaker (1990, p.90), quando diz: “Depois da obra da
criacdo de Deus e a encarna¢iao do Filho de Deus, a descida do Espirito Santo
no Pentecostes é o terceiro maior ato divino”. Tal afirmagao corrobora para
uma compreensao adequada do evento.

LinGguas, VENTO E FOGO

Lucas deixa claro que os “galileus™ (no caso os apdstolos e outros que
estavam na casa) de Atos 2.7 falavam as linguas das nacOes presentes naquela
festa (At 2:6-11). Atos 2 apresenta a enorme diferenca entre o verdadeiro
dom de linguas manifestado entre os discipulos de Jesus e o falso dom de
linguas defendido pelos pentecostais de hoje.

A concessao do dom de linguas relatada em Atos 2 foi a maravilhosa
capacitagdo dos discipulos para cumprirem a ordem de ir e pregar o
evangelho a todo o mundo (Mt.28:19). O grande desafio era o seguinte: como
homens simples (os discipulos) poderiam pregar o evangelho para pessoas de
diferentes nacionalidades, reunidas para a festa de pentecostes?

*Um estudo intetessante do termo “galileus” em Atos 2.7 pode ser encontrado em C.S.Mann,
Pentecosts in Acts. Ini MUNCK, Johannes (ed.). Awnchor Bible: The Acts of the Apostles. New York:
Doubleday & Co., 1967, p. 271-275
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White (1990, p. 39, 40), responde ao dizer que:

“Durante a dispersio, os judeus tinham sido espalhados por quase todas as partes
do mundo habitado, e em seu exilio tinham aprendido a falar varias linguas. Muitos
desses judeus estavam, nessa ocasido, em Jerusalém assistindo as festas religiosas
que entdo se realizavam. Cada lingua conhecida estava por eles representada. Esta
divergeéncia de linguas teria sido um grande embarago a proclamacio do evangelho;
Deus, portanto, de maneira miraculosa, supriu a deficiéncia dos Apostolos. O
Espirito Santo fez por eles o que ndo teriam podido fazer por si mesmo em toda
uma existéncia.”

Concordando com o exposto Nichol (2001, p. 141), comenta que:

“Para a festa de pentecostes tinham se reunido em Jerusalém, peregrinos dos
quatro pontos cardeais... Estes judeus da didspora entendiam suficientemente o
hebraico... mas possivelmente ndo estavam em condi¢oes de entender o arameu
idioma cotidiano dos discipulos”.

Note que essas outras linguas nao eram estranhas, pois os representantes
dos varios idiomas, ali presentes, entendiam perfeitamente o que os discipulos
diziam: “Todos os temos ouvido em nossas proprias linguas... (At 2:11)”.
Esse ¢ o verdadeiro dom de linguas. Outro detalhe importante é que, em Atos
2, a palavra grega para linguas é yA®ooa. Ela também ¢ encontrada em Atos
10 e 19, com o significado de linguas de nagoes.

Em Atos 2:6 é mencionada a confusio das pessoas, ao que tudo
indica, buscando ao discipulo que estava falando o idioma que lhes era
conhecido. E, ao perceber que os galileus, de fato, estavam falando em varios
idiomas, a multidao ficou maravilhada (At 2:7). O fato de os onze discipulos
terem se colocado em pé, quando Pedro comecou a explicar o fenémeno,
provavelmente em aramaico (associando-o a profecia de Joel 2), evidencia
que estavam traduzindo as palavras de Pedro para os diversos idiomas ali
representados. Além disso, ao final do sermio as pessoas perguntaram a
Pedro e aos demais apastolos: “Que faremos irmaos? (At 2:37)”. Foi Pedro quem
pregou. Por que entdo os outros apostolos tiveram que responder a pergunta
da multidao? Cada grupo linguistico, naturalmente, perguntou ao apostolo
que estava traduzindo o sermao para o seu idioma.

Em sua sabedoria, Deus viu que aquele era o momento oportuno para
levar o evangelho a varias nagoes, e concedeu o dom necessario no momento
certo. Logo, o dom de linguas foi concedido com um propésito evangelistico
(At 2:37-39), Pois para White (1990, p. 40, 48), os discipulos

agora podiam proclamar as verdades do evangelho por toda a parte, falando com
petfeicio a lingua daqueles por quem trabalhavam... Dai por diante, a linguagem
dos discipulos era pura, simples e acurada, falassem eles no idioma materno, ou
numa lingua estrangeira... As boas-novas de um Salvador ressuscitado foram
levadas até as mais longinquas partes do mundo habitado.
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De acordo com Gonzales (1986, p. 156), “Sons e enunciacoes
ininteligiveis sempre foram caracteristicas do paganismo, e hoje sao comuns
nas reunioes espiritas, nos candomblés e centros umbandistas. Ali sdo faladas
também linguas estranhas.”

Para Xavier (2011), ao contrario do que aconteceu no Pentecostes
(quase trés mil pessoas convertidas) de acordo com Atos2:41, as chamadas
lingnas estranhas dos pentecostais nao tém nenhum fim evangelistico, pois sao
faladas entre os proprios crentes de uma mesma nacionalidade.

Quanto a natureza, proposito e conteudo das linguas faladas em Atos 2 ¢
importante observar Marshal (2000, p. 357), afirmando que “a historia ensina
que linguas humanas inteligiveis sdo significativas, ndo as linguas ininteligiveis
como as frequentemente encontradas na glossolalia moderna ou como as
que usualmente pensam-se terem sido faladas em Corinto”. Considerando
ainda que o proposito principal dos dons do Espirito concedidos a igreja era
a missao, e ndo especificamente a edificacdo particular da igreja ou dos seus
membros individuais.

E qual o significado do vento e do fogo em Atos 2? O vento simboliza
o Espirito Santo. O som do vento denota poder celestial e seu aparecimento
repentino revela a inaugura¢ao de algo sobrenatural.

O fogo era o cumprimento da descri¢io de Jodo Batista do poder de
Jesus: “Ele vos batizara com o Espirito Santo e com fogo” (Mt 3:11;Lc 3:16).
No Antigo Testamento o fogo ¢é frequentemente um simbolo da presenca de
Deus para indicar santidade, juizo e graca (Ex 3:2-5; 1 Rs 18:38; 2 Rs 2:11).
Em Atos 2 o fogo se dividiu em /Znguas de fogo que pousaram sobre cada um
dos crentes presentes na casa. Em decorréncia disto eles falaram em outras
linguas.

Notemos que Lucas tem o cuidado de observar que nido foram
simplesmente vento e fogo que invadiram a casa, mas sim o Espirito Santo
como vento e fogo. Esta foi a maneira que Lucas encontrou para dizer que o
que aconteceu naquele dia nao tinha nada a ver com fendmenos meramente
naturais.
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PriNcIPAIS CARACTERISTICAS DO PENTECOSTES

Ha pelo menos trés caracteristicas do Pentecostes de Atos 2 que podem
ser destacadas:

ACAO SOBERANA DO ESPiRITO

Lucas relata nos quatro primeiros versiculos de Atos 2 como o Espirito
Santo atuou soberanamente naquele dia, em fragrante contraste com a
passividade dos que “estavam reunidos no mesmo lugar” (At 2:1). Diz que “de
repente, veio do cén um som , e encheu toda casa onde estavam assentados” (At 2:2,
grifos nossos). “E apareceram, distribuidas entre eles, linguas, como de fogo,
e pouson uma sobre cada um deles” (At 2:3, grifos nossos). “Todos ficaram cheios
do Espirito Santo e passaram a falar em outras linguas, segundo o Espirito
thes concedia que falassem” (At 2:4, grifos nossos). Nesta acao sobrenatural do
Espirito Santo esta evidente o carater sobrenatural do Pentecostes quando
o BEspirito vem do céu e entra na casa com um som repentino como o
vento impetuoso e linguas de fogo que pousavam sobre cada um dos que
ali estavam, ficando todos cheios do Espirito e passando a falar em outras
linguas, segundo a concessao do proprio Espirito Santo.

O dom das linguas em Atos 2 nos faz relembrar o ensino de Paulo em
1 Corintios 12:11? “Mas um s6 e o mesmo Espirito realiza todas estas cousas,

distribuindo-as como lhe apraz, a cada um, individualmente”.?

AcAo UNicA NA HISTORIA

A segunda coisa que aprendemos em Atos 2 é que o Pentecostes foi
um ato unico na histéria da humanidade. Naturalmente este é um ponto
controvertido, visto que as igrejas historicas o defendem mas as igrejas
carismaticas o rejeitam terminantemente. Ao procurar uma defini¢ao
equilibrada a esse respeito, acreditamos que Pierson; Stott, Bruner & Ladd
(1986) fazem uma abordagem adequada ao afirmarem que alguns estudiosos
falam de um “Pentecostes samaritano” e de um “Pentecostes gentilico”’que
sucedeu o Pentecostes de Jerusalém. Nao podemos fazer o mesmo de modo

> George E. Laad , Teologia do Novo Testamento.2* ed. (Rio de Janeiro: Juerp, 1986), p. 327, utiliza
este mesmo capitulo (1 Co 12) para tecer um comentirio importante do significado teolégico do
batismo com o Espirito em comparagio ao Pentecostes de Atos 2. Diz ele: “O significado teoldgico
do batismo com o Espirito ndo é explicado em parte alguma de Atos,e ha apenas uma declaragao, em
todo o Novo Testamento, neste sentido.Embora isto seja encontrado em Paulo,as varias extensoes
do Pentecostes, relatadas em Atos, podem ser compreendidas a luz desta afirmagao: ‘Pois em um s6
Espirito fomos todos nés batizados em um sé corpo, quer judeus, quer gregos, quer escravos,quer
livres; e a todos nds foi dado beber de um sé Espirito’ (1 Co 12.13). O batismo com o Espirito ¢ o ato
do Espirito Santo reunindo,em uma unidade espiritual, pessoas de diferentes origens raciais e formagao
social,a fim de que formem o corpo de Cristo — a ékkAnote .
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nenhum, ¢ claro. O primeiro Pentecostes, quando o Espirito foi derramado
sobre os crentes, foi o unico. No entanto, existe um sentido, segundo o qual,
estes termos estao corretos.

O Espirito veio sobre a igreja de Jerusalém para prepara-la e capacita-la
para a sua missao, e a preparou para os proximos passos. O Espirito do Cristo
ressurreto continuava a liderar a sua igreja para fora dos limites de Jerusalém
e da sua familiar cultura judaica em dire¢ao a outros povos, lugares e culturas
— até aos confins da terra.

AcA0 UNIVERSAL

Um terceiro ponto que gostariamos de destacar ¢ o carater universal do
Pentecostes. Percebemos facilmente a intencao de Deus ao enviar o Espirito
Santo numa ocasido em que “estavam habitando em Jerusalém judeus,
homens piedosos, vindos de todas as nagées debaixo do céu” (At 2:5).

Entre os judeus “vindos de todas as nagoes” havia também “prosélitos”
(At 2.11). Mas isto nao ¢ tudo. O carater universal do Pentecostes fica ainda
mais evidente no trecho do discurso de Pedro que diz: “Pois para vés outros
¢ a promessa, para vossos filhos e para todos os que ainda estdo longe, isto ¢,
para quantos O Senhort, nosso Deus, chamar” (At :.39; cf. J1 2:32).

Nao sabemos até onde Pedro entendeu que a profecia de Joel
prometia este dom ou batismo do Espirito a todos os crentes. Se tomarmos
isoladamente o texto de Atos 10, poderemos concluir que foi somente apos
aquela experiéncia em Jope e na casa de Cornélio que Pedro e a igreja de
Jerusalém entenderam que “também aos gentios foi por Deus concedido o
arrependimento para a vida” (At 11:18).° Contudo, recordemos que em seu
discurso Pedro cita Joel, dizendo: “E acontecera que todo aquele que invocar
o nome do Senhor sera salvo” (At 2:21). Nao esquecamos que os “prosélitos”
de Atos 2:11 eram gentios.

Para Stott & Kuiper (19806), a passagem citada a pouco de Atos 2:39
também parece lancar uma luz sobre a concepgao universal de Pedro. Uma
referéncia aos gentios por Pedro ¢ altamente provavel, tendo em vista a
maneira rabinica de entender a frase em Isafas 57:19 (cf. Ef 2:13,17).

Na verdade, na concep¢ao de Ladd (1986, p. 327):

“os primitivos cristdos ndo compreenderam de imediato que era a sua missao
proclamar o evangelho em todo o mundo. Eles permaneceram em Jerusalém, ¢ a
missao mundial ndo comegou sendo quando a perseguicdao expulsou os elenistas
para fora da capital”. De qualquer forma, Lucas, que era gentio, tinha em mente o
evangelho para todos os povos quando escreveu Atos 2.

¢ E interessante notar que em sua justificativa perante a igreja de Jerusalém em Atos 11 Pedro
menciona o Pentecostes de Atos 2 para convencer seus ouvintes.Veja Atos 11.15-18( Publicacoes
Hvanggélicas Selecionadas, 1970), p. 59-61.
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CONSIDERACOES FINATS

O pentecostes de Atos 2, no verdadeiro sentido do termo, foi um ato
Unico na histéria. Nao foi o fim, mas o inicio de uma nova era. A era do
Espirito Santo. White (1990, p. 37), comenta que: “Durante a era patriarcal
a influéncia do Espirito Santo tinha sido muitas vezes revelada de maneira
muito notavel, mas nunca em Sua plenitude”.

A mesma autora diz que “Antes de deixar os discipulos, Cristo “soprou
sobre eles e disse-lhes: Recebei o Espirito Santo” (Sdo Joao 20:22). E
continuou: “Eis que sobre vés envio a promessa de Meu Pai” (Sao Lucas
24:49). Somente depois da ascensdo, porém, foi o dom recebido em sua
plenitude. Apenas quando os discipulos se renderam plenamente a Sua
operacao em fé e suplicas, foi derramado sobre eles o Espirito Santo. Entao
os bens do Céu foram concedidos aos seguidores de Cristo em sentido

especial (WHITE, 1990, p. 327).

Favorecendo a compreensao do tema, Xavier (2000, p. 66), propoe que
o Pentecostes assinalou o infcio da dispensa¢ao do Espirito Santo mediante
Sua “instalacio como administrador da igreja em todas as coisas”. Quando
Jesus ascendeu ao céu, entregou por inteiro a administracio de Sua igreja ao
Espirito Santo, até o Seu proprio retorno em gloria.

E aquele come¢o nao poderia ser mais extraordinario. Quer seja pela
maneira como o Espirito se manifestou; quer seja pelo resultado daquela
manifestacao. Dos que ouviram a pregacao do evangelho naquele dia, trés
mil foram salvos.

O propésito fundamental do Pentecostes de Atos 2 foi a formagao de
uma igreja missionaria, a comunidade dos chamados para fora. Em Atos, a
igreja primitiva nao viveria o “mito da vida espiritual interior e individual”
ou “narcisismo eclesidstico”. A comunidade adoradora e missionaria de Atos
estaria voltada para fora de si mesma.

A forma como os cristdos primitivos compreenderam o Pentecostes
atesta um fato basico. Sem o Espirito Santo ndo ha proclamacao possivel e
eficaz do evangelho. Nao ha nem mesmo evangelhos, nem vida em Cristo.
Antes do Pentecostes os apostolos de Jesus eram apenas testemunhas de Sua
ressurreicao no sentido passivo do termo. A partir do Pentecostes eles, ¢ a
igreja como um todo, abalariam o mundo com o testemunho entusiasticamente
vibrante de que Jesus concede vida a todos os que nEle crerem. A igreja é
empurrada ao mundo, descobrindo de maneira clara que é verdade para o
mundo, convencida de que O Espirito ndo foi concedido tio somente para
seu deleite pessoal, mas principalmente para capacita-la a proclamar que Deus
amou o mundo de tal maneira que agora lhes possibilitara a vida em Jesus.
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O Pentecostes contempla a criacao de um povo missionario formado por
homens e mulheres que amam verdadeiramente a Jesus Cristo. O sacerdécio
universal dos crentes comega no Pentecostes. E a partir daquele dia todos nés
fazemos parte de uma mesma missao. A missao de proclamar, pelo poder e
presenca do Espirito Santo, as virtudes daquele que nos chamou das trevas
para a sua maravilhosa luz, a saber, Jesus, a esperanga da gloria.

REFERENCIAS

BARCLEY, Willian. Willian Commentary. Grand Rapids: Baker Book
House, 1981.

BARRO, Jorge. De cidade em cidade. Londrina, PR: Editora Descoberta,
2002.

BIBLIA SAGRADA. 2. ed. rev, e at.Trad. de Jodo Ferreira de Almeida.
Barueri-SP: Sociedade Biblica do Brasil, 1999.

BOER, Harry R. Pentecost and Missions. Grand Rapids: Eerdamans,
1961.

GONZALES, Lourenco. Assim diz o Senhor. Niterdi, RJ: Editora Ados,
1986.

KISTEMAKER, Simon J. Exposition of the Acts the Apostles. New
Testament Commentary. Grand Rapids: Baker Book House, 1990.

LAAD, George E. Teologia do Novo Testamento. 2°* ed. Rio de Janeiro:
Juerp, 1986.

MANN, C.S. Pentecosts in Acts. In: MUNCK, Johannes (ed.). Anchor Bible:
The Acts of the Apostles. New York: Doubleday & Co., 1967.

MARSHAL, I. Howard. The Significance of Pentecost. In: Torrance T. F. &
Reid J. K. S. (eds.). Scottish Journal Theology. Scottish Academic Press, N°
4,1977.

. Atos: introducido e comentario. Série Cultura Biblica. Sio Paulo:
Vida Nova Mundo Cristio,1985.

. Atos que contam. Londrina: Descoberta Editora, 2000.

NICHOL, Francis D. ed. Trad. Victor E. Ampuero Matta. Comentario
biblico Adventista. Buenos Aires, Argentina: ACES, 2001.

| RevisTa HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 11 - 26 |



26 | Erico TADEU XAVIER

PIERSON, Paul E; STOTT, John R. W; BRUNER, Frederick D; LADD, G.
E. Batismo e plenitude do Espirito Santo e teologia do Espirito Santo.
2% ed. Sao Paulo: Vida Nova, 1986.

STOTT, John R. W; KUIPER, R.B. Evangelizagido teocéntrica. Sio Paulo:
Vida nova, 1986.

WHITE, Ellen G. Atos dos Apoéstolos. Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira,
1990.

. Parabolas de Jesus. Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira,
1990.

XAVIER, Frico Tadeu. Reflexdes sobre o Espirito Santo. Joinville, SC:
Konttato, 20006.

. Dom de Linguas: um manual de estudos sobre o Espirito
Santo e sua obra. Londrina, PR: Editora Amplexo, 2011.

| SEMINARIO ADVENTISTA LATINO-AMERICANO DE TEOLOGIA - SALT |



DomiTiaAN ApoTHEOSIS DiscussioN: A HISTORICIST
JOHANNINE RESPONSE THROUGH THE INTRODUCTORY
SALUTATIONS OF THE SEVEN CHURCHES OF REVELATION

Domiciano Apoteose Discussdo: A resposta de Jodo historicista Através
das saudacgdes introdutoérias das sete igrejas do Apocalipse

Carlos G. Molind'

ABSTRACT

The apotheosis of the Roman emperor after his death is another context in which personal
Roman eschatology intersected with imperial cults. The ritual and concept of apotheosis
were more important in the capital than in the provinces because divinization of living
emperors was common outside Italy. The living divus allegation by Domitian meanwhile
he was emperor is a central part in this article’s discussion. In opposition to the Roman
emperor apotheosis as a growing state religious profile against Christianity and God’s
kingdom beliefs, John reacts opposing o man worship through the introductory salutations
to the seven churches expressed in Chapters 2 and 3 in the book of Revelation. In these
seven introductory salutations, the Seer of Patmos brings up an important reacting
response confronting the Emperor’s cult and divining manipulating process that not only
comprises the initial bonding characteristic of church and state, but also serves as an
illustration of the time of the end and its political-religious realm.

Keyworps: Apotheosis. Historicism. Preterism. Domitian.

REsumMo

A apoteose do imperador romano apds sua morte ¢ outro contexto em que a escatologia
pessoal Romana cruzou com cultos imperiais. O ritual e o conceito de apoteose eram mais
importantes na capital do que nas provincias porque a divinizacio dos imperadores que
vivem era comum fora da Itdlia durante o primeiro século da era crista. O conceito divus
alegado por Domiciano, enquanto ele foi imperador ¢ uma parte central da discussio deste
artigo. Em oposicio a apoteose do imperador rom

ano como um petfil religioso e politico em seu poder crescente contra o cristianismo e suas
crengas do reino de Deus, Jodo reage e se opde ao culto de Domiciano através das saudagdes
iniciais para as sete igrejas expressas nos capitulos 2 ¢ 3 no livro de Apocalipse. Nestas sete
saudag¢bes iniciais, o Vidente de Patmos traz uma importante resposta confrontando o
culto do imperador e o processo de manipulagio que nao s6 compreende a caracteristica
de ligacio inicial entre Igreja e Estado, mas também serve como uma ilustragiao do tempo
do fim e seu dominio politico-religioso.

PALAVRAS-CHAVE: Apoteose. Historicismo. Preterismo. Domiciano
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ROMAN ESCHATOLOGICAL AND APOTHEOSIS PRESENCE IN MILITARY
AND GOVERNMENT

During the Republic period (TAAGEPERA, 1979, p. 115-138),
Romans occasionally extended apotheosis to certain chosen dignitaries.
The term apotheosis, applied to such individuals, can be defined as a divine
and immortality gift conceded to some distinguished Roman citizens. This
vocable was also enhanced in its significance by its recorded depiction in
stones or pottery representations of the dead one, including masks. The
death mask (imagine) of general Scipio Africanus, for instance who was
Hannibal’s defeater, was kept in the temple of Jupiter as a symbol of heaven
dwelling place for this Roman leader (TAYLOR, 1975, p. 55). That same
mask was visible in the atria at the house of the immediate family. This mask
placement was a symbolic description of a ghostly funeral familiar presence
of the respective dead one. Quintus Ennius, the Father of Roman poetry,
mentioned that in Scipio Africanus’ epitaph was engraved that he ascended
to heaven (TAYLOR, 1975, p. 55).

The presence of apotheosis can also be observed in Julius Caesar’s
death. Because of the discourse of Marc Anthony and the populace outcry,
the Senate was forced to promote Julius Caesar as divus of the Roman State
in 42 B.C.E. This action was superstitiously believed by the appearance of
a comet named Julian star, adjudicated to Julius Caesar’s soul (FISTWICK,
1991, p. 65-73).

During the Roman Empire period, apotheosis concept can also be seen
in the Arch of Titus. It is possible to watch there an engraved apotheotical
motif way up high in the inner center of the Arch where Titus is shown
clothed in toga (not in military array) and been taken to heaven by an imperialis
eagle. Inside the structure of such Arch, there is a spiral stair that leads to a
chamber in the middle of the attic. Some scholars consider this place as being
Titus tomb (KEINER, 2009).

APOTHEOSIS, AUGUS AND SEBASTOS IN THE PROVINCES

Geographically speaking, the occurrence of Roman apotheosis was also
seen in the extreme northwestern part of the Empire. According to Pliny the
Elder (4.111), the northwestern Celtic region in Spain was the first Western
area that was granted permission to rend cult to Augustus in 19 B.C.E. As
an emphasis of the superstitious influence of the emperors is appropriate to
consider here the meaning of the word “August.”

The rite to the gods was called augus (CONNOR, 1976, p. 2-29). The
word was known as an equivalent for “authority” connected with abstract
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and unseen and, also with all that increases and flourished upon earth. The
temples were also called by the same term. Octavius was adscript with the
addition of Augustus. This attributive term was originated in the Latin
“auguries” which were connected in a certain manner with the “aurispices”
in their pretended “supernatural effort” in bringing a superstitious awareness
response from the gods to the Empire when these men examined the liver
of certified animals that were sacrificed for that purpose (JONES, 1891, p.
82-83). Other word, by which the emperor was known mainly in Asia Minor
was 0€Baot0¢ or venerable. This noun comes from o€Bug -awe, reverence.
The Latin translation for 06eBootog was”Augustus” (LIDDELL et al, 1935).

The imperial cult in the form of apotheosis was a good gluing omen
formula to promote good luck for the existence of the Roman Empire,
protecting it against any eschatological catastrophe. Therefore the emperor
was called the “father of the people” because he was the “connection” that
bestowed a supposed political and religious blessing affair upon the Empire
(Tacitus 1.4). Friesen (2000, p. 129- 130) points that the discourse of imperial
cults after an emperor death was committed to prevent the imagination from
imaging the end of the world. The emperor’s kalhv tuchv - good luck -,
promoted a bonding magic confidence in the life of superstitious Romans.
For many of the Roman citizens, emperors were the fulcrum in keeping
the fortune and well being of the Empire. This way of thinking by Romans
was a constant feature in the evolving imperial religious institution. The
commitment to the longevity of Roman imperialism expressed in a damaged
text of the imperial hymnody from 41 CE had the intention of preventing
disorder and chaos in Rome and the empire. The hymnody begins:

“lon behalf of the etern]al continuation of Tiber[rius Claudius Caesa]r Sebastos
Geramnic [us and of] his [who]le house.” Forty years later, an Ephesian inscription
echoed the same sentiments: “On behalf of the health of our Lord Emperor Titus
Caesar and [on behalf of] the permanence of the rule of the Romans, the damaged
wall surrounding the temple was repaired” (FRIESEN, 2006, p. 129-130).

There is also a text from a small marble altar that confirms the previously
damaged hymnody’s veracity. It was found in Phrygia, and it says:

“Euphrastos, slave of Caesar [prays| for the eternal continuation and victory of
emperor Nerva Trajan Caesar Sebastos Germanicus Dacieus. Year 188 (= 104.
C.E) in the ninth month.” (FRIESEN 2000, p. 129-30).

It is appropriate to remind that Asia Minor promoted the cult to Roman
Emperors. The Altar of Augustus in Miletus, the sanctuary of Aesclipius
in Pergamum, the Antonine altar in Ephesus, the upper square in Ephesus,
the temple of Rome and Augusta in Mylasa and the temple of Artemis in
Sardis give evidence of the imperial cult presence in Asia Minor (PRICE,
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2002, p.138-167). There are more than 159 altars and temples dedicated to
the Roman emperors distributed from Bithynia to Syria including an insulate
Mediterranean map, where Price describes the royal portico at the island of
Thera or Santorini (PRICE, 2002, xviii-xxv). This is why the introductory
salutation to the seven churches in the book of Revelation, responds against
this cult of human genius in the person of the roman emperors. As a contrast,
John is solemnly describing the Divine-human attributes of Jesus: eternity,
almighty power, these two combined with love for his creatures. These Christ’s
divine attributes unmask, vividly, part of the mystery of iniquity. This cosmic
conflict was continued by Satan on earth (Gen 3:4-5; Is 14:12-14; 2 Thes 2:2-
4) including in it the divine allegation of the Caesars as being gods as kUpLog.

These false allegations on Caesars apotheosis are totally eclipsed by the
marvelous “Mystery of Piety” in the person of Jesus (1 Tim 3:15). The cult to
the Roman emperor “evolved” gradually until it became accepted within the
eternal city of the Empire. This soften process was also possible as legions
conquered new Eastern lands, and they brought to Rome their gods and
new religious ideas including the constant influx of cult to emperors. The
next segment for this article’s will analyze briefly the Domitian living dzvus
approach.

THE DomrtiaN LiviING Divus AND DEUS APPROACH

There are two questions scholars are intrigued about Domitian and his
imperial policy: Firstly, if he really enforced a general and wide persecution
on Christians during his reign and secondly, his allegation in being a living
divine being or divus. There are some Preterist writers that estimate there
was not a real crisis in the book of Revelation in the time of John, between
Christian commitment and the social order. They consider It was mostly a
John’s personal perspective on the Roman society. They say the real issue
was a personal crisis between John and a real woman named Jezebel by the
writer (CARTER, 2009, p.32-47; DUFF, 2001, p. 13/74;,THOMPSON, 1990,
p.175). It is known that shortly after Domitian began his reign, he restored
the cult of ruling emperor’s genius. There is a reference from an Alexandrian
Jew about Domitian worship. On this particular, Jones says this evidence is
dated more than a century after Domitian’s death and is referred to Domitian
worship with the words: “all men worship and gladly obey” (JONES, 1993,
p.1-3). Domitian had concern for Greek culture. In Athens his cult was
associated with that of Zeus éAevBépLog — the act of freedom- given by this
god (JONES, 1993, p. 1-3).

Notwithstanding, Domitian was considered traditionalist, he is also
described as being severe and repressive. Probably, this is why he was viewed as
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a second Nero, because of his interest in Hellenism and the East authoritative
concept on kingship power (BIRLEY, 2005, p. 269). On the Domitian’s living
divus allegations, there is additional external evidence on this subject from
Latin writers, including the Patrology (Dio.67.3.4-7; Eutropius 7.23; Orosius
7.10). (Tacitus 1,2; Pliny iv,12, 23; Irenaeus: 30.3; Victorinus Pettvius 10:11;
Epiphanius ii.12, 223; Eusebius III. 18). It is also observed that according to
Dio Cassius (68.1), Some of these Latin writers mention thatNerva abolished
the Domitian persecution against Christians (DAMIAN, 1998, p. 369).

The post-mortis decision on Domitian by the Senate in removing and
destroying from buildings any written evidence from this emperor about their
divine claims (GRAINGER, 2003, p. 32-33, 49), could have been one of
the possibilities that fueled doubt among some scholars in finding or not
Domitian extensive archaeological data as a living divus and, at the same time,
if he ever really persecuted the Christian faith. This Senate’s action certainly
produced a hindrance gap in the finding of more relevance evidence on this
issue. However, one interesting archeological data source, outside of Italy,
that could indicate to a some extent the Senate decision and likewise, the
Domitian living divus position was found in 1930 by Austrian archeologist
Joseph Keil in the excavation of one temple’s ruins in Ephesus where the
Domitian’s name has been removed. This archaeological discovery gives a
certain validity point to our discussion. In this site, the name of Domitian
has been chiseled out in various inscriptions of the temple in question and
the name of Vespasian has been engraved instead. On this respect, it is being
commented the following:

“In the last 125 years of research and excavations at Ephesus, 13 inscriptions
dedicated to the provincial temple in Ephesus have been discovered. These
rectangular marble blocks were placed by vatious cities of Asia Minor in recognition
of Ephesus being the neokoros (“guardian” or “caretaker”) of this temple. In these
inscriptions the name Domitian is chiseled out, and in some cases Theos 1espasian
is in its place. Removal of Domitian’s name came from the Roman Senate’s edict
to erase any mention of Domitian” (FRIESSEN, 1993, p. 29-37 in GORDON,
1910).

There is also numismatic evidence showing a similarity between
Domitian and Jupiter. The Roman emperor is depicted with the stars on his
hands. In other coins, he is shown as having thunderbolts as spears on his
hands (FIRESSEN, 1993, p. 29-37 in GORDON, 1910).

Commenting on the imperial cult at Thessaloniki, Harrison (2002, p.
71-906) refers to the presence of “an aggressive imperial eschatology and the
widespread circulation of Augustan apotheosis traditions competed with early
Christian proclamation of the risen and returning heavenly KUPLoc.” The
same Harrison (2002, p. 72-96) says the apostles responded by “injecting”
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heavily loaded Roman political terms into his presentation of Christ ... and
overturned the absolutist claims of the imperial cult.” Life after death in the
Roman Emperor was also something intertwining in Roman artwork. The
imagery of the emperor ascending to heaven in the chariot of the Sun was
also well known in Asia; it affirmed a special geography of the afterlife for
deserving emperors (CANNADINE and PRICE, 1993, p. 56-104). The early
Christian response against creature’s worship in Revelation is the next portion
to discuss.

EMPEROR’S KURIAN ATTRIBUTIVE DEVELOPMENT

Notwithstanding the references from Latin writers such as Suetonius
(Dom 13.) and Martial (Epig. 9.56.3) concerning the use of dominus et deus
expressions by Domitian, specialists such as Kittel (1965, p. 1058) says the
use of the word dominus at the beginning of the imperial period had another
role. During the first century CE of the Roman Empire, Rome rejected the
use of the term in the same way as the oriental-style monarchy was utilized.
However, with the passing of time, kUptog, slowly but surely, established
itself in Roman society. However, there is no passage in which kiptLog, when
used to describe a Roman emperor, establishes such usage during the first
and second centuries. Kittel emphasizes, there is no passage in which kipLog
when used to talk about a Roman emperor, is sufficient in itself to describe
the emperor as a god (KITTEL, 1965, p. 1056).

In the Johannine literature, the statement of Thomas in John 20:28:
‘0 Koprdg pov kal 0 Bedc pou is the equivalent in the LXX of the Hebrew
mm(Orr and Nuelsen 1974a: 1267-1268; 1974b: 1583-1584). The same
word is transliterated as “Jehova” in the Reina Valera Spanish Version and
“Yahveh” in the Jerusalem Bible Version. By this kurian confession, Thomas
related Jesus as the same Jehovah of the Old Testament. These words of
Thomas evidently later became a faith confession using Koptog " Inoodg (1
Cor 12:3). Oe6¢ appears in the Septuagint as a translation from the Hebrew
onox Elobim (ORR and NUELSEN, 1974a, p. 1264-1270), which is used
mostly for God the Father (Rm 1:7; 1 Cor 1:3), but in the Thomas Kuriac
faith declaration, these words are used in the same way as in John 1:1 6ed¢ v
0 A0yoc NICHOL & COTTRELL, 1990a, p. 1043).

In relation to the usage of kUpLog in the Roman religious system during
the Western Empire, the imperial priest, for example, is practically never
called tepebg ToD kuplov. Kiptog is not found on the private domestic altars
of Hadrian, for instance, in Miletus, which apparently once stood in every
citizen’s house in Miletus. On coins, the term is rare and apparently not used
before the second century CE. The difficulty lies elsewhere. If the emperor
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is not kUpLog as a god, he can be god as kUpLog having political dominion not
only as katoapt showing dominion upon ‘€Aradoc - Greeks - (lit. Helade),
and Evpwmac -Europe- but also called as Zelg owtnp -savior-. These terms
are described in one epigram dedicated to Augustus (KITTEL, 1965, p. 1056).

CHRISTIAN OPPOSITION TO ROMAN STATE

With this previous reference It is not surprising Christian martyrs
showed their opposition to the absolute claim of the Roman state, with its
implication of deity, is also found in the form of distinction between domzinus
noster imperatur and dominus meus, rex regum e imperatur omnium gentinm. The use of
rex and imperator along with dominus shows that the point at issue was not
the mere title, but the religious claim of the state that Christians were forced
to resist in demonstration of their loyalty to God and the state (KITTEL
1965, p.1058).

The book of Revelation shows the divine allegiance between the
supreme risen God Kiproc and His dominion, which Christians thought
Rome state religion was not part of (Rv 1:10; 16: 5; 17:14; 19:16). Instead, In
Roman thought, neglect and rejection of the gods and the emperor of Rome
promoted by Christians was atheism. Schussler (1985:132-36) adds that the
imperialist setting gave the book of Revelation its urgency. At the same time,
it is possible that John’s rhetorical response in Revelation occurred because
he had to confront groups of individuals in the synagogues and churches of
Asia Minor that had a positive and favorable opinion about Roman power
(SCHUSSLER, 1985, p. 132-36).

Hermeneutically, the posture in considering Domitian as a living deus
ot not is heavily influenced by the chosen school in which the Apocalypse
is interpreted. Typically, the book of Revelation is studied under different
writing date theories: Nero, Papias, Cerinthus, Babylonian Primieval and
Domitian, among others. This article follows the Domitian Theory criteria
and therefore views Domitian as claiming those titles.

According to Fears (1981, p. 233-245), Domitian’s ideal seemed to
have been a return to Augustan standards in money and religious matters.
He was influenced by two factors: The Flavians needed to bolster the new
dynasty with supernatural support and, his personal sincere belief in the
traditional religion. Vespasian and Titus had stressed the family’s connection
with the more reputable Julio- Claudians and thus, indirectly, with Venus. In
Flavian propaganda, Jupiter regularly appeared on Vespasian coinage; he was
associated with the benefits of the new regimen provided — victory, peace,
and food. This triple combination was an indispensable ingredient in the
preservation of the Empire and the emperors. Price (in CANNADIEN and
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PRICE, 1993, p. 79-95) and Jones (1993, p. 11-112) deal with the idea that
educated Romans, as expressed by Aelius Aristides in his Cyzicus Speech (in
BEHR, 1968, p. 93-101, 287), were aware of the clear difference between
old pagan gods (deus) and deified emperors (divi). No one ever prayed to
a divus. Domitian and Trajan are portrayed on some of their coins with a
thunderbolt. This wording technicality usage is what produces certain tension
among scholars on a living divus claim on Domitian.

THE JOHANNINE RESPONSE AGAINST DOMITIAN DEUS CLAIM

The book of Revelation describes the Great Controversy between good
and evil. This spiritual war between Christ and Satan was originated in heaven
and transferred to Earth. The Plan of Salvation destroyed the devil’s master
plan to domain and control the Universe. Because of Christ’s victory against
evil, the message of the Apocalypse assures us that Christ’s kingdom will not
be in danger never more (1:5,6; 19:11-16, 17-21; 20:7-10; 21:1-8, 9-21, 22-
27; 22: 1- 5). When the apostle John penned the promises made to each of
the seven churches, he is reminding his hearers and readers that, no matter
how powerful the kingdom of evil can be, finally the power of the beast will
come to an end. With the statement: T® VIk@®VTL — “to him who overcomes”
present in each of the seven churches as a closing admonishing and promise,
John is not only addressing his prophetic letter content to the original church
audiences located in Asia Minor where the apotheosis cult had a great deal of
followers, but he also wrote this encoded truths to the faithful ones through
time history.

The statement “to him who overcomes” can be grammatically identify
as a continuous present. This tense also indicates the constant intervention
of Christ in the world saving and preserving his followers from evil. He
is the divine KUpLoc that died and resurrected to preserve God’s kingdom
for eternity. In this same Johannine admonishing message -to him who
overcomes- woven in Revelation 2 and 3, the verb’s construction for vikaw
in the original is parsed as participle, present, active and dative (2:7,11,12,27;
3:5,12,21). It is not only an active presence movement but also a dative one,
an offer of grace to anyone who accepts it. The churches in Asia Minor
combined those promises in their daily life as a continuous present for them.
Applying these promises as a devotional and homileticl sense, these churches
admonitions also become ours through our daily relationship with our Savior
as we fight against devil, sin, world, and ourselves.

Doukan (2002, p. 27, 48 citing PRIEDEAUX, 1867, p. 19, 45) referring
to an attested third century Bible Commentary, declares that is necessary to
review that the term “seven churches” must not to be taken in Apocalypse as
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a very strict and literal level. It is clear that, these seven churches were chosen
to represent the church as a whole. The churches in Asia were far more
numerous than seven (Col 1:2; 4:13) but these particular churches in cities
did comprised very well when it comes to utilize them within the historicist
pattern of a continuum period in history.

As Prophetic Historicists, Seventh Day Adventists view the Apocalypse
as a gathering process where the Roman Pontiff inherited in certain way,
the political religious power of the Roman Emperors, especially during the
1,260 days period (ECKHARDT, 2011, p. 1; VON HARNACK, 2006, p.
269, TILLICH, 1968, p. 2; FLICK, 2009, p. 150). This sensitive argument
pointing to the Roman Emperor and Roman Pontiff religious political
inheritance, helps to understand why John was determined to disclose a
symbolic relationship identify the sea beast and the harlot that would be
decoded through its history development as a political and religious power or
church and state combination (13:1-18; 17:1-18).

The Johannine mind understands the seven churches being originally
localized in Asia Minor, an important and boiling world region where the
Roman emperor’s apotheosis cult was commonly practiced. The fact that
Christ walks in the middle of the candlesticks in Chapter 1 could indicate
that He is the Light source for the churches throughout any difficult age, and
that He is the Light of salvation and wisdom that will decode, through his
prophetic message, the assurance of His presence and help against evil forces
across Church’s history. The concept of the candlestick from Revelation
Chapter 1 as representing the assurance of Christ’s presence and care to His
churches through the Holy Spirit is enhanced when we consider this caring
act of Christ as a geographic map illustration, in how the seven churches in
Asia Minor are situated between one to another. If you pay close attention to
a map of that Asia Minor region where the seven churches were settled, the
impression can be accepted as being lamps of a seven-branched lampstand
(STEFANOVIC, 2009, p. 80).

The final conclusion on this work proposes is, that each Church
introductory salutation to the seven churches can be suggested as a vivid
respond against the Roman divus or apotheosis approach inclusive on
Domitian kingdom.

THE SALUTATIONS OF THE SEVEN CHURCHES IDENTIFIES THE REAL
Drus AND LorD

The physical description of Jesus in Revelation 1:16 depicts Him as
having seven stars in his right hand. In the salutation message to the church
of Ephesus, Jesus is viewed as walking among the seven golden lampstands
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and having seven stars in his right hand (2:1). In the salutation to Sardis, the
mention of the seven stars in the right hand of Christ is once again attested
(3:1).

Numismatic gives evidence of Domitian appearing in coins as having
six stars and with the head of Apollo, god of truth and light JAMSEN,
1994, p. 648; MORRIS, 2010, p. 53-55). This Domitian adherence to Greek
cosmogony is also supported by previous astrological superstition by Romans
who believed the throne of Caesar was near the North Pole star, I.eo and
Cancer (PLINY 2.178 in MALINA, 1995, p. 90).

This is a very significant aspect if we include that Asia Minor and
specially Ephesus, proposed the cult to the emperor in 29 BCE. The fact
Christ is having the seven stars on His right hand indicates his care over his
churches and the announcing of his gospel message to the oikouuévn. This
term discloses more than the Graeco Roman inhabited world ruled by the
Caesars. It is also an indication of the humanity that throughout history, and
especially at the end of the time will be reached with the Gospel of Christ.
The care of Christ upon his church through His teachings and love testifies
that He is the true source of Light (Eph 1:17-23). As a lampstand in sharing
the Light of Christ, the church is defined in its mission to humankind in the
following words:

“The church is God’s appointed agency for the salvation of men. It was organized
for service, and its mission is to carry the gospel to the world. From the beginning
it has been God’s plan that through His church shall be reflected to the world
His fullness and His sufficiency. The members of the church, those whom He
has called out of darkness into His marvelous light, are to show forth His glory.
The church is the repository of the riches of the grace of Christ; and through the
church will eventually be made manifest, even to “the principalities and powers in
heavenly places,” the final and full display of the love of God, Ephesians 3:10.”
(WHITE, 2005, p. 9).

This divine care from Jesus is fulfilled in the suffering of the seven
churches during their historical period. The original audience to which John
also wrote the message of Revelation, testified of Christ’s suffering through
the suffering of their followers. For that audience, the Johannine Apocalypse
came into existence as a continuum Historicist response to the iron fist of the
Roman Empire under Nero, Domitian, Diocletian, Decius and other demonic
powers through history. The certainty of hope on Christ eternal kingdom is
anticipated by the trial, suffering, sorrow and near despair has been normally
the cause and growth for this kind of apocalyptic reading (NASH, 2004,
p. 5). In the period of the early Christian church and all believers through
history, the book of Revelation portrays the assuring promise that evil will
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be destroyed forever. Domitian dominion was just a kingdom that only lasted
fifteen years. The depiction of the New Jerusalem in the book of Revelation
is also a message against the Flavian family and their political massive building
agenda of temples and other constructions full of egocentrism and idolatry
exalting the power and glamour of Roman state.

The original Christian audience to whom also John wrote his prophecy
had to decide between Christ and Caesar. When those Christians heard about
the Capital of the Lamb, they understood Rome was only a grotesque devilish
city that finally would come to an end. In his defiant attempt in declaring
himself a living deus, Domitian employed his architectural agenda to claim
his “divine nonsense.” Three buildings in his Palatine Hill Palace including
the Basilica and the Triclynium, contained a semicircle area or app with a
dome adorned by mosaics to promote the impression of a heaven court seat.
Domitian sat under those domes to receive dignitaries and people from his
kingdom or to eat with them. Through this architecture technique designed
by the architect Riberus, the last son of Vespasian and the end of the Flavian
imperial family, stayed surrounded by massive statues of Apollo, Hercules
and other gods, proposing himself as a living god. Under his man made
“heavenly court dome” Domitian sold the idea that he was another Romulus
in the Palatine Hill (KLEINER, 2009).

Domitian constructed his royal palace on the Palatine Hill where
centuries before, Romulus built his hut on the tufa rock where holes were
excavated for the fundament poles on a rectangular plan and shaped corners
with the walls made of wattle and dubs in April 753 BCE (KLEINER, 2012).
On the other hand, the kingdom of Christ was established in eternity, that
is, acons before the foundation of Rome and even earth’s creation, with the
most powerful fundaments of all: Love and Justice. Those heavenly pillars
were confirmed through the life and teachings of Christ and his ultimate
proof of love and Justice: the wooden Cross of Calvary.

Continuing with the introductory salutation to the seven churches
in the book of Revelation, the assurance salutation to Smyrna (2:8) deals
with the eternity of God in human flesh. Roman emperors were political
gods by the Senate. Christ instead is eternal and also became a servant in
the flesh. This is the antithesis of Roman apotheosis. The Bible defines this
precious incarnational mystery as being part of the Mystery of Piety (1 Tim
3:16). Domitian instead, ordered to build a good amount of statues of his
own person that reflected the physical perfection of the gods. These images
had to be of certain weight and only gold and silver were allowed for their
fabrication. Suetonius (2007, p. 312) cites Domitian as having weak eyes and
hammer head feet: a notorious physical discrepancy that differed with the
massive and perfect statues of Hercules and Apollo and other gods situated
in the Palatine Palace.
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In the salutation to Pergamos (21:12) Christ is He who has the sharp
two-edged sword. The vocable here is popdeiov, which is mostly used as
an equivalent way as payoaipe. The word poudelov is the same weapon
description for Jesus found in 1:16; 19:11-15,21. In Revelation, this weapon
has also a technical sense. Christ cares over His church through his word
and He will intervene some day judging and destroying world affairs. As a
pejorative contrast, during his absolutist and tyrannical period, the Domitian
sword, through the Roman legions, shed rivers of blood that temporarily
secured his throne and fame in the war campaigns against Dacians, Hermans,
East, Africa, Chatti, Britain and specially the one on Danube frontier, which
secured him the term Imperatur (JONES, 1993, p. 138-144, 139, 131- 135,
150-153, 195-283). But his conquering campaigns are now in the oblivion.
The human war trophies from all of those military campaigns who marched
in chains in Rome are sleeping in the dust of death altogether with the legions
that conquered their lands. The sword of Caesar did not prevailed against
Christ’s word (Ps. 103:15; Is 40:6; 41:10; Heb 1:10-12; 4:12). On this respect,
the salutation promise to the church of Thyatira in 2:18 shows a glorious,
vibrant and eternal Jesus. The marble art ruins resembling Domitian glory
are now in museums, reminding us the futility in self-exaltation to be a god.

In the introductory salutation to Thyatira (2:18) John beholds the Son
of God as having a glorious physical appearance that is intended to explain,
through the Bible, His wisdom, judgment and the beauty of the teachings that
He lived by. The prophet utilizes the terms w¢. “like” and 6potog, “similar”
in the effort to compare a heavenly vision with earthly elements. The eyes
of the living Christ indicate the purity and wisdom in his judgment and the
wholeness by which He can read the human mind (Num 10:31; Deut 11:12;
Esd 9:8; Job 7:8; Ps 32:8; 33:18; 34:15; Prov 8:22; Mk 8:18; Eph 1:16; Rev
3:18). His feet also are a symbol of honesty and truth of the Gospel by which
Jesus built his church in this world (Ps 119:59; Is 52:7; Nah 1:15; Rom 10:15;
Eph 6:15).

The term applied to “burnished brass” only here in 2:18 and in 1:15
is yeAkoALBavw This is a complex word in its function and meaning. They
compress four different metal alloy possibilities and usage technicalities. It
is possible these various applications in defining yaAkoALBavw could give a
glimpse of the provenance diversity of metal workers in Asia Minor especially
Ephesus (PLUMPTREE in VINCENT, 2009, p. 428) This brief word
discussion also could imply how John was related to the language metallurgy
terminology of Asia Minor as well. However all the possibilities and
functionalities about yaAkoALBavw coincide in the fact that the final product
in this regard was melted in a furnace and then polished which vividly describe
the ministry of Christ and the mission history of the Christian church.
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Eyesight and feet sometimes are figuratively applied to degraded and
immoral humanity including thinking and behavior (Prov 1:16; 5:5; 6: 13,18;
2 Rom 3:15; Cor 4:4; Eph 6:6; Col 3:22; 2 P 2:14). Roman emperors, no
mater their pretensions of apotheosis including Domitian, carried with
them the physical limitations of any human being. The amount of delatores
or false informers in his court reflects not only his vain and superfluous
“godly” limitation in judgment but also his impossibility in knowing others
mind. Domitian kingdom was a reign full of slandering, lying and revenge
(RUTLEDGE, 201, p. 11-135).

It is possible that one of these delatores influenced on Domitian
to summon John to banishment. Domitian god like behavior was also
compensated by the confidence in astrology, especially with the ravens that
were identify with prophecies from Apollo MOLNAR, 1995, p. 6-12). This
astrological concept is also supported by the fact that ravens were messengers
from Apollo and Diana (in MATTINGLY, 1977, p. 172). Even thou the only
coin mentioned in Revelation is the denarius in the sixth seal (6:5,6), the
monetary exchange was a vital part in the preservation and well being of the
empire (FRANZ, 2000, p. 9-11).

The raven, symbol of prophetic messages from Apollo appears in some
Domitian coins as it is shown in the following example:

HTHTTTTRE

(in Gordon Franz 2008).

In the salutation to Sardis (3:1), Christ is identified as having the seven
spirits of God. This numerical completeness and plenitude resumes the work
of the Spirit (Jn 16:8-11; 16:13; 2 Cor 3:1-3; Heb 10:15-17; Rom 8:26,27;
1 Cor 12:1-13). He is the bridge between Christ and the world. Altogether
with Jesus, He deserves the title Pontiff Maximus. In the case of Domitian,
as Roman emperor, he was the high priest of the Sacred College in Rome.
He was in charged of the expiatory ceremonies to stop calamities in the
Empire, lead the consecration of temples, to promote the worship of dead
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ancestors, the regulation of public morality and the administration of law and
the testamentary succession (BRITANNICA in Microsoft, 2006). However,
his moral and religion omens couldn’t avoid the murdering plots and death
against him. On the other hand, Christ is our High Priest living forever
interceding for us (Heb 7:25).

In the salutation message to Philadelphia and Laodicea (3:2; 3:14) Christ
identifies Himself as the Holy and True. His life is transparent and pure. He
taught what he lived and he lived what He taught. There were no double
standards for Him (Ex 20:1-17; Jn 8:44-47). The life of Domitian instead, was
tull of rivalry and slandering produce by a host of prosecutors and informants
(Rutledge 2002:134-136). This Philadelphian salutation reminds the linage of
Jesus (Rev 1:18; Isa 22:22; Jer 30:9; Ezek 34:22; 37:24; Ps 122:5). Domitian was
only an eivkwn just a human body image of a “god” with anthropomorphic
desires, the last of the three emperors from the Flavian dynasty. Domitian
could not stop either in contributing to the inevitable decline and fall of the
Roman Empire. In an opposite Historicist Homiletic Parallelism “the shut
door and the open door” from the salutation to Philadelphia explains how
Christ is able, despite the most adverse circumstances, in guiding and leading
his small band of believers even through the hard experience of the Great
Disappointment in 1844.

In Revelation 3:14, John describes Jesus as the beginning of God’s
creation. The term here is @pyn -beginning. This particular word is in the
active sense, the one who begins the action of creating by the same Jesus
(Jn 1:3; Heb 1:2). The Roman Emperor apotheosis teaching could indicate
the desperate human effort when it is necessary to keep a whole kingdom
together. It also indicates the growing process of the mystery of iniquity (2
Th 2:1-5) that at the end of the time will be promoted in the futile attempt to
save the world from going to its prophetic doom.

The Domitian living divus claiming also illustrate in some way the
deceptive delusion through which Satan is going to unite humanity on
these last days. The already in action Anti-Christ agenda is looking to glue
this world global village in which we live. The figurative divus apotheosis
appearance of the Roman Pontiff will be a gluing formula for the oikoupévn,
full of calamities and longing for an age of peace and restoration (WHITE,
1992, p. 11-17). However, the walking of Jesus among the lampstands with
the seven stars in His right rand reminds us that He still cares. This is one of
the most beautiful bible truths: the Divine Presence of Jesus has never been
withdrawn from the earth. One of the last promises from Jesus before He
ascended Heaven was: “Lo, I’'m with you always. Even unto the end of the
world (HASKELL, 2007, p. 39). Glory be to real Emperor, Christ Jesus....
Worthy is the Lamb. He is empty tomb testifies He is the real KOptog and
living Deus.
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Bibical Principles for the Practice of Small

Jolivé R. Chaves'

Resumo

Os Pequenos Grupos (PGs) tém tido uma forte énfase no contexto da Igreja Adventista
do Sétimo Dia (IASD) Sul-Americana, especialmente nos ultimos anos. Do ponto de vista
pratico, os PGs tém se mostrado um instrumento valioso e util para a evangelizacao, bem
como para o cuidado dos membros, mas poucos trabalhos foram publicados na regiao,

objetivando mostrar a sustentagio dos mesmos como pratica biblica.

A Fundamentacio teoldgica para os PGs ¢ algo relevante, pois sem uma teologia biblica
nenhuma atividade da Igreja se mostra viavel. Por outro lado, isto nao é algo facil, por nio
termos um explicito modelo biblico de PGs, organizado e sistematizado como atualmente.

O objetivo deste artigo ¢ demonstrar que ha principios biblicos, tanto no AT como no
NT aplicaveis ao ministério dos PGs, conforme a pratica atual no contexto da IASD, e
fazer um breve estudo de quatro destes principios, com base nas conclusées de biblistas e

missidlogos que ja estudaram o tema.

PALAVRAS-CHAVE: Pequenos Grupos. Igrejas-do-Lar. Evangelizacao.

ABSTRACT

The Small Groups (SGs) have had a strong emphasis on the context of the Seventh Day
Adventist Church (SDA) South American, especially in recent years. From a practical
standpoint, the SGs have been shown to be a valuable and useful instrument for evangelism,
as well as for the care of members, but few studies have been published in the region,

aiming to show its support as biblical practice.

The Theological Foudation for SGs is something relevant, because without a biblical
theology no Church activity is validated. On the other hand, this is not easy, because we
do not have an explicit biblical model of SGs, as currently organized and systematized.

The purpose of this article is to demonstrate that there are biblical principles in both the
OT and the NT applicable to the ministry of SGs, as the current practice in the context
of the SDA, and make a brief study of four of these principles, based on the findings of

scholars and missiologists who have studied the subject.

Keyworps: Small Groups. Home-churches. Evangelization

Os pequenos grupos (PGs), no contexto Adventista do Sétimo Dia
sao reunides de oracao, estudo da Biblia e testemunho em casas de familias,
envolvendo em média entre cinco e quinze pessoas. Os chamados PGs estiao
ligados a alguma congregaciao e funcionam como unidades integrantes da

1greja maec.
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Embora a Igreja Adventista Sul-Americana tenha dado uma forte énfase
nos PGs nos ultimos trinta anos, seu antecedente historico remonta a década
de 1970, quando Mario Veloso, entao lider MV da Divisio Sul Americana
da IASD, langou as reunides de “koinonia”, que, em sua esséncia, seguiam
um formato similar ao dos PGs modernos (MOURA, 2009, p.135). Alberto
Timm cita as Escolas Sabatinas Filiais, Unidades Evangelizadoras, Koinonias
e o Projeto Pioneiro como precursores dos pequenos grupos (TIMM, 2009,
p. 25-20).

Do ponto de vista pratico, conforme Chaves (2009) os PGs tém se
mostrado um instrumento valioso e util para a evangelizagao, bem como
para o cuidado dos membros em nosso territério, mas, poucos trabalhos
foram publicados no meio adventista sul americano objetivando mostrar a
sustenta¢ao dos mesmos como pratica biblica.?

Em realidade, isto nao ¢ algo facil, pois, nao temos um explicito modelo
biblico de Pequenos Grupos, organizado e sistematizado como atualmente,’
mas, ¢ algo bastante pertinente, pois, como disse Willilam Beckham,

“Um movimento cristio ndo pode se sustentar a nao ser que se defina
teologicamente”(BECKHAM, 2007, p. 16).

Assim, acreditando que ha principios biblicos, tanto no AT como no
NT aplicaveis ao ministério dos Pequenos Grupos,’ pretendemos fazer neste
artigo um breve estudo de quatro destes principios, com base nas conclusoes
de biblistas e missi6logos que ja estudaram o tema.

2 Entre as publicacdes que abordam o tema estio: MOURA, José Umberto. Pequenos
grupos: uma fundamentacio biblica, teoldgica e historica desde uma perspectiva da Igreja
Adventista do Sétimo dia no Brasil. Tese(Doutorado) - Artur Nogueira, SP: SALT/UNASP,
2009. TORRES, Milton. Pequenos grupos, grandes solugdes. Cachoeira, BA: Centro de
Pesquisa de literatura Biblica, 2007. CHAVES, Jolivé R.; TIMM, Alberto R. Pequenos
grupos: aprofundando a caminhada. Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira, 2011.

*Verartigo: PAROSCHI, Wilson. In: SOUZA, Elias Brasil de. Teologia e Metodologia
da Missdo. Cachocira, BA: Centro de Pesquisa de literatura Biblica, 2011, p. 368. Humberto
Moura, em seu artigo nao publicado: “Os Pequenos Grupos e a Hermencutica: Evidéncias
Biblicas ¢ Historicas em Perspectiva — Uma Analise” diz: “Evidentemente néo se poderia
esperar que Os pequenos grupos estivessem prontos no texto biblico, como um modelo
organizado e sistematizado como se tem agora. Mas cles estdo 14, indicados como principios
distribuidos pelas sagradas paginas da Biblia” p. 52.

*Viarios autores e pesquisadores tém escrito sobre os principios biblicos para o
ministério dos PGs. Veja: MOURA, José Umberto. Pequenos grupos: uma fundamentagio
biblica, teolégica e histérica desde uma perspectiva da Igreja Adventista do Sétimo dia no
Brasil. Tese(Doutorado) - Artur Nogueira, SP: SALT/UNASP, 2009. Elias Brasil de Souza,
José Umberto Moura, Roberto Pereyra e Alberto R. Timm em seus artigos publicados no livro
organizado por CHAVES, Jolive R.; TIMM, Alberto R. Pequenos grupos: aprofundando
a caminhada. Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira, 2011. ICENOGLE, Gareth Weldon.
Biblical foundations for small group ministry an integrational approach. Downers
Grove, Illinois: Inter Varsity Press, 1994. DONAHUE, Bill; ROBINSON, Russ. Edificando
uma igreja de pequenos grupos. Sio Paulo: Editora Vida, 2003.
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1. O Primeiro Principio sobre o qual os PGs se Sustentam, ¢ a
Comunidade Biblica

A Biblia é clara em dizer da existéncia de um tnico Deus (Mc 12:32; I
Cor. 8:4,6; I Tim. 2:5; Tia. 2:19), que se manifesta na forma de trés pessoas
coeternas, Pai, Filho e Espirito Santo (Mat. 28:19). Como disse Geisler, "ha
trés pessoas em uma natureza, em uma esséncia” (GEIESLER, 2003, p. 830).

No primeiro verso da Biblia “O Deus biblico ja em sua auto-revelacao
no Antigo Testamento se articula, age e se expressa em uma pluralidade de
pessoas” (SOUZA, 2007, p. 16). Hasel (1975) explica que o termo hebraico
utilizado para Deus no relato da criagio [@Y178) é um plural que denota a
plenitude de pessoas no seio da divindade. Ou seja, Deus em sua propria
natureza vive em comunhao e este ¢ o principal conceito usado para explicar
a teologia de comunidade (BECKHAM, 2007, p. 10).

Essa ideia de pluralidade na Divindade ¢é reforgada pela deliberacao
intradivina: “Facamos o homem 2a nossa imagem, conforme a nossa
semelhanca” (Gen. 1:16). Da mesma forma, a interagdo e comunhio
intradivina aparece no episédio da Torre de Babel: “Vinde, des¢amos e
confundamos ali a sua linguagem...”(Gen. 11:7).

Assim, o ser humano, criado a imagem de um Deus que vive em
comunhio intradivina, também trds em sua propria natureza a necessidade
de relacionar-se; necessidade esta, denominada por Donahue e Robinson
(2003, p. 35) como “DNA relacional” e “Gene comunitario”. Portanto, nao
¢ de admirar que o préprio Deus expressa a importancia do relacionamento
e da comunhio para o ser humano ao dizer: “Nao ¢ bom que o homem
esteja 567 (Gen. 2:18). Elias Brasil explica: “Era intengdo de Deus que a
comunhao intradivina, desfrutada no seio da divindade, fosse compartilhada
pelas criaturas como um aspecto importante da imagem de Deus” (TORRES,
2007, p.17).

Ha um elemento relacional na ordem criada, o que pode explicar, em nivel
ontolégico, a necessidade humana de relacionamentos. Ao criar a terra, Deus
ordenou que ela produzisse vegetagao, que, por sua vez, devia se reproduzi.
Aos animais, a ordem dada foi que se multiplicassem, enquanto que ao ser
humano foi dito que ele deveria trazer a existéncia outras criaturas e encher
a Terra. Portanto, sendo criado como parte de um sistema relacional, o ser
humano s6 pode ser plenamente satisfeito, em seus anelos mais profundos,
em um ambiente em que pode desenvolver relacionamentos saudaveis com
Deus e com outras pessoas (SOUZA, 2011, p. 7-17).

Para Miguél Angel Cerna (1991), nao podemos refletir plenamente
a imagem de Deus se escolhermos viver isolados de nossos semelhantes.
Para ele, o fato de o ser humano nascer em um seio familiar em que suas
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necessidades basicas sao supridas, ¢ uma evidéncia de que todo filho espiritual
de Deus ao nascer necessita de um ambiente de apoio e prote¢ao que podem
ser encontrados em um Pequeno Grupo relacional.

Isto nos remete a conclusio de Burrill de que um propdsito da
evangelizacdo ¢ restaurar a comunidade, e, neste caso, 0 pequeno grupo se
torna um valioso aliado por proporcionar um ambiente favoravel para o
cumprimento desse objetivo (BURRIL, 2005).

Portanto, pode-se afirmar que o PG, com sua énfase relacional, atua
dentro do paradigma da criagio e se fundamenta no principio biblico
da comunidade. Ao estimular relacionamentos saudaveis e proporcionar
aos seus membros um ambiente de convivéncia fraterna, marcado por
companheirismo e solidariedade, o PG se torna um importante instrumento
nos propositos relacionais de Deus para os seres humanos.

2. O segundo principio biblico sob o qual os Pequenos Grupos
se estruturam ¢é o compartilhamento da lideran¢a, também
chamado de descentralizacdo de tarefas,” que se afigura como
um imperativo para a lideranca moderna®

Um exemplo biblico classico deste principio se percebe no episédio
da lideranca de Moisés junto ao povo de Israel, no deserto, em dire¢ao a
Canai (Exo. 18: 13-20). O estilo de lideranga centralizador que Moisés havia
adotado estava sendo prejudicial para ele e para o povo. Ele liderava 603.550
homens; cerca de dois milhdes de pessoas, incluindo mulheres e criangas

(WHITE, 1990).

O texto diz que o povo estava em pé diante de Moisés, desde a manha
até ao por-do-sol. Quando Jetro, seu sogro, lhe perguntou porque fazia tal
coisa, Moisés justificou: “F porque o povo me vem a mim, para consultar a
Deus” (v.15). A resposta do experiente ancidao foi taxativa: “nao ¢ bom o que
fazes. Sem duvida, desfaleceras, tanto tu, como este povo; pois isto ¢ pesado
demais para ti; tu s6 ndo podes fazer” (vs.17-18).

Como resultado, Moisés estava exausto, nao tinha tempo para sua familia
e as pessoas nao estavam vivendo uma experiéncia de comunidade umas com
as outras e com Deus. Ao contrario, os problemas entre elas se avolumavam e
Moisés passava todo o dia buscando solucionar seus conflitos. Situa¢ao similar
ocorre quando o pastor emprega todo o seu tempo ministrando aos seus
membros e tentando assumir a maior parte das atividades da Igreja sozinho.

*TORRES, Milton. Pequenos grupos, grandes solugdes. Cachoeira, BA: Centro de
Pesquisa de literatura Biblica, 2007.

® Ver o artigo: AMCHAM Brasil. Gestdo descentralizada é requisito para sucesso dos
negocios na Era do Conhecimento. Disponivel em: <http://wwwamcham.com.bt/regionais/
amcham-sao-paulo/noticias/2011/gestao-descentralizada-e-requisito-para-sucesso-dos-negocios-na-
era-do-conhecimento/?searchterm=None>.
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Isto tras como resultado uma igreja dependente do pastor, problemas de toda
ordem entre os membros e frustracio ministerial.

A solugao de Jetro era simples: Moisés deveria usar um método mais
eficiente de administrar justica. Através de um sistemas de descentralizagiao
de autoridade ele deveria delegar a homens escolhidos a funcio judicial e
de governo (DORNELES, 2011) . Isto deveria ir a tal nivel, que ninguém
estivesse fora da cobertura julgadora de um lider de um grupo de dez pessoas.

Ao que parece, Deus deu sua aprovagao a sugestao de Jetro, pois Moisés
aceitou o plano (Exo. 18:23). Para Cox (2000), o novo plano de administragao
descentralizada que Moisés adotou deve ter tornado o proprio acesso a Deus
mais facil para o povo. Kornfield e Aradjo (2000, p. 35) ainda afirmam que “a
primeira base de justica no povo de Israel, eram os grupos pequenos de dez
pessoas”.

Outras passagens do Antigo Testamento também reforcam a ideia
de descentralizar tarefas e responsabilidades através da divisio do povo de
Deus em grupos, para cumprir diversas responsabilidades relacionadas com o
servico. A exemplo disso, nas jornadas do povo de Deus em dire¢do a Canaa,
havia uma organizacao especifica das tribos ao redor do santuario, e a grupos
especificos foram confiadas as responsabilidades de transportar o santuario.
Os coatitas eram responsaveis pelo transporte da mobilia (Nm 4:1-20); os
gersonitas, dos tecidos, cortinas e véus (Nm 4:21-28); e os meraritas , das
tabuas, varais, colunas e bases do tabernaculo (Nm 4:29-33) (SOUZA, 2007).

Os pastores modernos, que a semelhanca de Moisés estao
sobrecarregados com tantas responsabilidades e desafios, verao sua lideranca
potencializada e resultados muito mais eficazes em seu ministério, adotando
o plano de descentralizacao de lideranga apontado por Jetro. Os pequenos
grupos liderados por homens e mulheres maduros na fé e que tenham o dom
do pastoreio cumprem esse papel de dividir com o pastor da igreja a carga da
condugao do povo de Deus, pois, como disse Burrill (1998, p. 99) “o propésito
dos pequenos grupos ¢é dar poder, dar o sacerdécio; descentralizagao significa
dar o sacerdo6cio”.

Os pequenos grupos modernos sao uma estratégia de lideranga, uma
forma de governo em que o pastor divide responsabilidades de pastoreio com
lideres de sua confianga. Isto é fundamental, pois, assim como na experiéncia
de Moisés, é impossivel a um pastor sozinho cuidar do seu rebanho de forma
satisfatoria, especialmente no contexto Sul-Americano.”

Dai a importancia de se investir na formacao de lideranga qualificada
para os pequenos grupos. Moisés certamente teve muito trabalho para treinar

7 Segundo informagio fornecida pela secretaria da Divisdo Sul Americana da IASD, cada pastor
distrital no territério Sul Americano, cuida em média de 8,2 congregagdes e 732 membros. Dados do
primeiro trimestre de 2013.

| RevistTa HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 45 - 57 |



50 | Jouivé R. CHAVES

e manter motivado o seu enorme grupo de lideres,* mas, a qualidade de vida
de Moisés e do povo mudou radicalmente, mostrando que o desenvolvimento
de lideranca ¢ fator determinante para uma administracao eficaz (FARLEY,
2009).

Portanto, os pequenos grupos com o seu sistema de descentralizacao
de tarefas cumpre o principio biblico do compartilhamento da lideranca e se
torna uma ferramenta efetiva para o cuidado dos membros e o canal para as
estratégias missiondrias e evangelizadoras da igreja (WHITE, 2000).

3. O terceiro principio biblico sobre o qual os pequenos grupos
se fundamentam ¢é o uso das casas como ambiente de adoracio e
servico (At. 12:12; 16:15, 40; Rom. 16;5; I Cor. 16:19; Col. 4:15;
Fm 2)

Na Igreja Adventista do Sétimo Dia, as casas sao usadas como ambiente
para o funcionamento dos pequenos grupos, classes biblicas e outras formas
de atividades espirituais, mas esse uso nao tem a mesma configuracao moderna
das chamadas “Igrejas nos Lares”.” Embora os estudiosos defendam razoes
diferentes porque a Igreja Crista Primitiva fazia uso das casas como local
de adoragao, existe por outro lado uma uniformidade entre eles quanto aos

beneficios de tal pratica.

Paroschi defende que os cristaos apostolicos continuaram reunindo-se
no templo e nas sinagogas durante a maior parte do primeiro século. Porém,
havia uma pratica exclusiva a fé crista, a Santa Ceia, que os for¢ava a reunir-se
nos lares e, assim, diz ele, surgiram as igrejas-do-lar, mais como uma op¢ao
para as atividades distintamente cristas, do que como alternativa crista as
sinagogas judaicas ou aos templos pagaos (PAROSCHI, 2011).

Por quatro ou cinco décadas apds a ascensio de Jesus, os cristios
continuaram frequentando as sinagogas mutuamente com o0s judeus.
Isso durou até que apds a destruicdo do templo, no ano 70, os fariseus
sobreviventes, na tentativa de reestruturar o judaismo e reergué-lo das cinzas,
tomaram medidas radicais contra os cristaos, o que levou os dois movimentos,
judeus e cristaos, a seguirem caminhos distintos. Foi a partir dessa época que
as igrejas-do-lar se estabeleceram definitivamente como os tnicos locais de

reunido e culto cristao (PAROSCHI, 2011).

# Johnson diz que Moisés necessitou de aproximadamente 60.000 lideres de 10, 12.000 lidetes de
50, 6.000 lideres de 100, 600 lideres de 1.000, perfazendo um total de 78.600 lideres. Ver: JOHNSON,
Kurt W. Pequenos grupos para o tempo do fim. Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira, 2000.

’A expressao moderna “Igreja nos Lares” se refere ao funcionamento de uma igreja em
sentido pleno nos lares, com batismos, casamentos, santa ceia, etc. Nao € apenas referéncia a
um pequeno grupo ligado a uma igreja, mas a prépria igreja. Veja mais detalhes em: SIMSON,
Wolfgang, Casas que transformam o mundo. Curitiba PR: Editora Evangélica Esperanga,
2001, p.108-110.
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Outra razao porque aigreja primitiva se reuniu nos lares, foi a perseguicao
religiosa imposta pelos imperadores romanos. Durante o governo de Nero',
imperador romano de 54-68 AD, foi estabelecido um decreto proibindo aos
cristaos de construir igrejas e locais publicos de reunido. Os imperadores
Domiciano (81-96 AD) e Trajano (98-117) mantiveram o decreto e
empreenderam duras persegui¢des aos cristaos (SHAFE, 1959).

Chama a atencdo, o grande crescimento vivido pela igreja durante
esse perfodo de perseguicao e reunides nos lares. Simson cita uma carta de
Diogneto escrita no final do século 11, na qual ele diz: “O namero de cristaos
aumenta diariamente”. Cita ainda a informagao de Origenes registrada na
metade do III século: “As massas estao aceitando a fé”. Menciona também
uma estimativa feita pelo historiador Ramsay MacMullen segundo a qual, em
cada geracao, 500.000 pessoas se tornaram cristas e até o ano 312, os cristaos
representavam de 5 a 8% da popula¢iao do Império Romano (SIMON, 2011,
p. 63). Estima-se, de acordo com Beckham (2007) que no terceiro século,
somente no império romano viviam cerca de seis milhoes de cristaos.

Paroschi (2011, p. 369) diz:

No periodo de maior crescimento da igreja, perfodo esse que se estendeu até o
inicio do quarto século, as igrejas-do-lar, com no maximo algumas dezenas de
membros, foram o instrumento mais eficiente para manter a igreja unida, fervorosa
e dinamica naquele que, talvez, tenha sido o periodo mais dificil de sua historia.

Em outros periodos da histéria, essa mesma combinacao de intolerancia
para com a fé crista por parte das autoridades e a necessidade de reunir-se nos
lares resultou em surpreendente crescimento.

Em 1982, quando os comunistas assumiram o governo da Etidpia e

comecaram uma persegui¢ao aos cristaos, os menonitas eram cerca de 5.000

" Veja a lista dos imperadores romanos da época de Cristo, dos apédstolos e os
maiores perseguidores do cristianismo até Constantino:

I. César Augusto 17 /1/ 27 A.C. até¢ 19/8/14 D.C. — quando Jesus nasceu

II. Tibério César: 19/8/14 a 16/3/37 — quando Jesus mortreu

I11. Caligola: 18/3/37 a 24/1/41

1V. Claudio: 24/1 a2 41/10/54

V. Nero: 10/54 a2 11/6/68 — proibiu o culto publico (64), matou Pedro (64 a 67) e Paulo (67)
VI. Galba: 8/6/68 a 15/1/69

VIIL. Otdo: 15/1/69 a 16/4/69

VIIL. Vitélio: 17/4/69 2 22/12/69

IX. Vespasiano: 20/12/69 a 24/6/79 — destruiu o templo através do filho- Tito (70)
X. Tito: 24/6/79 2 13/9/81

XI. Domiciano: 14/9/81 a 18/9/96 — exilou Jodo em Patmus

XII. Nerva: 18/9/96 2 27/1/98

XIIL Trajano: 28/1/98 a7/8/117 — confirmou o dectreto de Nero

XIV. Constantino: 307 a 22/5/337 — converteu-se ao cristianismo (312)
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fiéis nacionais nativos. Suas propriedades foram confiscadas e, nio podendo
reunir-se mais publicamente, a igreja tornou-se “subterranea”. Reuniam-se
nos lares, sem poder sequer cantar em voz alta para nao serem denunciados
as autoridades. Dez anos depois, em 1992, o comunismo foi destituido e os
lideres menonitas ficaram surpresos quando descobriram que a igreja havia
crescido de 5.000 para 50.000 membros no periodo (BECKHAM, 2007).

Algo similar aconteceu com o adventismo na China. Em 1949, os
ultimos missionarios americanos haviam deixado a China e vieram os anos
de siléncio, periodo em que o trabalho oficial da igreja deixou de existir no
pais. Em anos recentes, descobriu-se que os membros niao apenas haviam
sobrevivido, mas multiplicado e, durante a década de 1980, a Igreja Adventista
cresceu de alguns milhares para 70.000 membros. Nas reunides informais dos
lares, eles encontraram forga e encorajamento através do estudo da Biblia,

oracao e testemunho (JOHNSON, 2000).

Uma pergunta que surge diante do crescimento da igreja dos lares
durante o perfodo de perseguicio é: O que causou o crescimento foi a reuniio
nos lares ou foi a persegui¢ao? Ou foi a combinagao desses fatores? E dificil
determinar a resposta exata, mas creio que isso nao ¢ tao importante. O que
importa é o fato de que as reunides de adoracdo nos lares tém sido uma
pratica biblica com beneficios evidentes.

Constantino, que governou Roma de 306 a 337 AD, se converteu
ao cristianismo em 312, e no ano seguinte anulou o decreto de Nero. Ele
transformou o cristianismo na religiao oficial do império e devolveu aos
cristaos a liberdade de culto publico. Ele mesmo patrocinou a construgao de
grandes catedrais (SHAFE, 1959).

Muitos autores entendem que, a partir desse momento, com a
formalizacao do servigo religioso nas catedrais, a separacao entre o clero e o
laicato e o desaparecimento das reunides nos lares, houve o enfraquecimento
da vida espiritual e missionaria dos membros(JOHNSON, 2000). Porém,
¢ salutar a compreensao de Beckham (2007, p. 57) ao afirmar: “nio foi a
catedral que afetou a igreja; foi o que a proposta da catedral provocou para o
contexto do grupo pequeno na igreja”.

Outros estudiosos do assunto acreditam que a igreja primitiva se
reunia nos lares nao apenas pelo impedimento de construir locais publicos
de adoragao, mas como uma opgao viavel para o cuidado dos membros e
o cumprimento da missio (HADAWAY, WRIGHT, e DUBOSE, 1987).
Embora essa afirma¢ao nao seja totalmente segura, é fato que tanto Jesus'
como os apostolos' utilizaram em grande medida os lares das pessoas como
local de adoragio e servigos espirituais.

" Veja Jesus ministrando em casas: Mt 8:14; 9:10; 9:38; 26:6; Lc 10:38; 19:9; Jo 12:3.
Jesus ensinando aos discipulos como proceder ao evangelizarem nas casas: Mt 10: 12-14; Lc
10:5; 10:7.
2 Todos os textos a seguir mostram as casas sendo usadas como estrutura de apoio
ara a expansdo da evangelizacao e cuidado dos membros na igreja primitiva: At 2:2, 42; 8:3;
9:11; 10:22, 30; 12:12 16:15, 32, 40; 18:7; Rm 16:5; I Co 16:19; Cl 4:15; F1 2; 2Jo 10.
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Portanto, evidencia-se que as reunides nos lares propiciam um ambiente
fraterno, de cuidado mutuo, estudo da Biblia, oracdo e testemunhos, que
continuam sendo essenciais para o fortalecimento e crescimento da igreja de
Deus.

A Igreja cristd, no periodo apostélico, bem como em outros periodos
da historia, ¢ um exemplo de que podemos usar as casas para reunides de
cunho espiritual e missionario, seja em tempos de liberdade ou perseguicao.
Sendo assim, os pequenos grupos, estruturados no principio do uso das casas
como ambiente de adoracdo e culto prestam um servico de extremo valor
para a fé e a missdo crista.

Paroschi (2011, p. 369) conclui: “Conquanto, por defini¢do, os pequenos
grupos de hoje e as igrejas-do-lar nao sejam a mesma coisa, 0s varios pontos
em comum entre ambos certamente autorizam o uso de um como modelo
para o outro”.

4. O quarto e ultimo principio biblico a ser analisado, sobre
o qual os pequenos grupos estao estruturados, ¢ o discipulado

(Mat. 28:16-29)"

Jesus veio a0 mundo com o objetivo de “buscar e salvar o que se havia
perdido” (Lc 19:10). Com a meta de conquistar o mundo para Deus, desde
o ponto de vista humano, a maior parte do seu tempo deveria ser dedicada
as multidoes, afinal, seu ministério teria duragdao de apenas trés anos e meio.

Porém, contrariando a légica humana, embora estivesse preocupado
com as multidoes, a maior parte do tempo de Cristo foi dedicada a um grupo
de doze homens a quem ele chamou de discipulos. “Designou doze para
estarem com FEle e para os enviar a pregar” (Mc 3:14). Sua preocupagao nao
era tanto as multidoes, mas os homens a quem as multidoes seguiriam apos a
sua partida. Dobahue e Robinson (2003, p. 39) afirmam que “Jesus seguiu o
padrao divino de reunir poucos para transformar muitas vidas”.

Jesus sabia que para provocar impacto profundo e formar discipulos, nao
basta uma relagao superficial ou no “estilo atacado”. Humberto Moura explica
que nao ¢ de se surpreender que Ele juntasse Seus discipulos regularmente
em uma casa para ensinar (Mc 3:20; 7:17; 9:28, 33; 10:10), pregar, curar (Mc
2:1-12) e comer com eles ( Mc 3:20; 14:12-21; At 1:4) (CHAVES, TIMM,

' Elias Brasil de Souza menciona a teologia relacional, a teologia sapiencial e a

teologia missional como principios sobre os quais os pequenos grupos apoiam. Veja:
CHAVES, Jolive R.; TIMM, Alberto R. Pequenos grupos: aprofundando a caminhada.
Tatui, SP: Casa Publicadora Brasileira, 2011. José Humberto Moura aborda o conceito de
sacrificio e a reunido em torno do messias como aspectos relevantes da base teologica dos
pequenos grupos. Veja: MOURA, José Umberto. Pequenos grupos: uma fundamentagao
biblica, teoldgica e histérica desde uma perspectiva da Igreja Adventista do Sétimo dia no
Brasil. Tese(Doutorado) - Artur Nogueira, SP: SALT/UNASP, 2009.
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2011). Afinal, “um homem ¢ chamado mathetes quando se vincula a outra
pessoa a fim de adquirir seu conhecimento pratico e tedrico” (COENEN,
BROWN, 2000, p. 581).

Alberto Timm (2009) denomina o processo da formagao discipular de
Jesus com os doze de ‘circulo apostdlico’, classificando 5 etapas: mantinham
comunhio com Cristo, socializavam-se uns com os outros, eram ensinados
pelo Mestre, eram treinados para a missdo, e participavam dos esforcos
evangelisticos. Colleman (1987) chama o processo de “o plano mestre de
evangelismo” de Jesus, no qual Ele se propos ensinar, treinar e enviar os seus
discipulos.

Apods exemplificar pela propria metodologia como se forma um
discipulo, Jesus deixou a grande comissao evangélica registrada nos quatro
evangelhos (Mt 28:18-20; Mc 16:15,16; Lc 24:45-48; Jo 20:20-21)."

Bruno explica que dos quatro verbos que aparecem na grande comissao:
Matthew 28:19 mopevBévteg (indo), Matthew 28:19 Bantilovteg (batizando),
Matthew 28:20 dL.6a0kovtec (ensinando) e Matthew 28:19 pebntetonte (fazer
discipulos), 0s trés primeiros estao no participio e, portanto, estao subordinados
ao dltimo, que aparece no imperativo aoristo grego. Isto significa que fazer
discipulos ¢ o foco e tGnico imperativo na comissao evangélica, o centro da
missao (RASO, 2011).

Para Burril (20006, p. 22), “ja que a grande comissdo constitui a razao
para a existéncia da igreja” e o imperativo da comissao é o discipulado, a
metologia discipular de Jesus deve ser o nosso modelo. Jesus mostrou que o
pequeno grupo ¢ fundamental para a formagao de discipulos.

Para Cox (2000, p. 97), “o objetivo primario do ministério de um
pequeno grupo é fazer discipulos cristaos”, por ser o ambiente propicio para
a transmissao de conhecimento teérico/pratico, além de fornecer o apoio e a
convivéncia, que sdo essenciais no processo de discipulado.

Portanto, tendo em sua esséncia a vocagao para a formagao de discipulos,
0s pequenos grupos estio estruturados sobre esse importante principio
biblico, que ¢é a razao de ser da igreja.

CONSIDERACOES FINAIS

Embora nio encontremos no Novo Testamento uma clausula normativa
que determine a pratica dos pequenos grupos, ou nao haja evidéncias de que
as igrejas-do-lar no tempo apostolico tenham se originado como resultado
de uma ordem ou recomendacio divina, tanto Jesus, como os apostolos,
praticaram uma experiéncia de grupo, similar ao que a igreja pratica hoje.

" Bosch afirma que Mateus ¢ quem mais utiliza a expressio fazer discipulos. Ele faz uso 73

vezes contra 46 de marcos e 37 de Lucas. Ver BOSCH, David J. Transforming mision. New York:
Orbis Book, 1993, p. 73.
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Diante das evidéncias apresentadas, pode-se afirmar que o PG,
com sua énfase relacional, atua dentro do paradigma da criacio e se
fundamenta no principio biblico da comunidade. Além disso, com o seu
sistema de descentralizacao de tarefas, o PG cumpre o principio biblico do
compartilhamento da lideranca e se torna uma ferramenta efetiva para o
cuidado dos membros e a evangelizacio.

Evidencia-se também que os PGs, estruturados no principio do uso das
casas como ambiente de adoragdo e culto prestam um servico de extremo
valor para a fé e a missao crista.

E, por fim, tendo em sua esséncia a vocagao para a formacao de
discipulos, os pequenos grupos estao estruturados sobre esse importante
principio biblico, que é a razdo de ser da igreja.

Outrossim, a propria historia se encarrega de mostrar a importancia dos
pequenos grupos no cumprimento do plano de Deus, no decurso do tempo,
seja em época de perseguicao ou de liberdade.

Conclui-se, entdo, que as reunides de pequenos grupos nos lares,
conforme tem sido a pratica da IASD, nio sio apenas circunstanciais ou algo
incidental. Elas estao ancoradas nos principios biblicos e, portanto, no assim
diz o Senhor.
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ABORDAGENS HISTORIOGRAFICAS APLICADAS AO ESTUDO DAS
ReLACHES ENTRE CIENCIA E RELIGIAO: TESE DO CONFLITO, TESE
YATES E TESE DA COMPLEXIDADE

Historiographic Applied Approaches to the Study of the Relationship
between Science and Religion: Conflict Thesis, Yates Thesis and
Complexity Thesis
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Resumo

Hste artigo tem como objetivo apresentar as principais abordagens historiograficas
utilizadas para o estudo das relagdes entre ciéncia e religido, a saber: a tese do conflito,
a qual enfatiza uma discordancia intrinseca entre essas duas matrizes explicativas,
onde a ciéncia desempenha um papel libertador enquanto a religido é percebida como
um obsticulo aos avangos do conhecimento cientifico. A tese Yates, representante de
uma tendéncia onde religido e ciéncia sao percebidas como parceiras, onde a religido é
apresentada como o fundamento da ciéncia moderna e finalmente a tese da Complexidade,
abordagem mais contemporanea que destaca que as relagdes entre ciéncia e religiao ndo
podem ser reduzidas a uma condi¢ao de conflito e também a uma condi¢io de amizade e
cooperac¢io, mas que dependente do tempo e do contexto histérico essas duas entidades
exibem diferentes formatos de relacio.

PALAVRAS-CHAVE: Ciéncia. Religido. Abordagens Historiograficas.

ABSTRACT

This article aims to present the main historiographical approaches used to study the
relationship between science and religion, namely: the Conflict thesis, which emphasizes
a disagreement that exists between these two explanatory matrices, where science plays
a liberating role while religion is perceived as an obstacle to the progress of scientific
knowledge. The Yates thesis, representative of a trend where religion and science are
perceived as partners, where religion is presented as the foundation of modern science and
finally the theory Complexity thesis, more contemporary approach which highlights that
the relationship between science and religion cannot be reduced to a condition of conflict
and also a condition of friendship and cooperation, but depending on the time and the
historical context these two entities exhibit different forms of relationship.

KEYWORDS: Science, Religion, Historiographical Approaches.

INTRODUCAO

O problema das relagdes entre ciéncia e religidlo é um dos mais
fundamentais problemas do pensamento interdisciplinar e da cultura geral, é
uma questao filosofica fundamental inserindo-se dentro de uma discussao mais
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ampla de problemas tais como os das rela¢oes entre ciéncia ¢ humanidades,
ciéncia e arte, ciéncia e ética. Esse problema pode ser formulado nas seguintes
questoes: Quais os modos de relacio entre ciéncia e religido? F compativel,
incompativel, indiferente, mutuamente refor¢adora, incomensuravel? Pode
uma igreja impor restricoes a pesquisa cientifica por seus fiéis? Como e
porque isso acontece? Pode a ciéncia prover informacao sobre o significado
da realidade ultima ou esse ¢ um territorio exclusivo da religiao e da filosofia?
Pode um cientista opinar sobre controvérsias teoldgicas? Pode um tedlogo
ou religioso emitir opinides sobre a metodologia do trabalho de investigagao
cientifica? Qual o papel da crenca e da autoridade na ciéncia e na religiao?
Ha espécies diferentes de crengas e de autoridades apropriadas a um
campo e nao a outro? Qual a relagdo apropriada entre crengas cientificas
e crencas religiosas? . apropriado rejeitar teorias cientificas baseado em
objecdes religiosas? F apropriado rejeitar crencas religiosas baseado em
teorias cientificas? . possivel comprovar crencas religiosas cientificamente?

Uma forma de enfrentar a essas questoes ¢ através de uma abordagem
histérica, ou seja, examinar os varios episoédios envolvendo a interacdo entre
ciéncia e religido para dai tirar as respostas a esses questionamentos. E daf surge
a questdo sobre qual é a abordagem mais adequada para acessar o problema
das relagoes entre ciéncia e religido? Nesse sentido, o objetivo deste trabalho
¢ apresentar ¢ investigar os limites e as possibilidades de trés abordagens que
tem sido utilizadas para analisar essas relagdes: Tese do Conflito, Tese Yates
e Tese da Complexidade.

A TESE DO CONFLITO

De acordo com Numbers (2009) e Ferngren (2002) essa tem sido a
mais influente perspectiva histérica nesses estudos, também chamada de
tese Draper-White, ou a tese do conflito. Ela propoe que ha um conflito
inerente e permanente entre ciéncia e religidzo. Enquanto a ciéncia ¢ retratada
como libertadora e inovadora, a religiao ¢ vista como se opondo tenazmente
aos avangos cientificos, tendo como exemplos principais os casos Galileu e
Darwin.

De acordo com Gould (2002) e Barbour (2004) essa tese nasceu das
obras History of the Conflict between Religion and Science (1875) e A History of
the Warfare of Science with Theology in Christendom (1890), respectivamente do
cientista John William Draper e do intelectual Andrew Dickson White.

Aparentemente para Draper (1875) a oposigao entre ciéncia e religido é
uma questao intrinseca a natureza da propria religido visto que

O antagonismo que nos testemunhamos entre Religido e Ciéncia ¢ a continua¢ao
de uma luta que comecou quando o Cristianismo comegou a obter poder politico.
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Uma revelacio divina deve necessariamente ser intolerante com a contradi¢ao; deve
repudiar todo melhoramento em si mesmo, e ver com desdém o desenvolvimento
intelectual progressivo do homem. (DRAPE, 1875: vi)

Nessa perspectiva a propria historia da ciéncia é reduzida ao conflito
entre essas duas instancias “A histéria da ciéncia ndo ¢ um mero registro de
descobertas isoladas; ¢ uma narrativa de um conflito de dois poderes rivais,
de um lado a for¢a expansiva do intelecto humano, e de outro a compressao
resultante da fé tradicional e dos interesses humanos.” (DRAPE, 1875: vi).

Por sua vez, o professor de histéria Andrew Dickson White na
introdugdo de sua obra de dois volumes e quase 2000 paginas .4 History of the
Warfare of Science with Theology in Christendom (1896) elogia a obra de Draper,
no entanto, afirma que sua visao ¢ um pouco diferente pois ao contrario
deste que vé o conflito ocorrendo entre a ciéncia e a religido, White esta
convencido que a luta ¢é entre ciéncia e teologia dogmatica, dai que enquanto
ele se autoproclama um homem devoto, o qual retira seus maiores prazeres
da musica e da poesia crista ele também afirma que

Longe de querer injuriar o Cristianismo, nés esperamos promové-lo; mas nos
ndo confundimos religido com sectarismo, e nés vemos no carater sectario das
universidades americanas e das universidades como um todo, uma razdo para a
pobreza da instrugdo avangada entio dada em muitos deles. (WHITE, 1896: 18-
19).

Segundo Ferngren (2002) e Brooke (1991) Draper e White foram os
principais responsaveis pela dissemina¢ao do mito de que ciéncia e religido
tem estado em permanente conflito. Para Numbers (2009) esse é o maior
mito na histéria da ciéncia e religido e para a nova historiografia das ciéncias
até mesmo o classico exemplo invocado por Draper de que Galileu teria sido
“torturado e humilhado como o maior dos descrentes” é hoje considerado
mais um dos indmeros mitos forjados por uma perspectiva triunfalista e
positivista da historia da ciéncia.

Nesse sentido, se a tese do conflito é considerada atualmente inadequada
para acessar o problema das relagoes entre ciéncia e religido, que alternativa
nos resta?

A TESE YATES

Ja no inicio do século XX podemos encontrar uma nova tendéncia
a qual procura demonstrar que fatores misticos e religiosos favoreceram
o nascimento da ciéncia moderna, exemplos dessa tendéncia de incluir
influéncias metafisicas e teoldgicas na historiografia das ciéncias podem ser
encontrados na obra de E. A. Burt The Metaphysical Foundations of Modern Science
(1924). Posteriormente, a década de 1950 vé surgir o hoje ja classico From the
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Closed World to the Infinite Universe, de Alexander Koyre, onde ele propde que
a revolugao cientifica envolveu filosofia e teologia bem como ciéncia. E em
1964 com Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, Dame Frances Amelia
Yates (1899-1991), uma historiadora inglesa que concentrou suas pesquisas
no esoterismo ocidental, propds a tese que mais tarde ficou conhecida como
Tese Yates, a qual afirma que o misticismo exerceu impacto positivo no
surgimento da visao cientifica moderna.

Ela sugere que o monge dominicano Giordano Bruno foi executado em
1600 nao por suas convic¢oes sobre filosofia natural mas sim por defender a
tradicao hermética, ou seja, Bruno nao foi um martir da ciéncia moderna mas
um mago “cujo programa de reforma cultural e religiosa, enraizado em textos
herméticos, equivocadamente datados da mais remota antiguidade egipcia,
era mais retrogrado do que progressivo.” (COPENHAVER, 1990: 261).

O hermetismo consistia de um conjunto de tradi¢des envolvendo
neoplatonismo, cabala, filosofia oculta, magica e misticismo que atraiu varios
expoentes do Renascimento tais como Pico della Mirandola e Marsilio Ficino
o qual traduziu o Corpus Hermeticum. Para Yates o hermetismo da renascenca
estimulou novas atitudes para com o cosmo e com as for¢as que operam
nele, gerando uma atitude hermética onde a matematica e mecanica do século
XVII (Ex. Newton) podem ser expressoes dos mesmos impulsos misticos do
século XVI (Ex. John Dee).

Nesse contexto, Giordano Bruno é mostrado na obra de Yates como um
filésofo e magico hermético, com uma mensagem religiosa pouco ortodoxa e
onde até mesmo a sua defesa do heliocentrismo copernicanino esta associada
com a adoracao solar de Ficino.

Os historiadores tém discutido amplamente as ideas de Yates e sem
davida seu grande mérito foi tornar o assunto do ocultismo um tépico
legitimo para a histéria das ciéncias, ou seja, depois de Yates ficou dificil
para um historiador da ciéncia simplesmente ignorar o papel da magica e
do misticismo na renascenga e por conseguinte no entendimento do mundo
natural que existia a época do surgimento da ciéncia moderna. No entanto,
as ideias de Yates tem gerado varias controvérsias as quais vamos apresentar
de forma breve.

Primeiro, a questao da sobredeterminacdo, ou seja, como a maioria
de suas obras foram publicadas no periodo entre 1964 e 1972, periodo que
se caracterizou pelos flertes com o irracionalismo em varias areas o que
acabou influenciado os intelectuais a trabalharem temas até entao marginais
e insignificantes, a obra de Yates ¢ considerada datada na sua preocupagao
exagerada com o papel dos fatores misticos no surgimento da ciéncia
moderna.
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Segundo, o entendimento histérico da influéncia de tradigdes herméticas
no inicio da ciéncia moderna ¢ problematico em varios aspectos, um dos
quais ¢ a imprecisao no uso de termos tais como “magica”, “hermético”,
“ocultismo”. Um exemplo disso seria o fato de Yates colocar Newton
como um herdeiro da tradi¢io hermética, com o que outros historiadores
nao concordam, por exemplo, R. S. Westfall autor de Never at Rest admite a
presenca de tradi¢oes ocultistas, alquimicas e astrologicas nas teorias fisicas
de Newton, mas nio de tradi¢oes herméticas.

Isso nos remete a necessidade de o historiador da ciéncia procurar
utilizar de forma precisa e nitida os termos presentes em um debate historico,
e as vezes essa precisao e nitidez nao vai implicar em separar os conceitos de
uma forma abstrata como, por exemplo: de que forma separar alquimia da
quimica no século XVII? Daf é necessario trabalhar esses termos através de
uma categoria adicional, ou seja, de maneira contextualizada, nesse sentido,
pensamos que a Tese da Complexidade tem uma contribuicao pertinente a

dar.

Terceiro, a pouca aceitacio da Tese Yates entre os historiadores das
ciéncias, por exemplo, nas recentes historiografias sobre Newton essa relagao
com o hermetismo nao aparece em tons fortes como na obra de Yates, 1. B.
Cohen autor de Newtonian Revolutions s6 chega a citar brevemente que Newton
afirmava que os pitagoricos ja conheciam a lei do inverso dos quadrados.

Nesse ponto, parece que estamos enfrentando o dilema dos extremos,
ou seja, saimos de um extremo positivista, presentista e essencialista para o
qual a historia é a emancipacao gradual do pensamento humano das cadeias
da religido e da metafisica, para um outro extremo no qual as realizacdes
dos personagens do passado tais como Bruno, Copérnico, Newton siao
justificadas exclusivamente por referéncia as suas fontes metafisicas, misticas
e religiosas, o que em nossa visao é também um reducionismo que precisa ser
evitado. Portanto, se as analises historiograficas que afirmam que ciéncia e
religido tem sido e serdo inimigas e as analises que afirmam que elas tém sido
aliadas nao sao adequadas, que op¢ao ainda temos?

A TESE DA COMPLEXIDADE

De acordo com Russel (2002), as décadas de 1980 e 1990 trouxeram
novidades na area da metodologia historiografica. Essa nova abordagem
recebeu o nome de Tese da Complexidade, ao historiador era agora requerido
escrever uma histéria ndo presentista complexa evitando assim a falicia
retrospectiva, ou seja, manter uma visao assimétrica do passado e do futuro
na qual o passado ¢é visto como solido, com todas as suas partes fixadas em
um lugar, enquanto o futuro é visto como fluido e imprevisivel. Essa nova
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metodologia trouxe implicacGes para as relacOes entre ciéncia e religiao.
Para a tese da complexidade o internalismo ¢ incompleto e o conflito uma
distor¢ao. O passado é percebido como terrivelmente complexo, exibindo
variadas combinagdes de ideias cientificas e religiosas, as quais para serem
completamente entendidas, requerem pesquisar as estruturas sociais e
politicas.

Dois dos principais exemplos de uma histéria nao presentista da tese da
complexidade sao os livtos God and Nature (1986) de Lindberg e Numbers e
Science and Religion (1991) de John Brooke. Dessa perspectiva complexa outras
abordagens podem ser consideradas inadequadas, por exemplo, Lindberg
e Numbers (1986) criticam Hooykaas (1973) afirmando que ele sacrifica a
histéria em favor de interesses apologéticos. A tese complexa adverte que um
extremo zelo, seja pela ciéncia, seja pela religido, pode iludir o historiador a
ponto de ele construir historias presentistas. Na introducdo do livro God and
Nature (1980, p. 10), Lindberg e Numbers afirmam que “quase todo capitulo
retrata uma interacao diversa e complexa que desafia a redu¢ao a um simples

29

‘conflito’ ou ‘harmonia’.

Um exemplo dessa interagdo complexa entre ciéncia e religido
conforme apresentada por Lindberg ¢ Numbers (1986) gira em torno da
defesa da proposta do heliocentrismo copernicano por Galileu, a qual na
perspectiva de Draper (1875) e White (18906) foi rapidamente suprimida pelas
forcas religiosas conservadoras apontando sua inconsisténcia com algumas
passagens biblicas que demonstravam a imobilidade da terra. No entanto, na
perspectiva de Lindberg e Numbers (1986: 11-12):

[..] um exame mais préximo do registro histérico revela um quadro bastante
diferente. [...] Respondendo ao desafio protestante na segunda metade do século
XVI, O Catolicismo tornou-se mais conservador e autoritario; o poder tornou-se
centralizado, e a vigilancia ideolégica cresceu. Um dos assuntos mais sensiveis era
a interpretacao biblica, pois aqui a rejei¢do protestante da posicao catélica de que
somente a igreja pode interpretar a Biblia colocou os dois lados em oposicao direta.
A igreja romana assumiu uma posi¢do mais firme e mais literalista, ¢ a liberdade
hermenéutica foi da mesma forma restringida. Quando Galileu surge em cena em
1610, ele veio equipado nio somente com observagoes telescopicas que poderiam
ser usadas para apoiar a teotia heliocéntrica mas também com argumentos liberais
sobre como interpretar passagens biblicas que pareciam ensinar a imobilidade da
terra. Assim o problema no qual Galileu se colocou e o qual conduziu finalmente
a sua condena¢io nido era uma questdo de evidéncia cientifica clara marchando
em dire¢do contraria as afirmac¢oes biblicas mas de evidéncia cientifica ambigua
(pois Galileu nunca foi capaz de produzir uma prova convincente do movimento
da terra) provocando uma disputa intramuros dentro do Catolicismo sobre os
principios adequados de interpretacio biblica — uma disputa vencida pelos
conservadores as custas de Galileu.

Brooke (1991) também nos da um exemplo interessante da aplicacao
da tese da complexidade ao considerar a questao do proprio significado das
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palavras ciéncia e religido. Ele afirma que o titulo da obra magna de Newton
se chama, Principios Matemaiticos de Filosofia Natural (1687) e nao Principios
Matematicos de Ciéncia Natural, ou seja, se o historiador é incapaz de apreciar a
sutileza da distingao de Newton enquanto filosofo natural, o qual podia dar-
se a0 luxo de discutir na sua obra a relacao de Deus com o mundo natural
(o que seria praticamente inadmissivel para um fisico atual), ele pode perder
justamente a distin¢ao da visao de Newton. “Haveria um grau de artificialidade
em perguntar como Newton reconcilia sua ‘ciéncia’ com sua ‘religiao’, se ele
via a si mesmo perseguindo uma forma de ‘filosofia natural’, na qual os dois
interesses estao integrados.” (BROOKE, 1991: 7).

Para Brooke (1991), pode ser altamente artificial para um historiador
da ciéncia e da religido tomar ciéncia e religiio como entidades abstratas e
tentar estabelecer relacdes entre essas entidades, ao invés disso ele deveria
se preocupar com qual o uso que se tem feito dessas ideias nas diferentes
sociedades e épocas.

No caso Galileu, a aplicacio da tese da complexidade poderia nos
indicar que:

[..] para entender a situagdo de Galileu em sua relagio com a Igreja Catdlica
Romana, ndo ¢ o bastante dizer que ciéncia estava em conflito com religiao. As
ramificagbes politicas da Contra Reforma foram tais que a ciéncia de Galileu (a
qual ndo era auto evidentemente correta) adquiriu significados e implica¢des que
de outro modo nio teriam acontecido. [...] A maneira pela qual o relacionamento
entre afirmac¢des cientificas e religiosas tem sido percebida no passado tem
dependido de circunstancias politicas e sociais que o historiador ndo pode ignorar.
(BROOKE, 1991: 10).

Portanto, para o atual contexto historico de énfase em uma abordagem
que procura ser contextual e culturalmente sensivel, as possiblidades da tese
da complexidade sao enormes e como limites dessa abordagem apresentamos
o conselho de Russel (2002) de que mesmo as mais bem fundamentadas e
bem intencionadas ideias sobre ciéncia e religido estdo sujeitas a mudanga e
rejeicao, e que o mesmo ¢ verdade para posi¢des historiograficas, inclusive da
propria tese da complexidade.

CONSIDERACOES FINAIS

Considerando os exemplos historicos apresentados na perspectiva de
algumas das abordagens historiograficas utilizadas para analisar as relagdes
entre ciéncia e religido, chegamos a conclusao que a tese da complexidade
¢ mais adequada atualmente para essa empreitada, visto que ela busca se
abster de uma visao unitaria do passado seja ela, conflito, harmonia ou
independéncia das relagdes entre pensamento cientifico e crenca religiosa,
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procurando valorizar a particularidade de cada caso em questdo, o que implica
perceber em cada caso nao somente um tipo especifico de relagao mas sim a
sua complexidade.
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Resumo

Hste artigo propde-se a verificar a citagdo de Mateus 2:23 referente a0 cumprimento de uma
profecia messidnica a luz dos profetas veterotestamentarios, isso, embasado na prerrogativa
de que o autor desse Evangelho ¢ o que mais cita passagens do Antigo Testamento e pelo
fato de usar outras profecias messianicas ao relatar o nascimento e parte da infincia de
Jesus. Para tanto, discorre-se um pouco sobre as caracteristicas mais importantes quanto a
autoria, a0 destinatario, ao contexto histérico-social e cultural da escrita de Mateus seguida
de uma analise historica, gramatical e teoldgica referente ao surgimento e desenvolvimento
da vila de Nazaré até aos dias de Jesus.
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ABSTRACT

This article intends to verify the prophetic quote from Matthew 2:23 referring to the
fulfillment of Messianic prophecy in the light of Old Testament prophets, based on the
prerogative that the author of this Gospel is the one that quotes more passages in the Old
Testament and the fact of using other messianic prophecies in reporting the birth and
infancy of Jesus. To this end, talks a little about the most important features about the
authorship, the consignee, the socio-historical context and cultural writing of Matthew
followed by a historical, grammatical and theological analysis regarding the emergence and
development of the town of Nazareth to the days of Jesus.
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INTRODUCAO

Este trabalho propoe-se a estudar o texto de Mateus 2:23, considerando
que entre os estudiosos ha certa discordancia quanto a uma explicagdao
plausivel para a compreensao do mesmo, tendo em vista que nao encontramos
no Antigo Testamento o referente da citagao encontrada no texto em analise.

O evangelho de Mateus tem caracteristicas proprias a ser exploradas, as
quais se constituem na razao de muitas especulagoes no mundo académico, e
que podem lancar luz sobre a problematica levantada.

O EVANGELHO JUDAICO

O Evangelho de Mateus ¢ claramente o mais “judaico” dos quatro.
Ele se destinava a cristaos de fala grega que, na sua maioria, era de origem
judaica. A ideia de que o autor pressupde o fato de que os leitores estavam
familiarizados com as profecias hebraicas fica clara a partir das mais de cem
referéncias ao Antigo Testamento (HALE, 1983). O background judaico se
patenteia desde o inicio a partir da genealogia completa de Cristo. Ademais,
relatos tais como o da visita dos magos (2:1), a fuga de José e Maria para
o Egito (2:13-14), a matanca dos meninos abaixo de dois anos, ordenada
por Herodes (2:1) e a volta de José e Maria para Nazaré (2:19-23) tracam
uma correspondéncia marcante com eventos da vida de Moisés. A propria
fraseologia para descrever o nascimento e a transfiguragdo de Cristo é, em
alguns aspectos, emprestada daquela usada na histéria de Moisés (Mt 2:13, 20-
21;17:2, 5; cf. Bx 2:15; 4:19-20; 34:29; Dt 18:15). Enfim, Jesus ¢ apresentado
como o Novo Moisés, que veio para estabelecer seu reino messianico.

Em geral, os textos do Antigo Testamento citados nesse evangelho sio
facilmente identificados. O texto de Mateus 1:23 pode ser encontrado em
Isafas 7:14 “Portanto o mesmo Senhor vos dara um sinal: Eis que a virgem
concebera, e dara aluz um filho, e chamara o seu nome Emanuel”. Tal profecia
¢ dada como cumprida em Mt 1:18. Segundo a opinido de alguns estudiosos,
a expressao “estrela no oriente” (Mt 2:2) é uma referéncia a Numeros 24:17
(NICHOL, 2002). Mateus 2:6 ¢ uma transcri¢ao de Miqueias 5:2. Mateus 2:15
encontra seu precedente em Jeremias 31:15. Porém, Mateus 2:23 ndo possui
um correlativo claro no Antigo Testamento. Ali, lemos: “E chegou, e habitou
numa cidade chamada Nazaré, para que se cumprisse o que fora dito pelos
profetas: Ele sera chamado Nazareno”. Diversos fatores devem ser levados
em considerag¢do a fim de encontrar um possivel referente para Mateus 2:23.
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A CIDADE DE NAZARE

A cidade de Nazaré, chamada “jardim da Galileia”, situa-se na encosta
de uma colina, como uma espécie de “guardia” da regiao, e é cercada por
outras colinas, estando no coracio de um pais verdejante. Embora Nazaré
tenha sido claramente ocupada muito antes, na idade do bronze médio (2000
a 1500 a.C) e a idade do ferro (1200 a 586 a.C) (SILVA, 2008), intérpretes
conclufram recentemente que uma aldeia mais importante foi refundada no
século II a.C. (HORSLEY; CALLONI, 2000).

O nome de Nazaré aparece pela primeira vez numa placa que data do
século III ou IV a.C, encontrada entre alguns fragmentos perto de Cesareia
Maritima. Sua populaciao vivia da cultura (vinha, oliveiras, cevada, trigo,
legumes) e do artesanato. No tempo de Jesus, de acordo com as descobertas
arqueoldgicas, as casas das cidades palestinas, e particularmente as de Nazaré,
eram construidas no prolongamento de grutas naturais (HORSLEY, 2000).
Apesar dessas informagoes, Nazaré nao ¢ mencionada no Antigo Testamento,
ou em Josefo ou no Talmud, embora nao se possa dizer que ela tenha sido
tao insignificante como geralmente se acredita. Sustenta-se que esta cidade
teve uma sinagoga, e que foi o lar de sacerdotes obrigados a espalhar-se pela
Galileia ap6s a destrui¢do de Jerusalém no ano 70 d.C. (KNIGHT, 1999).

O fato é que o nome da aldeia de Nazaré é encontrado somente no
q
, ’
Novo Testamento. O termo grego é Nalape0, e aparece onze vezes. Seu
significado ¢ incerto, podendo variar entre “Aquele que é separado”, “a
guardia” (NELSON; MAYO, 1998) e¢/ou “verdejante” (DAVIS, 2005). Sua
localizacao geografica possivelmente teria influenciado no estabelecimento
a0 geog po _ :
desse nome, tendo em vista que situa-se na encosta, como uma espécie de
) q > p
“guardia” da regiao (BROMILEY, 1979) e por constituir-se numa area bem

regada e constantemente verdejante (DAVIS, 2005).

Outros significados para o termo podem ser apreendidos a partir da
etimologia da palavra. Sua raiz (781), significa “ramo”. Sua relagio, porém,
com uma raiz arabe pode transparecer algo como “ser novo”, “ser radiante”
ou “esverdear” (HARRIS, 1999). Vangemeren (1997) salientou que o termo
esta intimamente correlacionado com Nazaré, e significa um crescimento
maduro, o que prefigura o aparecimento do Messias no Novo Testamento,
estabelecendo um novo reino forte e consistente. O Hodayot de Qumran
usa o termo 18] com um fundo botinico — broto ou folhagem de plantio.
Ha ainda a associagio com uma arvore com seus galhos e raizes numa
representatividade dos membros de uma familia®, de cujo imaginario se
depreende uma figura messianica (BOTTERWECK, 1997).

6 A ideia apresentada pela expressio de Is 11:1 “Do tronco de Jessé saird” implica no
surgimento de um descendente futuro que restaurard o reino. A esse descendente foi confiada a alianga
da realeza pertencente a casa de Davi, neto de Jessé.
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A partir de uma associagdo com o Antigo Testamento, existem
basicamente duas maneiras de interpretar o titulo de nazareno. A primeira diz
respeito ao titulo de nazireu (Nm 6:3-7) e a segunda esta associada ao verbo
guardar (natsar) ou ao termo “renovo” (Is 11:1), que pode ser definido como
um substantivo derivado do verbo “guardar” por apresentar a mesma raiz
consonantal.

Considerando que “nazareno” ¢ uma traducdao imprecisa do termo
“nazireu”, e que a cidade de Nazaré nio é mencionada no Antigo Testamento,
alguns afirmaram que a aldeia recebeu esse nome somente por que Jesus
residiu nessa localidade. Essa proposta é apoiada por alguns dos pais da igreja
como Tertuliano, Jeronimo, Erasmo e Calvino (CHAMPLIN; MARQUES,
2001). Douglas (2006) menciona que o termo Nazaré s6 é mencionado a
partir de Eusébio e Jeronimo, e que o nome nao consta entre as cidades da
Galileia mencionadas por Josefo, nem no Talmude e nem nos evangelhos
apocrifos. Sakenfeld (2009) chega a mencionar que nao existe qualquer
mengao a cidade na literatura judaica antiga.

Um dado importante que pode langar luz sobre esta discussao tem a ver
com a descoberta de uma placa de pedra grafada em hebraico, datando do
século III ou IV a.C. Esta placa foi encontrada pela equipe de arquedlogos
israelitas dirigida pelo professor Avi Jonah, nas ruinas de Cesareia Maritma.
De acordo com a inscrigao, essa pequena aldeia recebeu os descendentes da
familia de Hapizés (ORLINSKY, 1981).

| SEMINARIO ADVENTISTA LATINO-AMERICANO DE TEOLOGIA - SALT |



UmA PRroFECIA sSEM PROFETA: ENTENDENDO A DEscRIGAO DE MATEUS 2:23 | 73

[T 900 2 WK WD
QW19Y PV Y 1YW AU
TP DM WAL
19Y DWW AT AT
DHZN MO DALY
941 WNTIWD
132V PRALILNINW
11U 990N NNAW ATIWD
D2V Y A WD
N ATHTTI LAWY AT
HIP) M2 W Ik HIWY R AN
DY NAWITP VN 11w
aNalebiiin B Dl hls\ e
MY H IR IV YA
JPTATIY D A B
T VI TIN TP
g

iahe

YD NPT DPWMNID

M| DN D WA
oA oo Wy hAw N
P AT W By AT
TMARAHT VAT D Y A7 AWA

Fig. 1. Reconstitui¢ao da Inscri¢cao’

A inscri¢do da linhagem 18 em hebraico contida na placa ¢ a seguinte:

nAs) Y8R0 ninlisMnbhinlisBEgininkije

Tradugido Literal: Ordenanca dezoito Hapizés Notsret

Uma fotografia da parte da pedra em que esta escrito Natsaret deixa
claro que o nome desta pequena aldeia da Galileia era grafado em hebraico
com a letra 3 (tsadé) e ndo com a letra T (zain), melhor correspondente
para a letra grega (. Isto pode indicar a existéncia de um antigo vilarejo que
possuia na escrita original de seu nome a mesma raiz etimoldgica da palavra
que aparece em Isafas 11:1 como “Renovo” (HARRIS, 1999).

7 Foram achadas trés partes da pedra que levam a reconstituicdo apresentada
(ORLINSKY, 1981).
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Fig. 2. Foto de uma patte da Pedra de Cesareia Maritima®

Monloubou e Du Buit (2003) sugerem que Nl apéf seja interpretada a
luz da raiz 983 (guardar) ou de seu derivado 73] (renovo). Essa terminologia
também ¢é apoiada por Eusébio, em Onomasticon, em que, baseado na
inscri¢ao do artefato arqueoldgico encontrado, afirma que a palavra Notsret,

grafada na placa, possivelmente seja a aldeia de Nazaré dos tempos de Jesus
(citado por DOUGLAS, 2000).

A palavra netser (renovo) de Isafas 11:1 aparece somente quatro vezes
em todo o Antigo Testamento, mas nao admite a associa¢do com a Nazaré
do Novo Testamento em todos os textos. Wertheimer (1960) destaca essas
quatro ocorréncias: Isafas 11:1 — “e um rebento brotara das suas raizes”; Isafas
14:19 — “como um renovo abominavel”; Isaias 60:21 — “o ramo da minha
plantagao”; Daniel 11:07 — “de um ramo de suas raizes”. Segundo Vangemeren
(1997), dessas quatro ocorréncias, somente duas podem ser associadas entre
si: Isafas 11:1 com Isafas 60:21. A primeira refere-se ao Messias que viria da
descendéncia davidica e a segunda refere-se ao remanescente fiel que surgira
no tempo do fim. Esse remanescente terd o direito de ser chamado pelo

mesmo nome dAquele que ¢ a sintese do grupo — o Messias ou o Netser
(HARRIS, 1999).

As outras duas passagens (Is 14:19 e Dn 11:7) nao exibem nenhuma
ligagao com as passagens anteriores. Em Isafas 14:19, a Babilonia é chamada
de renovo bastardo, e em Daniel 11:7, a palavra netser refere-se a um poder

real dos Ptolomeus e ndo ao rei messianico que vem da linhagem de Davi
(HARRIS, 1999).

8 [Essa ¢ a parte do achado arqueolégico que contém a descricio da palavra Nazaret

(ORLINSKY, 1981).
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A CORRESPONDENCIA ENTRE MATEUS 2:23 E Isaias 11: 1

A associagao entre Mateus 2:23 e Isafas 11:1 ¢é aceitavel, visto que
um dos propésitos de Isafas era declarar o descontentamento de Deus ¢ o
seu julgamento contra o pecado do seu povo, a fim de encoraja-lo a seguir
em direcdo ao arrependimento e a uma vida correta. Embora os reinos do
norte e do sul ja estivessem divididos, as adverténcias de Deus sao dirigidas
as duas nag¢oes de maneira unificada, apontando para a unidade futura na
vinda do Messias, tendo em vista que a mensagem de salvagao se destinaria
a todos. Considerando que as adverténcias nao foram atendidas, os reinos
foram tirados e levados em cativeiro para a Assiria (Reino do Norte) e para a
Babilonia (Reino do Sul). Embora o oraculo divino fosse um chamado direto
que apontava ao julgamento iminente,’ ela também continha um fundamento
de esperanga e uma promessa para o remanescente fiel do povo de Deus
(Is 11:1 e 60: 23). Ele profetizou sobre o Messias, dizendo que Ele viria da
descendéncia do rei Davi e estabeleceria a paz, a justi¢a ¢ o conhecimento de
Deus na Terra."

Outra fundamentacao para essa proposi¢ao esta no periodo da escrita
do livro. Como se sabe, o proprio Isafas se nomeia autor deste livro (Is 1:1),
tendo sua atuagdo profética nos reinados de Uzias, Jotdo, Acaz e Ezequias,
reis de Juda. (CHAMPLIN, 2000). As informacGes a respeito da origem de
Nazaré apontam para a Idade do Bronze Médio ou a Idade do Ferro (2000 —
586 a.C.), o que torna possivel que Isafas tivesse conhecimento da existéncia
dessa cidade.

No entanto, isso nao significa necessariamente que Isafas era totalmente
consciente de que o messias viveria em Nazaré. Fi comum que nas profecias
messianicas do Antigo Testamento os profetas nao estivessem completamente
conscientes de seus detalhes e desenvolvimento. Por vezes a Providéncia
permitiu que o tempo fosse o motor da inspiragdo para que as profecias
messianicas do AT fossem compreendidas. Isso ocorre, por exemplo, nos
Salmos messianicos que refletem a experiéncia de exaltacao (SI 1,110) e
sofrimento (81 22) do proprio salmista que no ministério do Messias revelam-
se tipicas e, portanto, preditivas da experiéncia messianica.

De fato, quando analisada a luz de seu proprio contexto a passagem de
Is 11:1 nao parece apontar originalmente o local de onde o messias viveria.
Do ponto de vista candnico, a profecia esta inserida num contexto de juizo e
restauragao. O capitulo 11 é precedido pelo antuncio do juizo sobre Israel (9:8-

9 Ha aqui um prenincio do cativeiro pela mao dos assirios em 722 a.C. e dos caldeus em 586
a.C. (A arvore, simbolo de realeza, foi cortada, restando apenas o seu tronco — Isafas 11:1).

10 A restauragdo do reino davidico viria pelo surgimento de um renovo proveniente do tronco
de Jessé — Isafas 11:1. A dinastia asmoniana nao cumpre essa profecia, considerando que os asmoneus
eram descendentes de Levi.
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10:4) e a Assiria (10:5-34). No capitulo 10 a Assiria ¢ metaforicamente uma
floresta cujas arvores altivas serdo totalmente derribadas (10:33-34). Embora
Juda ndo esteja em perspectiva, uma mensagem de juizo esta implicita na ideia
de um renovo, de um rebento. A imagem também ¢é de uma arvore ou tronco
morto ou derrubado o qual Deus ainda preserva a vida, e a possibilidade de
voltar a produzir fruto. Juda ¢ uma arvora altiva que também sera derrubada,
contudo diferentemente da Asssiria ser-lhe-a preservado um renovo, um
rebento, uma esperanca.

Do ponto de vista historico, ¢ dificil determinar a data que o oraculo foi
proclamado. Contudo, é provavel que haja uma alusdo ao cativeiro Babilonico;
momento no qual a monarquia davidica seria “derrubada”. Se esse for o caso,
“esta arvore tem sido cortada; mas as rafzes permancem no solo e uma mera
cepa acima do solo, i.e. o trono de Davi sobrevive” (GRAY, 1912, p. 214).
Ela sobrevive através no rebento (731J), que “vem provavelmente da raiz que
no 4rabe quer dizer ‘ser novo e belo’ e da folhagem de uma arvore, tornar-se
verde; era provavelmente aplicado ao crescimento vigoroso de uma arvore”

(GRAY, 1912, p. 216).

A imagem da monarquia relacionada a uma arvore esta nao s6 presente
na literatura do Antigo Oriente Proximo (WATTS, 2005, p. 209), mas também
na propria literatura biblica. A imagem evocada em Is 11:1 é muito parecida
com aquela que emerge de Daniel 4 onde num sonho Nabucodonosor é
representado por uma grande arvore de onde todos os habitantes da terra
retiravam seu alimento. Porém, um “santo” ordena: Derribai a drvore, cortai-lhe
os ramos, derricai-lhe as folbas, espalbai o sen fruto; afugentem-se os animais de debaixo
dela e as aves, dos seus ramos. Mas a cepa, com as raizes, deixai na terra, atada com
cadeias de ferro e de bronze, na erva do campo. Seja ela molhada do orvalbo do céu, ¢ a
sua porgdo seja, com os animais, a erva da terra (Dn 4:14,15). Depois de sete anos,
Nabucodonosor seria restituido a sua honra como rei. O mesmo quadro
reaparece aqui: em meio ao juizo hd uma esperanca de continuidade. Um
rebento nascera de Jessé.

Assim, a mensagem de Is 11:1 em seu contexto original parece ficar
muito clara: apesar da aparente derrota, Deus preservaria através do “renovo”
(algo humilde, porém promissor) as aspiragoes para a futura linhagem davidica
(BARTON, 2001).

Do ponto de vista histérico, ¢ dificil determinar a data ou o evento que
o profeta tem em mente, mas é provavel que implique o fim da monarquia
em 586 a.C (BARTON, 2001). Isafas pretende transmitir uma mensagem de
esperanga em meio ao juizo. Através do pequeno remanescente, ocorreria
uma redengao de ambito mundial, quando viesse o Messias em seu primeiro
advento. (CHAMPLIN, 2000). E verdade que mesmo entre os exegetas
judaicos ndo ha total acordo sobre a interpretagao. No entanto, é possivel
delinear um esbog¢o mais concreto sobre o assunto. Young afirma:
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[ verdade que alguns expositores judeus acham aqui uma referéncia a Ezequias
e outros a Zotrobabel, mas o Targum aplica a passage ao Messias. Ezequias,
naturalmente ja era nascido, de modo que a passagem nao se refere a ele. E as
descricbes nao se aplicam nem a Zorobabel nem Ezequias. Esta passagem ¢
dependente da profecia fonte em Isafas 7, e portanto deve ser interpretada a luz
daquela revelagio (YOUNG, 1965, p. 380).

Embora a profecia de Is 11:1 esteja clara em seu contexto original, ainda
resta entender o uso que Mateus faz do texto em 2:23. Em Mt 2:23 lé-se: ¢
Jfoi habitar numa cidade chamada Nazaré, para que se cumprisse o que fora dito por
intermédio dos profetas: Ele serd chamado Nazareno. Essa passagem ¢ a tltima de
uma série de cinco “citagées-cumprimentos” presente em Mt 1-2. E evidente
que ela reserva uma peculiaridade especial ja que é a Gnica que apresenta
uma profecia que aparentemente nao esta no Antigo Testamento. Ademais,
segundo Nolland, a férmula usada por Mateus aqui possui trés aspectos
distintivos quando comparadas com as demais nessa se¢ao (Mt 1-2): (1) o plural
profetas, (2) o uso do ot e a (3) falta da expressao introdutoria “Aéyovtog”
(lit. “dizendo”) (2005 p. 128). Nolland conclui que “as trés mudangas juntas
sugerem que Mateus esta deliberadamente sendo impreciso e deste modo,
favorece considerar o 6Tt como introduzindo a esséncia das Escrituras que
ele tem em mente sem qualquer fraseado em particular (portanto: citagao
indireta)” (2005, p.128). Blomberg confirma essa hipétese ao afirmar que
“em outras palavras [Mateus| pode estar indicando que nao esta citando um
texto especifico, mas resumindo um tema escrituristico mais amplo” (1992, p.
70). A ideia de um “renovo” justo nao esta presente apenas em Isafas (Jr 23:5,
0; 33:15-17; Zc 3:8; 6:12, 13).

Dois temas principais podem estar sendo evocados por Mateus ao fazer
seu “jogo” de palavras. A origem davidica do Messias e sua procedéncia
humilde e despretensiosa. Tais temas estdo presentes no proprio texto de
Is 11:1 bem como no uso que Mateus faz do mesmo em 2:23. No caso de
Isafas, um humilde rebento ou renovo é contrastado com a altiva arvore
representada pela Assiria no capitulo anterior. Embora o crescimento esteja
implicito no vigor e saude do rebento, seu comego é discreto e humilde. Além
disso, o fato da profecia usar o nome de Jessé em vez de Davi para aludir a
linhagem monarquica é bem interessante. Segundo Fruchtenbaum, Davi ¢é
normalmente associado com a monarquia, realeza e riqueza. Nao deveria ser
esquecido, contudo, que na sua juventude, vivendo na casa de Jessé, Davi era
um pobre garoto, pastor de ovelha (1998, p. 40). Como Davi a origem do
Messias estaria ligada a pobreza e invisibilidade entre seus irmaos.

No que diz respeito a Mateus o tema da humilhagao esta claramente
presente e, a0 que parece, é seu principal ponto de contato com Is 11:1. A
traducio da palavra hebraica 78 como ramo favorece essa postulagio, tendo
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em vista que a fragilidade do ramo, em seu estagio inicial e em compara¢io com
outros elementos da natureza, pode servir como metafora para a rejeicao que
Jesus sofreu pelo fato de ser oriundo de Nazaré: “Pode vir alguma coisa boa
de Nazaré?” Essa pergunta feita por Natanael a Felipe, em Joao 1:46, mostra
a hostilidade com que os nazarenos eram tratados naquela época. Nolland
acrescenta que Nazaré era um vilarejo totalmente insignificante nos tempos
biblicos e nunca ¢ mencionado no AT. Proje¢des da evidéncia arqueologica
sugerem uma populacio maxima de nao mais do que 500 habitantes (2005,
p. 128).

Desta forma, no relato historico do cumprimento, até mesmo o som das
palavras da profecia é notado: 0 731, a principio tio humilde ¢ insignificante
era um pobre desprezado Nazareno (KEIL;DELITZCH, 2002, p. 182). Fica
evidente entdo que Mateus pretende usar aqui um tipico jogo de palavras ou
trocadilho (wordplay) hebraico para fortalecer a origem profética do Messias.

CONSIDERACOES FINATS

O presente estudo salientou que a profecia de Mateus 2:23, quanto
ao titulo Nazareno, nao possui um referente evidente na Biblia Hebraica.
Verificou-se que existem duas linhas de interpretacio plausiveis: uma
associando o titulo nazareno ao termo nazireu de Nimeros 6:3-7 e outra
associando o mesmo termo com o renovo de Isafas 11:1.

A primeira encontra seu embasamento no apoio de alguns pais da igreja
como Tertuliano, Jeronimo, Erasmo e Calvino, e apresenta certo grau de
correspondéncia fonética. A segunda admite que existe uma relagao entre
os termos NaCap€d (Mt 2:23) ¢ 8] (Isaias 11:1), tanto do ponto de vista
fonético quanto do significado. Ademals, o achado arqueolodgico nas ruinas
de Cesareia Maritma coloca essa hipétese em condigoes de vantagem em
relagio a outra.

Portanto, ao que tudo indica a profecia do Messias nazareno de Mateus
2:23 encontra um pano de fundo em sua associagio com a profecia de
Isafas 11:1, sobre o renovo que brotou do tronco de Jessé, Jesus Cristo, e
que, embora seja possivel que Isafas nao estivesse totalmente consciente das
implicacoes do uso da palavra 183, a providéncia preservou essa interessante
“coincidéncia” a fim de que a origem profética dos primeiros anos do messias
em Nazaré pudesse ser atestada por Mateus para seus contemporaneos.

Isso ndo s6 mostra a natureza profética das sagradas escrituras, mas
também aponta para sua natureza dinimica. A medida que os proprios autores
biblicos produziam seu material inspirados por Deus, também interpretavam
as Hscrituras a luz das necessidades contemporaneas de seus ouvintes de
modo que a Biblia foi se tornando relevante mesmo durante seu processo de
produgcao. Tal pensamento possui fortes implicagdes hermenéuticas.
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The Lord's Day in Revelation 1:10

Flavio da Silva de Sonza’

Resumo

O presente trabalho traz a tona a questdo a respeito do dia do Senhor em Ap. 1:10. O
primeiro capitulo apresenta as quatro possiveis interpretacdes para kuriakh. h'me,ra: o
dia escatolégico, o dia do imperador, o Sabado e o domingo. O capitulo dois examina o
contexto literario e gramatical de Ap. 1: 10. O capitulo trés avalia o contexto histérico como
também as epigrafes. O capitulo quatro apresenta o contexto Biblico e a interpretagio
dos pais da igreja como Indcio, Policarpo e Clemente de Alexandria como também de
historiadotes eclesiasticos como Eusébio, Sécrates e Sozomen. Finalmente, o capitulo
cinco propoe o Sabado como a melhor interpretacio para kuriakh. h’'me,ra em Ap. 1: 10.

PaLavRAs-cHAVE: Dia escatolégico. Dia do imperador. Sdbado. Domingo.

ABSTRACT

This term-paper addresses the issue concerning the Lord’s day in Rew. 1: 10. The first
chapter presents the four possible interpretations for kuriakh. h'me,ra: the eschatological
day, the emperor’s day, the Sabbath and the Sunday. Chapter two examines the literary and
grammatical context of Rv. 1: 10. Chapter three assesses the historical context as well as
epigraphy. Chapter four presents the Biblical context and the interpretation of church
fathers such as Ignatius, Polycarp and Clement of Alexandria as well as from ecclesiastical
historians such as Eusebius, Socrates and Sozomen. Finally chapter five proposes the
Sabbath as the best interpretation for kuriakh. h*me,ra in Ap. 1: 10.

Keyworbps: Eschatological day. Emperor’s day. Sabbath. Sunday.

INTRODUCAO

A interpretacdo de KupLakT MULEP, em Apocahpse 1:10, é um assunto
de extrema relevancia, considerando que esse ¢ um verso- chave na questao
sabado-domingo. De um lado, muitos adventistas defendem a ideia de que o
dia do Senhor ali ¢ o sabado (NICHOL, 1954, v. 7, p. 736). Do outro lado, a
maioria esmagadora da cristandade defende a interpretagdo que diz existir ali
uma referéncia ao domingo (CHAMPLIN, 1985, v. 6, p. 378). Hoje ¢ também
defendida a idéia de dia escatologico (BACCHIOCCHI, 1977, p. 123).

Ha ainda a possibilidade de a expressao ser interpretada como uma
referéncia ao dia do imperador, ocasiao em que eram recolhidos os impostos
(DEISSMANN, 1995, p. 359) e também ao domingo de pascoa, DUGMORE
apud BACCHIOCCHLI, 1977, p. 129).

! Mestre em Ciéncias da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora. Bacharel em
Teologia pelo Seminario Adventista Latino-Americano de Teologia. Atua como diretor de publica¢oes
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Note que cada interpretagao tem seus desdobramentos. Se Joao estava
se referindo a0 domingo como KupLak? Tépe, entdo terfamos a primeira
referéncia explicita ao domingo como dia do Senhor, ainda na era apostolica.
Se kupLakn Muépa era o dia escatoldgico, Jodo inicia a visio do Apocalipse
a partir da volta de Cristo ou do dia do juizo. Se Jodo estava se referindo ao
dia do imperador, a visao veio num dia que lembrava a situagao de opressao
em que os cristdos viviam. Por ultimo, se a interpretagao ¢ o sabado, isso
indica que o sabado foi guardado em toda a era apostodlica e a mudancga para
o domingo foi posterior a era apostodlica.

Para aumentar a tensao nessa questao, a Sociedade Biblica do Brasil, em
algumas de suas edi¢oes, como a Tradugao na Linguagem de Hoje e a Biblia de
Estudo Almeida, colocou na nota de rodapé desse texto a afirmagdo que ele
se refere ao domingo, decidindo ja a questao e influenciando os leitores. Saber
se ela estava correta ao tomar essa decisao é uma das propostas deste estudo.
Comecaremos a analise da expressio KUpLOKT) UéPw pela interpretacio que a
identifica como dia escatologico.

O DiaA EscATor.oGico

Um dos principais expoentes dessa interpretagao ¢ Samuelle Bacchiocchi,
doutor em teologia pela Pontifice Universidade Gregoriana de Roma. Outro
defensor dessa interpretacio é Ranko Stefanovic, professor associado de
Novo Testamento da Andrews University. Doukhan (2002, p. 22) defende
que Jodo teve a visao do dia escatolégico no sabado. O grande dia do Senhor
pode ser entendido como a volta de Cristo para dar a sentenca final para justos
e impios. A interpretacdo que propde o significado para kuriakh. h'me,ra
como sendo o dia escatolégico, entende que Jodo contemplava a volta de
Cristo quando recebeu a visio do livro do Apocalipse.

Stefanovic (2002, p. 91) sugere que a interpretacao de dia escatologico
“parece se encaixar mais naturalmente no contexto do livro”. Bacchiocchi
(1977, p. 125), por sua vez, afirma que o tema central do livro é a volta de
Cristo e que este contexto sugere fortemente que o dia do Senhor ¢ o dia
escatologico. Bacchiocchi esta certo em afirmar que a volta de Jesus € o tema
central do Apocalipse. Porém, Jodao nio teria que estar obrigatoriamente no
dia escatolégico para poder receber as visoes.

Bacchiocchi (p. 126), ao analisar a expressdo KUpLaKT TMuépe, afirma
que nao pode se referir a um dia literal pois as visdes do livro do Apocalipse
tiveram muitas cenas em varias sessdes. Sem duavida alguma, foram varias
sessOes, mas nio necessariamente no mesmo dia. A questio € se KUPLOKT|
€ ’ ’ . . .~ . . .
nuepo ¢ a data da primeira visao ou de todo o livro. Para Bacchiocchi (p.
130) ha um paralelismo entre a visao do capitulo 1 e a do 4 e a partir deste
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paralelismo pode-se concluir que a expressao “o que deve ocorrer depois
disto” (4:1) equivale a “dia do Senhor” (1:10), ou seja, um dia no futuro, o dia
escatologico, sendo assim KupLakn Mépe seria a data de todo o livro e nio
apenas da primeira visao.

Entretanto, apesar de haver um paralelismo na introdu¢ao das visoes, o
conteudo ¢ diferente. Segundo Stefanovic (2002, p. 159-164), a cena da visao
do capitulo 1 acontece na Terra, Jesus estd no meio das igrejas (1:12), a cena
do capitulo 4 acontece no Céu (4:1). Collins (1982, p. 102), Prévost (1994, p.
89) e Wilkinson (1988, p. 498-501) veem uma cena de entronizacao no Céu
no capitulo 4. A cena possivelmente se refira a entronizagao de Cristo, apos
a ascencgao. Além de citar diversas vezes a palavra trono (4:2, 4, 5, 6, 9, 10;
5:1, 6, 7, 11), a indentificacao daquele que esta assentado no meio do trono
como o “Cordeiro como tendo sido morto”, é uma clara alusio a morte de
Cristo na cruz. As expressoes “Ledo da tribo de Judad” e a “Raiz de Davi”
apresentam-no como um rei de Israel.

A finalidade da visao do capitulo 4 ¢ claramente declarada: a fim de ver
“o que deve ocorrer depois disso” e, segundo Bacchiocchi seria um paralelo a
“no dia do Senhor”. Mas, podemos ver que a finalidade da visao do capitulo
1 nao é o dia do Senhor, ou ver o dia do Senhor, ou ainda estar no dia do
Senhor. O verso 11, logo em seguida, responde: “O que vés escreve em livro
e manda as sete igrejas.” Além disso, o verso 19 do capitulo 1: “e as que sao
depois destas” parece muito mais um paralelo a “o que deve ocorrer depois
disso”, do que “dia do Senhor”. Pode-se ver que provavelmente hd um
paralelismo, mas nao da maneira como Bacchiocchi sugere. Logo, o dia do
Senhor esta relacionado apenas com a primeira profecia do livro (cap. 1-3).

Outra questdo em relagdo 2 interpretacio de KLpLaKT) TéPX € a voz
como de trombeta que, segundo Bacchiocchi (1977, p. 129-130), é uma clara
referéncia ao dia escatolégico, pois lembra o anjo que conforme a mitologia
judaica deveria soar para anunciar o dia de juizo, além das referéncias
veterotestamentarias sobre o uso da trombeta relacionado com o diado Senhor.
Mas, essa voz como de trombeta seria uma referéncia ao dia escatologicor? O
proprio texto da um sinébnimo para voz como de trombeta, no verso 15, diz:
“como voz de muitas aguas”. Ao serem analisadas as visoes de Ap. 1:10-16
e Daniel 10:5-6 e suas descrigdes semelhantes de Jesus. Pode-se perceber
que “a voz como que de trombeta” (Ap 1:10), ndo “som de trombeta”, é um
sinbnimo de voz como estrondo de muita gente (Dn 10:6) e da voz como de
muitas aguas (Ap. 1:16). Aparentemente a intencao tanto de Joao como de
Daniel ¢ enfatizar a forca da voz, o poder da voz e talvez o volume da voz e
nao o evento que essa voz indica.

Outro ponto é a “variagio” da expressio Muépe ToD KULPLOL para a
expressdo KupLakf Mpépg. Para Stefanovic (2002, p.91), é simplesmente uma

| RevisTA HERMENEUTICA, CACHOEIRA-BA, VoL. 13, N. 1, P. 81 - 109 |



84 | FrAvio DA SiLvA DE Souza

das muitas variacOes para o dia do Senhor. Bacchiocchi (1977, p. 127 e 128)
entende também que esta expressio seja uma das muitas variacées para o
mesmo evento. Contudo, apesar da grande variedade de expressoes utilizadas
para se referir ao dia do Senhor, a utilizagao de um adjetivo que poderia ser
traduzido literalmente como “senhorial” reduz a énfase da expressio “do
Senhor” (BULLINGER, 1984, p.12). Literalmente a expressao usada pelos
profetas do Antigo Testamento Nuépe. T0D kupilou ¢ dia do Senhor, enquanto
que a expressao de Ap.1:10 kvprakf) Nuépe deve ser traduzida literalmente
como dia senhorial, ou seja, a énfase ¢ no dia e ndo no evento que ele
representa. E o dia do Senhor, pertencente ao Senhor, mas nao o grande dia
do Senhor.

O verbo gi,nomai, que aparece no verso 10, pode também ajudar a
entender o sentido do dia do Senhor. Para Bacchiocchi (1977, p. 129), este
verbo pode ter a ideia de transi¢do ou mudanga de estado, podendo assim
ter a ideia de movimento, de um transporte na visao para o dia do Senhor.
Contudo, o verbo ylvopat é o verbo de ligagio “ser” ou “estar” e, como
o principal verbo de ligagio no grego (o verbo €ijil) nio é conjugado no
aoristo, o verbo ylVopaL o substitui nesse tempo verbal. Esse mesmo verbo
¢ utilizado mais duas vezes nesse capitulo. A primeira ¢ em Apocalipse 1:9
eyevouny év T vMow tf keroupévn Idtuw que é traduzido assim: “estava
na ilha chamada Patmos”. Joao nao foi levado pelo Espirito para Patmos, ele
ja estava 1a, assim como ja estava no dia do Senhor. A segunda é Apocalipse
1:18 kel O {Qv, kal éyevouny vekpog kal 8oL (Gv elpt que é traduzido
como: “e o que vive; fui morto, mas eis aqui estou vivo”. O uso do verbo no
contexto imediato ndo deixa duvidas que é um verbo de liga¢do e nao um
verbo de movimento.

Além disso, se Jodo quisesse se referir a um transporte na visao, teria
usado o verbo @mopépw como fez em Ap 17:3: kol GTMVeYKED e €lg épnuov
év mvelpatt, “Transportou-me o anjo em espitito ao deserto” e em Ap
21:10: kol AmMVeykéy pe €v TreduatL €Ml 0pog Wéye kel LYmAGY, “e me
transportou, em espirito, até¢ a uma grande ¢ elevada montanha.” Pode-se
concluir que Jodo quis usar o verbo de ligagao para descrever um estado de
Jodo, o momento de Jodo e nao uma agao sofrida por Joao.

Talvez, um ponto que ajude nesta questao a respeito do significado de
Kuplaekf Muépe como dia escatolégico € entender a estrutura do livro do
Apocalipse. Segundo Maxwell (2002, p.1606), “o santuario celestial (Ap. 11:19;
14:7; 15:5) é um dos grandes ensinamentos do Apocalipse”. Paulien (1987,
p. 223) diz que, todo o livto do Apocalipse é colocado num cenario baseado
no tabernaculo do VT ou no Templo. Iniciando cada se¢ao do livro esta uma
cena do santudrio. Davidson vai mais longe, e diz que, “a estrutura geral do
livro do Apocalipse pode ser vista a seguir a histéria da salvagao, tal como
foram estabelecidas as festas tipoldgicas no AT” (1992, v. 1, p. 121).
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A palavra ndo,j aparece 16 vezes no livro do Apocalipse, sendo traduzida
como santuario. A primeira referéncia ao santuario ¢ indireta e esta no capitulo
1 de Apocalipse (v.12, 13 e 20 e no cap. 2:1). . a referéncia aos candeeiros ou
castigais (Ex. 25:31-40) que ficavam no tabernaculo, fora do véu (Ex. 40:22-
25), ou seja, no lugar santo do templo. Como se pode ver, a visao das sete
igrejas abre com uma cena no santuario. Ja em Ap 3:12, hda uma promessa
para o vencedor: Cristo o fara coluna do santuario. Referéncias ao santuario e
ao trono de Deus se repetem no livro (Ap. 4:2; 5:1; 7:15; 8:3-5; 9:13).

O capitulo 11 se inicia com a medi¢ao do santuario (v.1) e finaliza
com o santuario aberto (v.19), acontecendo af o dia do juizo (16:17,18). “Ao
vislumbrar o julgamento final da Terra, Jodo contemplou o trono de Deus no
lugar santissimo, exatamente como o via o sumo sacerdote no dia anual da
expiacio/julgamento, aqui no modelo terrestre do santuario”. (MAXWELL,
2002, p. 168). Ainda se pode dizer que o dia do juizo ou dia da expiagao
que apontava tipologicamente para o dia do Senhor, acontecia especialmente
no santissimo (Lv 16) e, como vemos no capitulo 1 de Apocalipse, a visao
tem como cenario a Terra, mas se fosse um dos compartimentos setia o
santo, pois o utensilio que é apresentado é o castical de sete velas (Ex. 40:22-
25). Passagens mais adiante vao falar do altar de incenso (Ap 6:9, 8:3,5,
9:13,11:1,14:18; 16:7). A arca s6 ¢é vista em Ap.11:19, no final do texto da
sétima trombeta, na hora do juizo (v. 18), e é vista porque ela se encontrava
no santissimo onde ocorria o dia da expiacao, ou seja, o dia escatologico
aparece no livro de Apocalipse mas no momento certo e no local certo.

Ap6s este breve estudo, pode-se ver que a expressao KUPLOKT] TUEPX
esta ligada apenas a primeira visao e nao ao livro todo. Também foi possivel
compreender que esta expressiao nao se refere ao dia escatologico, mas a um
dia literal de 24 horas. O passo seguinte sera tentar compreender o significado
da expressio kuptakog em Apocalipse 1:10 a partir da interpretacio que
defende a ideia do “dia do imperador”.

O Dia IvmpERIAL OU Di1A DO IMPERADOR

As recentes descobertas arqueoldgicas sugerem outra interpretacao para
a expressio kupLakn Muépa: o dia do imperador. Foram achados, no Egito e
na Asia Menor, inscricdes e papiros que atestam que os reis e imperadores
eram chamados de kUpLog “senhor” no periodo de dominio romano. Foi
encontrada uma inscricio de um alto oficial egipcio, na porta do templo
de Tsis, que chama Ptolomeu XIII de “o senhor rei-deus”, datada de 12 de
maio de 62 a.C. (DEISSMANN, 1995, p. 352). Existem ainda 27 ostracas
datadas “depois de Nero, o senhor”, entre elas uma de 4 de agosto de 63 d.C.
(WILCKEN apud DEISSMANN, 1995, p. 353- 354). H4 documentos em
papiros que chamam Nero de “senhor”, um bom exemplo sendo a carta de
Harmiysis, de 24 de julho de 66 d.C. (DEISSMANN, 1995, p. 354).
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Além da reférencia especifica ao imperador como k0pLog, podem ser
vistos, ainda, exemplos do adjetivo kvpLakoc, como: 6 KupLakog $Llokog
“financa imperial”, encontrado em Afrodisias (Corpus Inscriptionum
Graecarum 2827). Outros exemplos s3o kuptakol Yf}, “decretos imperiais” e
KUPLAKOG AGYOC, “palavra imperial”, encontrados no Egito (OGI 669.13,18)
e datados do século I d.C., bem como kupLakov xpfijue, “dinheiro imperial”
(POxy. 474.41), datado do séc. 1T d.C. E, por ultimo, T0 KupLakoV OGO,
“eirado imperial” (edito de Maximino, mencionado por Eusébio em Histéria
eclesiastica 9:10).

Ha também papiros e inscri¢oes do perfodo imperial da historia romana,
que empregam a palavra kupLakdg (o masculino de kupLak™) para referir-se a
tesouraria e ao servico imperial (DEISSMANN, 1995, p. 353). Pois, KupLakog
era uma palavra normalmente usada pelos romanos e pelos povos que faziam
parte do império romano para as coisas pertencentes ao imperador. Uma
dessas inscri¢des ¢ de 6 de julho de 68 d. C., e contém um edito do governador
do Egito, Tibério Julio Alexandre. Nesse edito, kupLakdg aparece na linha 13
para finangas imperiais e na linha 18 para tesouro imperial (DEISSMANN,;
1995, p. 358). Percebe-se, assim, que esse uso de KUPLEKOG era comum no
periodo em que foi escrito o livro do Apocalipse. Nesse mesmo edito, aparece
uma referéncia a um dia com o nome da imperatriz Jalia NICHOL, 1954, v.
7, p- 736).

Em outras inscricbes gregas, o termo Xefaotn, o grego equivalente a
Augustus, aparece frequentemente como o nome de um dia (DEISSMANN,
1995, p. 359). Ha trés passagens onde a expressio Xefaotn muépe é
mencionada. As inscri¢oes se referem a pagamentos financeiros de natureza
religiosa. Cada um tinha que fazer pagamentos de divida no Xefaotn fuépa.
Pagamentos financeiros de divida no Zepaotn Nuépa sio vistos na inscricao
de Ieovo. Além disso, todas as éstracas que mencionam o XeBaotn Nuépe sio
recibos de dinheiro (DEISSMANN, 1995, p. 361).

O dia do imperador Zepaoth Muépa “era o dia no qual o aniversario ou
ascensao ao trono era celebrado todo més” OGI 658 Egito (séc. I a.C.) e POxy
288.32 (séc. I d.C.). Pode-se ver que havia um dia dedicado ao imperador e,
naturalmente, esse dia poderia ser chamado de dia do senhor, termo usado
para se referir ao imperador, demonstrando, dessa forma, a possibilidade de
se interpretar a expressio KUpLokt Nuépe como dia do imperador.

Porém, isso parece pouco provavel. “Porque embora houvesse dias
imperiais € o termo kupLakOc fosse usado para outras coisas relativas
ao imperador, ainda nio se encontrou nenhum caso em que KUPLAKOG se
aplicasse a um dia imperial. Isto, por si s6, ndo é uma prova final, porque ¢ um
argumento apoiado no siléncio” (NICHOL, 1954, v. 7, p. 736). Entretanto, o
6nus da prova recai sobre aqueles que afirmam que a expressio KUpLOKT) ILEPQ
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significa “dia do imperador”, pois como foi visto, essa tese foi formulada
por meio de dedugdes, mas sem nenhuma prova. Nao ha noticia de nenhum
pergaminho, Ostraca ou inscricdo em que apareca essa expressao no periodo
de Jodo ou anterior a0 mesmo.

Ademais, ndo muitos anos antes da destruicdo de Jerusalém, judeus
rebeldes no Egito, sicarios da Palestina, segundo Josefo (Guerras judaicas VII,
101), recusavam chamar César de Senhor, porque eles defendiam que Deus
era o unico Senhort, e davam seus corpos para serem queimados, homens e
garotos (DEISSMANN, 1995, p. 355). Em Martirio de Policarpo 8: 2,3 esta
escrito que Policarpo preferiu morrer que dizer que César era Senhor. Em
Didaqué 4:1 ¢ afirmado que onde se proclama o senhorio ai esta presente
o Senhor, ou seja, s6 Deus era Senhor para os cristios dos dois primeiros
séculos.

Como se pode ver por esses exemplos, tanto os judeus do século I,
como os cristdaos, pelo menos no século II, se negaram a chamar César de
KUpLog, “senhor”. Assim sendo, Jodo, judeu de nascimento e cristio pelo
chamado de Cristo, dificilmente chamaria César de kUpLog, “senhor”.

Ha ainda o fato de que, na unica passagem no NT que se refere a
algo pertencente ao imperador, o termo utilizado é Xefaotn: Atos 27:1. A
passagem se refere A corte imperial e usa a expressio omelpng Lepaotfic. Por
ser uma unica ocorréncia, nao se pode afirmar categoricamente que o termo
usado na Biblia para coisas do imperador seja Zefaot € Vo kupLakdc. No
entanto, a palavra KUPLaKOG aparece uma dnica vez, além de Ap.1:10, em
1Co 11:20, kvpLakov Gelmrov, a ceia do Senhor, que é uma clara referéncia
a Cristo.

Além da analise da evidéncia arqueoldgica, a investigacao do contexto
historico em que foi escrito o Apocalipse, também € crucial para compreender
se Jodo, a0 usar a expressao KUPLOKT) Nuépa, possivelmente estava se referindo
a um dia dedicado ao imperador ou nao.

Apesar de alguns estudiosos modernos terem pensamentos diferentes
em relagdo a época da redagao do livro do Apocalipse, Nero (54-68 d.C.),
Vespasiano (69-79 d.C.)) e Domiciano (81-96 d.C.), os testemunhos dos
primeiros cristaos apoiam o periodo do reinado de Domiciano. Irineu,
que afirma ter tido contato com Joao através de Policarpo, diz a respeito
do Apocalipse que ndo aconteceu ha muito tempo, mas em seus proprios
dias, para fins do reinado de Domiciano (Contra heresias V. 30). Victorino
(303 d.C.) diz que, quando Joao disse essas coisas, estava na ilha de Patmos
por ordem do César Domiciano (Comentario sobre o Apocalipse 10:11).
Eusébio, em Historia eclesiastica 111, 18, diz que Joao foi enviado a Patmos
por Domiciano, no décimo quinto ano de seu reinado.
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Durante o reinado de Domiciano, a questio da adoragao ao imperador
chegou a ser pela primeira vez decisiva para os cristdos, especialmente na
provincia romana da Asia, regido a qual se dirigiram, em primeiro lugar, as
cartas as sete Igrejas. Caligula (37-41 d.C.) ja havia promovido sua prépria
adoragdo. Perseguiu os judeus porque se opunham a adora-lo e, sem duvida,
também teria perseguido os cristdos se esses fossem relevantes em seus
dias. Antes dele, outros imperadores também. Luciano Sofista escreveu em
Macrobii 21: Katoapog oefaotod Beod (César Augusto deus). No Egito em
12 a.C., o imperador César Augusto foi chamado 6ed¢ kal kvpLdc, “Deus e
Senhor” (BGU,1197, 1, 15). Em Efeso, no século 1, foi escrito: oepaotol Oeol,
“imperadores deuses” (Inscricao 1G 7.2233).

Domiciano (81-96 d.C.) foi o préoximo imperador a dar importancia
a sua propria adora¢ao. Domiciano procurou, com todo empenho, que sua
pretendida deificacdo se arraigasse na mente do povo, e impods sua adoragao
a seus suditos. O historiador Suetonio registra que ele publicou uma carta
circular em nome de seus procuradores, que comegava com estas palavras:
dominus et deus noster, “nosso Senhor e nosso Deus” (Suetonio, De vita
Caesarum, 42).

Essa persegui¢do, que os cristios sofriam porque negavam adoracao
ao imperador, sem duvida constitui a razao principal do exilio de Jodo em
Patmos, Ap. 1:9 (Eusébio, Histéria eclesiastica 111, 18). Sendo assim, ¢ pouco
provavel que Joao tenha se referido a um dia dedicado ao imperador como o
“dia do Senhor.”

“A palavra kOpLog aparece mais de 9000 vezes na I.XX. Emprega-se
para traduzir 17X e como tal, refere-se 190 vezes aos homens. Emprega-se
apenas 15 vezes para Baal” (COENEN; BROWN, 2007, p. 2317). Porém,
segundo Coenen e Brown (2007, p. 2317), na maioria das vezes (cerca de
6156), kbpLog ¢ a tradugdo para o tetragrama Y que era o nome de Deus.
No NT, aparece principalmente nos escritos de Paulo (275), mas também
aparece nos demais. Ainda, segundo Coenen e Brown (2007, p. 2319), pode
ter um significado secular como “dono” (Mc. 12:9; Lc 19:33), “empregador”
(Lc. 16:3, 5), entre outros. Mas seu principal uso é para representar a Deus.

Podem ser vistas, no NT, expressdes como: xeLp kupiou, a mio do
Senhor (Lc. 1:66; At 21:11), &yyerog kuplov, anjo do Senhor (Mt. 1:20; 2:13;
28:2), dvopatL kuplov, nome do Senhor (Tg 5:10, 14) (COENEN; BROWN,
2007, p. 2319). A palavra k0pLog aparece 22 vezes no livro de Apocalipse e,
em 21 vezes, se refere a Jesus Cristo ou a Deus, o Pai. Na outra, se refere a
um anciao, possivelmente um anjo (Ap. 7:14). Algumas das passagens em que
aparece kKUpLo¢ no Apocalipse, parecem ser uma compara¢io ao imperador.
Nessas passagens (Ap 1:8; 4:8; 11:17; 16:7; 19:6; 21:22) aparece a expressao
Koptog O Bedg O mavtokpatwp, Senhor Deus Todo Poderoso, ou seja,
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aquele que tem o poder em comparagdo com o imperador que era quem
aparentemente tinha o poder. O titulo 6 kUpLog kal 6 6edc MUGY, Senhor
e Deus nosso (Ap 4:11), parece ser uma resposta ao titulo de Domiciano:
dominus et deus noster “Nosso Senhor e nosso Deus” (Suetonio, De vita
Caesarum, 42).

O imperador romano era o “senhor da terra” para seus suditos, mas em
Apocalipse 11:4 o titulo dado a Deus é T0D kupiov tfic yfic, Senhor da Terra.
Kiprog também aparece relacionado diretamente com Jesus em Ap. 11:8;
11:15; 17:14; 22:20, 21. Por outro lado, kOpLog é traducio da septuaginta para
1R (I Sm. 25:25; Gn 23:11), que tem como tradugdo no portugués: senhor,
chefe, dono, patrao. E usado no NT num contraste com a palavra “escravo”
(Mt 10:24,25; Ef 6:5, 9), mas apesar desses usos, no livto do Apocalipse
nao aparece em nenhuma dessas fung¢oes (Ap. 6:15; 13:16; 19:18). Pode-se
concluir que essa era uma palavra usada por Joao, no livro do Apocalipse,
para se referir aos seres celestiais especialmente a Divindade e nunca a um ser
humano, especialmente a um imperador que se julgava divino. Além disso,
como ji foi dito, sabe-se que kUpLOG tinha como seu principal uso a tradugio
do tetragrama MY que era o nome de Deus. Portanto, Jodo, como judeu
e cristdo, ndo usaria KUPLOG e nem seu derivado KLPLAKOG para se referir a
nenhum outro que nao fosse seu Deus.

O porqué do uso de kupLakog é a grande questio, pois se Jodo tivesse
usado Mépe T KupLov, saberfamos que o significado era dia escatolégico.
Se, por outro lado, tivesse usado Zeaotn Népa, saberfamos que o significado
era dia do imperador. Assim como, se tivesse utilizado oaffatov, saberfamos
que o significado era o dia de sabado e, por fim, se tivesse usado pLd TOV
oofpatwy, ndo terfamos duvida de que estava se referindo a0 domingo.

Pode-se ver, pelos escritos de Joao, que ele gostava de utilizar termos
que tinham um significado pagao ou secular, retirar esse significado e colocar
um significado cristao. Ha diversos exemplos disso, dos quais, dois serao aqui
apresentados.

O primeiro termo que sera analisado ¢ lo,goj que aparece algumas vezes
nos escritos de Jodo (Jo 1:1, 14; 1 Jo 1:1; Ap 19:13). A palavra Adyoc, teve
importancia a partir de Heraclito (c. 500 a.C.), para quem o termo significava
o principio unificador do universo (COENEN; BROWN, 2007, p. 1529,
1530). Para Crisipo, o segundo chefe da escola da Estoa (c. 250 a.C)), ¢ o
principio constitutivo do cosmos. Por isso, atribui a0 A0yo¢ consideravel grau
de espiritualizacao ( p. 1513).

O termo lo,goj foi usado também pelos gnosticos cristaos (p. 1530). Para
eles, Cristo era o Adyoc. O gnosticismo foi a maior das ameagcas filos6ficas a0
cristianismo, identificava a Cristo como “uma de muitas emanacdes de Deus
que povoavam os reinos celestiais, e que Ele ndo Se encontra no nivel do Pai,
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o Deus ultimo e transcedente” (WHIDDEN; MOON; REEVE, 2003, p.150,
151). Apesar disso, Jodo utilizou o termo Adyoc para descrever a Cristo.

Possivelmente, Jodo usou esse termo para mostrar que Cristo era
o AGyo¢, mas nio uma emanacio de Deus, era Deus (Jo 1:1). Nio veio de
Deus, estava com Deus no principio (Jo 1:2). Nao foi criado, era a Palavra
Criadora de Deus (Jo 1:3, 4; Sl 33:6; Gn 1:3). Ele ndo tinha uma aparéncia
de corpo ou um corpo emprestado, Cristo se fez carne (Jo 1:14). Assim,
utilizava uma palavra que tinha um significado heterodoxo e dava a ela um
significado ortodoxo. A partir dessa aplicagio de Jodo para A0yog, qualquer
cristdo poderia chamar Cristo de A0yoc.

A segunda palavra a ser estudada é yLwwokw “conhecer”. Para os
gnosticos, a salvagao, que era apenas para alma ou parte espiritual do homem,
poderia comegar com a fé, mas a gnose especial que Cristo comunicou a
elite seria muito mais util, no processo da salvaciao da alma (CAIRNS, 2008,
p. 84). No NT, yivwokw aparece 221 vezes. Dessas, 82 ocorréncias estdo na
literatura de Jodo. “O propésito de Jodao ¢ falar aos gnosticos, e, portanto,
faz uso da linguagem deles. Enfrenta o gnosticismo em seu proprio terreno,
e o combate com suas proprias armas” (COENEN; BROWN, 2007, p.
403). Joao, especialmente no capitulo 2 de sua primeira carta, mostra qual é
o verdadeiro conhecimento que salva. Primeiramente, conhecendo a Deus,
através da guarda de seus mandamentos (v. 3-5), em seguida o conhecimento
de Cristo, andando como Ele andou (v. 6-8) e o conhecimento da luz, amando
o préximo (v. 9-11). Essa ¢ a verdadeira gnose, pois, como esta escrito em
Jodo 8:32: “Conhecereis a verdade e a verdade vos libertara”.

Apos esses dois exemplos, pode-se ver que Jodo, como ja foi dito,
utilizava termos pagaos ou heterodoxos e os cristianizava, dando-lhes um
significado mais profundo. Conhecendo o estilo de Jodo, a analise do contexto
do capitulo 1 do Apocalipse pode ser feita de uma forma mais precisa.

Para se entender o que possivelmente Joao queria dizer com a expressao
KUPLOKKT) Tuépe, que aparece no verso 10, é crucial compreender os versos
anteriores. Em Apocalipse 1:1, os cristaos sao identificados como servos de
Jesus Cristo, e nao do Imperador. Os cristaos nao podiam esquecer que sua
lealdade era para Cristo e que importava mais obedecer a Deus do que aos
homens (At 5:9).

Em Apocalipse 1:5, Jesus ¢ identificado como “o Soberano dos reis
da terra”. Este titulo mostra que Cristo ¢ o verdadeiro Imperador da Terra,
estando acima do imperador, Domiciano, que perseguia os cristios, e de
todos os outros reis da Terra, aponta para a autoridade de Cristo. Os cristaos
serviam a quem tinha de fato o poder. Jesus os amava e, pelo sangue, os tinha
libertado de seus pecados, a verdadeira libertagao.
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Apocalipse 1:6 afirma que “os constituiu reinos e sacerdotes para Deus
e Pai”. Os cristdos nao sao parte de um reino, eles sao o reino. Nesse verso,
também ¢ dito que “a gléria e o dominio dele sao pelos séculos dos séculos”.
Mostra, assim, que o dominio de Cristo é para sempre, diferentemente dos
imperadores romanos que governavam por poucos anos, especialmente
Domiciano que logo morreria e deixaria de reinar e do Império Romano que
dali a menos de 400 anos acabaria. Os cristaos serviam o Imperador Eterno
(Dn. 2:44; 7: 27).

Em Apocalipse 1:8, Jesus (ou Deus, o Pai) é apresentado como o Alfae o
@mega, KUpLOg 0 Bedg, “o Senhor Deus”, o verdadeiro Senhor e o verdadeiro
Deus dos cristaos ¢é Jesus nao Domiciano. Jesus (ou Deus, o Pai) também ¢
chamado 0 mavtokpatwp “o Todo Poderoso”. Jodo, no seu evangelho (cap.
8: 58), 0 apresenta como o grande EU SOU. Aqui ha uma mensagem para os
cristaos que estavam temendo a perseguicao: confiem, pois Jesus é o Todo
Poderoso e o poder de Domiciano ¢ limitado e passageiro.

Em Apocalipse 1:9 Joao se mostra companheiro na tribulacao e mostra
que estava na ilha de Patmos por causa da Palavra de Deus, perseguido por
nao adorar o imperador. Demonstrava que, mesmo com idade avancada,
ainda era fiel ao seu Senhor (Jo 4:1, 11; 9:38; 11:27; 13:25; 20:20, 28; 21:7,
12, 20). Titulos que poderiam ser utilizados por Domiciano sio atribuidos
a Cristo. Entre os titulos estio: Soberano dos reis da Terra, Senhor Deus e
Todo Poderoso. Assim como Jodo retirou o significado gnéstico de AGyog e
YLwwokw, e deu-lhes significados cristdos, especialmente para os helenistas,
Jodo retira de kUpLog o significado secular de “imperador” e d4 a ele o
significado que ja possui na XX, “Deus”.

O verso 10 fala sobre o dia do Senhor. Jodo, dessa forma, afirma que
serve o verdadeiro Imperador do Universo que esta acima de Domiciano e
que o conforta em seu exilio. Esse Imperador do Universo esta atento ao
sofrimento dos cristaos e também pode ajuda-los mesmo que estes venham
a morrer por causa do evangelho. Ele também se mostra fiel a Deus, mesmo
naquela terrivel ilha. Ele ainda continua guardando o dia do Senhor e, através
desse testemunho, fortifica a Igreja de Cristo.

Jodo, possivelmente, usou Kuplekt Tuépe para fazer esse jogo de
palavras entre o imperador romano e o Imperador Divino. O dia do imperador
lembrava a opressao, mas o dia do verdadeiro Imperador era uma lembranga
da libertagio (Ex. 20:1, 2). Conclui-se, entdo, que KUpLaKT) Tépe era o dia
do Senhor de Joao, do Deus de Joao. A seguir, sera analisada, primeiramente,
a hipétese, mais aceita entre os tedlogos, de que Jodo se referia ao domingo.
Posteriormente, a hipétese de que ele se referia ao sabado.
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O DoMINGO

A préxima interpretagdo de KupLakT) uépe a ser estudada é a que propde
o domingo como significado, justificando a guarda do domingo com base em
Apocalipse 1:10. Essa interpretacao esta baseada principalmente nos pais da
Igreja, conforme serd visto a seguir. Embora a expressdo KUpLaKT TUéPQ
apareca uma unica vez nas Escrituras, aparece varias vezes no grego pos-
biblico como forma abreviada, kupLakn é um termo comum nos escritos dos
pais da igreja para designar o primeiro dia da semana, e no grego moderno
KupLekn € o nome do domingo. Seu equivalente latino Dominica dies designa
o mesmo dia, e passou a varios idiomas modernos como domingo, ¢ em
francés como dimanche. Portanto, para a maioria dos tedlogos cristaos, a
resposta a essa questdo é simples: trata-se do domingo, o qual relacionam
com a ressurtreiciao de Cristo.

Walvoord e Zuck (1985, p. 930) defendem a ideia de que a expressao
KupLak®) Tépa se refere ao primeiro dia da semana. Henry (2003, p. 1041)
afirma que a expressio KUPLaKT) Tépa se refere ao primeiro dia da semana
que foi observado pelos cristaos em homenagem a ressurreicao de Jesus.
Jamieson, Fausset e Brown (2002, p. 765) afirmam que a expressio KUPLOKT)
Mépa significa domingo, a comemoragio semanal da ressurreicio e, para
confirmar, citam alguns pais da igreja como Justino Martir e Tertuliano, que
assim a interpretam. Pettingill, por sua vez, diz que, o primeiro dia da semana
¢ sem duvida o dia do Senhor referido em Ap 1.10 (1974, p. 177).

Sendo assim, muitos eruditos sustentam que KUPLRKT) TUEPK nesta
passagem se refira ao domingo, e que Jodo nao sé recebeu sua visio nesse
dia, mas também o reconheceu como “o dia do Senhot” possivelmente
porque, nesse dia, Cristo ressuscitou dos mortos. Pais da igreja como Justino
Martir (155 d.C.), Clemente de Alexandria (190 d.C.), Tertuliano (200 d.C.),
Origenes (220 d.C.), Cipriano (250 d.C.), Joao Criséstomo (387 d.C.), entre
outros, defenderam a interpretacao de dia do Senhor para o primeiro dia da
semana ou a guarda do mesmo em substitui¢ao a guarda do sabado. Com a
excecao de Joao Crisostomo, todos sao anteriores ao decreto de Constantino
(321 d.C.), o que demonstra que os cristaos, ou pelo menos parte deles,
ja estavam substituindo ou ja tinham substituido o sabado pelo domingo,
quando Constantino editou seu decreto.

Apesar de serem anteriores a Constantino, sao posteriores a revolta de
Bar Kochba que, segundo Nichol (1954, v. 4, p. 832), teve influéncia decisiva
no anti-semitismo do segundo século e, como consequéncia na mudanga
do sabado para o domingo como dia de culto ao Senhor para os cristaos.
Nos anos seguintes a revolta, Adriano discriminou todas as seitas judaico-
cristas, mas a pior perseguicao religiosa foi dirigida contra os judeus. Muitos
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deles foram martirizados (Talmud - Mas. Ta’anith 317, incluindo o rabino
Akiba. O imperador fez decretos anti-semitistas (Talmud - Mas. Baba Bathra
00b), proibindo o estudo da Tora, a observancia do sabado e a circuncisao.
Além disso, segundo Justino (Dialogo com Trifo 16:4; 110:5), proibia que
morassem em Jerusalém. Segundo Eusébio (Historia eclesiastica 4:6), essa
proibicao atingiu também os judeus cristaos.

Nesse momento, a igreja ja tinha se separado efetivamente do judaismo.
O poder politico e teoldgico mudou dos lideres cristios judeus para os centros
de lideranca dos cristaos gentios tais como: Alexandria, Roma e Antioquia.
E importante entender essa mudanca porque ela influenciou os patriarcas
da igreja a fazerem declara¢oes anti-judaicas. Além disso, as perseguicdes
dos judeus contra os cristaos fizeram com que 0s cristdos aumentassem sua
repulsa pelos judeus.

Logo ap6s a revolta de Bar Kochba, surgiram obras polémicas contra
os judeus como: A Epistola de Barnabé (c. 135 d.C.), Controvérsia de Jasao e
Papisco (c. 140 d.C.), Dialogo com Trifo de Justino(c. 160 d.C.) e Contra os
judeus de Apolinario (antes de 200 d.C.).

Nichol (1954, v. 4, p. 832), afirma que por causa da perseguicio aos
judeus por parte do império romano, os cristaos trataram por todos os meios
possiveis de deixar claro que ndo eram judeus. Os escritores cristios passaram
a relacionar a guarda do sabado como uma pratica judaizante e atribuir ao
primeiro dia da semana a santidade do dia de repouso. Segundo Schlesinger
e Porto (1995, p. 8606), “os cristaos (séc. 1) procuravam a todo custo evitar
problemas com a autoridade imperial, que hostilizava abertamente os judeus”.
Se demonstrassem que nao eram judeus, nao seriam perseguidos. Daf surge a
motivagao para um forte anti-judaismo depois de 135 d.C.

Além disso, havia uma campanha por parte dos escritores pagaos contra
as institui¢oes judaicas, especialmente contra o sabado. “Alguns escritores
pagios, gregos e latinos, atacavam a instituicao do sabado, Plinio dizia que
os judeus ficavam a toa o sabado todo e perdiam a sétima parte da vida”.
(BENTON, 1966. v. 19, p.853). Como exemplos podem ser citados Horacio
(Sermoes 1,9 65-70), Ovideo (Remedia Amoris 219-220), Pompeius Trogus
(Historiae Philippicae 306), Séneca (De Superstitiones, citado por Agostinho,
em Cidade de Deus 6,11), Plutarco (De Superstitione 3). Assim, para os
cristaos, uma boa forma de se diferenciarem dos judeus era trocando o dia
de guarda.

Por causa do sentimento anti-judaico, e da necessidade dos cristaos de
se diferenciarem dos judeus apos a revolta de Bar Kochba, nio serdo aqui
analisados os escritos posteriores a essa revolta. Mas, ha documentos que
foram datados como anteriores a revolta de Bar Kochba, e que sao usados
como prova da guarda do domingo no inicio da Era Crista. Esses serao
analisados a seguir.
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Alguns autores como Champlin (1985, p. 378) afirmam que o uso de
KUPLOKT) Tépa ou sua forma reduzida KupLakm para se referir ao primeiro
dia da semana ja se encontrava na Didaqué 14 e em Inacio aos Magnésios 9,
que foram escritos nao muito depois da composi¢ao do livro do Apocalipse.
Entio, usa-os como prova de que o termo KupLakt ja tinha o significado de
domingo num periodo préximo ao da composi¢ao do Apocalipse e anterior
a revolta de Bar Kochba.

O texto da Didaqué, traduzido para o portugués diz o seguinte: “Reuni-
vos no dia do Senhor para a fracado do pao e agradecei, depois de haverdes
confessado vossos pecados, para que vosso sacrificio seja puro”. Didaque
14:1. O texto de Inacio aos Magnésios traduzido para o portugués diz o
seguinte: “Aqueles que viviam na antiga ordem de coisas chegaram a nova
esperanca, e nao observam mais o sabado, mas o dia do Senhor, em que a
nossa vida se levantou por meio dele e da sua morte”. Inacio aos Magnésios
9:1.

Em ambos os textos, a palavra traduzida por “dia do Senhor” ¢
KupLak, pois se parte do principio que KUpLaKT j4 se tornara um esteredtipo
linguistico com o significado de dia do Senhor ou domingo, como foi chamado
posteriormente, se referindo ao primeiro dia da semana. Por isso, antes de
serem analisados os dois textos, sera investigado se KUpLaKkn era realmente um
estereotipo linguistico no perfodo em que foram escritas a Didaqué e a carta
de Inacio aos Magnésios.

Dois historiadores podem ajudar na questao do esteredtipo linguistico.
O primeiro é o historiador Sécrates® (c. 379- c. 450 d.C.) que viveu em
Constantinopla, no final do quarto século. O segundo ¢ Salminio Hérmias
Sozomen® (c. 375-c. 447 d.C.), famoso historiador do século IV, nascido em

*Nada ¢ knownconhecido of hisdeparen and his eatly years with the exception of a few details
found in his own wodedddseus primeiros anos, com excec¢do de alguns detalhes encontrados em suas
proprias obras. He tells us himself () that he studied under the grammarians Though a he was
excellently qualified to recounApesar de ser leigo, mostrou-se excelentemente qualificado para a tarefa
de contar a histéria eclesidsticahistoof affairs.. Loveohi, especiallhof ht, and a warm admiration for
impelled him to undertake the task in which he was sustained by the urgent solicitation of a certain
TheodoSua admiracio por Eusébio de Cesaréia o levou a assumir a tarefa na qual foi sustentado pela
solicitagdo urgente de um certo Teodoro, a quem o seu trabalho ¢ dedicateddedicado. His purpose was
to continue the work of down to his own Sua finalidade foi a de continuar o trabalho de Eusébio,
comegando onde ele havia parado.t ; but in order to round out his narrative and to supplement and
revise some statements of , he began at the year 306, w No entanto, a fim de voltar a sua narrativa
para completa-la, reviu algumas declaragdes de Eusébio, comegando a sua Histéria eclesiastica no
ano 313, quando Constantino was declared emperor.foi declarado imperador. His work ends with the
seventeenth consulate of Theodosius the Younger, 439.Seu trabalho termina com o décimo sétimo
consulado de Teoddsio, o Jovem, em 439 d.C. The division of hisA divisiao de sua historyHistéria into
seven books was based on the imperial eclesiastica foi feita em sete livros. successi in E

* Provavelmente morreu em 447 ou 448 d.C. Seus primeiros anos de educacio foram dirigidos
pelos monges de sua cidade. It is impossible to ascertain what curriculum he followed in these Quando
terminou a faculdade, foi para Constantinopla a fim de exercer a profissio de advogado. L4, ele decidiu
continuar a Historia eclesidstica, escrita por Eusébio. Utilizou o trabalho de Sécrates, como referéncia.
Hscrevendo sobre o perfodo entre 323 e 425 d.C., dedicou esse trabalho a Teoddsio, o Jovem. Essa obra
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Betélia, uma pequena cidade perto de Gaza, na Palestina, no dltimo quarto
do século IV.

E possivel saber que a guarda do sibado tenha sido abandonada
primeiro em Alexandria e Roma, uma vez que o historiador Soécrates fornece
esta informagdao (Historia Eclesiastica, livro 5, capitulo 22). Sozomen
também confirma isto (Historia Eclesiastica, livro 7, capitulo 19). Como se
pode ver, Roma e Alexandria podem ter sido os lugares em que o sabado foi
primeiramente abandonado como resultado de uma possivel exaltacio do
domingo. Logo, se KupLak™ ji era um estere6tipo linguistico na Didaqué e em
Inacio aos Magnesianos, com certeza o era nessas cidades.

Clemente de Alexandria é um dos pais da igreja que usa frequentemente
o termo KupLakm. Apos analisar seus escritos no TLG, foi constatado que o
termo KUPLOKT aparece 26 vezes em todos 0s casos no feminino singular.
Esse é um numero significativo de ocorréncias para serem analisadas. Além
disso, Clemente é de Alexandria e de um periodo posterior, seus escritos
sao de cerca de 190 d.C., ou seja, cerca de 80 anos depois de Inacio e no
minimo cerca de 40 anos depois da Didaqué, tornando-se assim um excelente
objeto para esse estudo. Por isso, a seguir sera analisado o termo kuriakh, nos
escritos de Clemente de Alexandria.

Clemente de Alexandria (c. 155- ¢. 215 d.C.) dirigiu sozinho a escola
catequética de Alexandria de 190 a 202 d.C. Escreveu, entre outros,
Protrepticus, Paedagogus e Stromata. Em Paedagogus, aparece kuriakh, 4
vezes e em Stromata 19 vezes e 3 vezes em outros escritos.

Este estudo sobre Clemente de Alexandria é importante porque
Clemente foi, até onde se sabe, o primeiro pai da Igreja a usar a expressao
KUPLOKT) MUéP para se referir ao primeiro dia da semana. Pois, a carta de
Barnabé (c. 135 d.C.), apesar de ser o primeiro escrito a defender a santidade
do primeiro dia da semana, o chama s6 de o oitavo dia, | fépa 1 Oyd6M
(Barnabé 15:9). O dnico que usou a expressio KUPLOKT) TuéPa para se referir
ao primeiro dia da semana antes de Clemente de Alexandria foi o evangelho
apocrifo segundo Pedro 9:12 (c. 180 d.C.). Sendo assim, Clemente de
Alexandria foi o primeiro “pai da Igreja” a usar a expressao KUPLOKT) THLEPK
para o primeiro dia da semana.

Kupiakn ¢é usado por Clemente de Alexandria como um adjetivo ou
com a ideia de posse. E usado com: ensino (quatro vezes), dia (trés vezes),
voz (duas vezes), heranga, beneficéncia, disciplina, nutriente, incorrupgio,
autoridade, direcdo, cabe¢a, caminho, adogao, poder, qualidade, mansao e
operacao (uma vez).

Em Clemente, o termo ndo era um estereétipo linguistico para o
primeiro dia da semana. Pois, em primeiro lugar, das vinte e seis passagens

foi dividida em 9 livros.
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em que aparece o termo KUPLeKT), apenas trés se referem ao primeiro dia da
semana, e em duas dessas ocorréncias aparece a palavra Népa para dar a
entender que se trata do primeiro dia da semana. Na tnica vez em que nao
aparece Tuépa, ao se referir ao primeiro dia da semana, aparece também a
palavra 6yd0m que significa oitavo sem Muépe, pois ja estava subentendido que
Clemente estava se referindo a um dia, o oitavo.

Em segundo lugar, no centro balcanico, zona de convergéncia do
mundo helénico e do romano, o primeiro dia da semana recebeu o nome de
&TPaTOG MUEPE ou &TPakTo (“sem feira”) ML€Pe na semana cristd que inclufa
a sexta-feira (Toepookeun) e sdbado, (0afpatw), até pelo menos o século VIII
d.C. (SALUM, 1968, p.23, 24). Isso indica que nem todo o mundo cristao
denominava o primeiro dia da semana como kuriakh. h’me,ra, dia do Senhor,
muito menos como KUPLOKT).

Na Didaqué*, a questdo ¢ a expressio Kotd kvplakny 8¢ kuplov
que geralmente ¢ traduzida como “no dia do Senhor” Mas, antes
de analisar esta expressao seria importante entender seu contexto
literario. Na Didaqué (4:13) fala sobre a importancia de guardar os
mandamentos do Senhor, (8:1) chama a sexta-feira de dia de preparagao,
usando a mesma palavra que Lc 23:54, mopeokeur), demonstrando
que o dia apés o dia da preparagao, no caso o sabado, tinha seu valor.

Apbs o contexto literario, sera visto o contexto gramatical através do
texto na lingua original (grega) e sua traducao:

Kot kupLoknv &€ kuplov ouvayBévteg kAaoute &PToV Kol eDyapLOTHONTE
TPOEEOULOAOYNOUUEVOL TO TEPUTTWHNTE VUGV 0Tw¢ kebapd M Ouoie
VUGV 7.

Reunindo-vos, porém, no [ou segundo] do Senhor, parti o pao e dai
) ) g b)
gragas, confessando os vossos pecados afim de que o vosso sacrificio

seja puro.

Como KUpLaKN ndo era um estere6tipo linguistico, mas como ja foi
visto no estudo dos escritos de Clemente de Alexandria. A questio aqui
é qual seria o referente para o adjetivo kupLakn? Para saber isso, deve-se
voltar para o livro da Didaqué. Nos versos anteriores (13:5 e 7) aparece a

* A Didaqué ou Institui¢es dos doze apdstolos é um escrito do ptimeiro ou do segundo século,
que trata do catecismo cristio. A datacdo dessa obra é controversa. Cross e Livingstone (1974, p. 401)
datam a Didaqué apds Trajano, depois de 117 d.C. Cairns (2008, p. 66) a data como possivelmente
antes da metade do segundo século. Mas, a descoberta desse manuscrito, na integra, em grego, num
codice do século XI (ano 1056) ocorreu somente em 1873, quando um homem chamado Bryennios
Philoteus o descobriu em uma biblioteca num mosteiro em Constantinopla, publicando-o em 1883

(Cairns, 2008, p. 60).
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expressdo KOTl TNV €VTOANY, que significa “segundo a lei”. Pelo contexto
o referente para kuptakn é evntolh,. De acordo com essa possibilidade, a
traducio de Kate kuplakny &€ kuplov seria: “Mas, segundo a soberana lei
do Senhor”. Além disso, sabe-se que no periodo em que foi escrita a Didaqueé,
nao havia pontuagao, e essa foi colocada num perfodo posterior e de acordo
com a interpretagdo do gramatico. LLogo, essa frase poderia ter sido escrita da
seguinte maneira: Kate tv évtoAny ket kuplakny &€ kuplou. “Segundo
o mandamento, segundo o “senhorial” ou “soberano” (mandamento) do
Senhor”. Embora muito menos comum do que a prolepse, isso seria um
caso de analepse (mencionar o adjetivo sozinho visto que o substantivo
mencionado antes fica subentendido). No entanto, a repeticao da palavra
kata, nao ¢ inteiramente explicada nessa teoria. Apesar disso, Bacchiocchi
(1977, p. 114) diz o seguinte:

Pelo fato de a palavra ypdvog, “tempo”, aparecer no contexto imediato,
poderia-se deduzir que a questdo aqui seja a respeito de um ponto no tempo,
no caso o primeiro dia da semana. Porém, a palavra cro,noj aparece no verso
3 da seguinte maneira: 'Ev movtl T0Tw kol xporw “em todo lugar e em
todo tempo” demonstrando claramente que nao ha uma preocupagio com
um tempo especifico. Ou seja, o tema do tempo ¢ apenas secundario nessa
discussao.

Bacchiocchi (1977, p. 114) parece certo quando afirma que essa
passagem pode ndo estar se refirindo ao dia do Senhor, até porque a palavra
h'me,ra (dia) ndo aparece. Ela pode se referir ao ensino ou mandamento,
algo mais comum na Didaqué e também, por exemplo, em Clemente de
Alexandria, onde aparece quatro vezes. Sendo assim, aqui nao ha uma
referéncia indiscutivel a guarda do domingo, ou a0 uso de KvpLakn TMuéPw
para se referir ao primeiro dia da semana. LLogo, sugiro que a tradugao mais
coerente seja: “segundo o soberano mandamento do Senhor”. A partir de
agora sera analisado o texto de Inacio aos Magnesianos 9:1.

A questio em Inacio® aos Magnésios 9:1 é a expressio WUNKETL
oofpatiCovtec, GAAL Katé Kuplakmy, que é geralmente traduzida dessa
forma: “nao observam mais o sabado, mas o dia do Senhor.” A expressao
unkétt oaPpatifovteg é traduzida literalmente como “nio mais sabatizando”.
Entender o que significa “sabatizat” serda o objetivo deste estudo a partir de
agora.

> Inacio (67-110 d.C.) foi Bispo de Antioquia, discipulo do ap6dstolo Jodo, foi sucessor de Pedro
na igreja em Antioquia fundada pelo proprio apéstolo. Inacio escreveu sete cartas: Epistola a Policarpo
de Esmirna, Epistola aos Efésios, Epistola aos Esmirniotas, Epistola aos Filadelfos, Epistola aos
Magnésios, Epistola aos Romanos, Epistola aos Tralianos. Foi preso por ordem do imperador Trajano
e condenado a ser langado as feras em Roma (107-110). As cartas de Indcio sao documentos, cuja
autenticidade é as vezes contestada (LIEBAERT, 2000, p. 25). Além disso, Inicio nio se considerava no
nfvel de escritos inspirados como os de Paulo e de Pedro. “Ndo vos dou otdens como Pedro ¢ Paulo;
eles eram apostolos, eu sou um condenado.” Romanos 4:3. Portanto seus escritos ndo sio normativos,
ou seja, ndo tem um peso doutrinario, seu valor estd em ser um documento histérico muito 1til para
compreender a igreja do final do século I e inicio do século 11 no oriente.
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As cartas de Inacio tinham dois temas principais: submissao ao bispo e
combate a heterodoxia. Porém, o que ¢ relevante para este estudo é o combate
a heterodoxia, especialmente as praticas judaizantes. Isso é dito em Filadelfos
0:1 quando ele se demonstra contra o judaismo. Contudo, ele estava contra
o judaismo nao contra o V. T, isto pode ser visto em Filadelfos 9:1, 2. Na
opiniao de Inacio, os profetas e a Lei de Moisés persuadem para o bem,
Esmirniotas 5:1. Logo, Inacio valorizava a Lei de Moisés, mas lutava contra
as praticas judaizantes. Conhecendo os pontos de vista de Inacio, o proximo
passo é conhecer o contexto literario da carta aos Magnésios. Serdo vistos,
a partir de agora, os versos do capitulo anterior a passagem em questao e 0s
versos do capitulo em que se encontra a passagem.

No primeiro verso do capitulo 8, questiona os que vivem de acordo com
o judafsmo. A principio, pode-se deduzir que, ao Inacio se referir ao judaismo,
esta se referindo a lei e, consequentemente, pode-se imaginar que, para Inacio,
a lei tivesse sido abolida. Porém, Inacio exalta a lei e os mandamentos (IEf.
9:2; IRm 1:1; IEs 5:1; IFI 1:2; I'Tr 13:2) e declara o valor do evangelho (graca)
sobre os rituais do santuario (obras) em IF1 9:1,2. Pode-se concluir que aqui
claramente Inacio demonstra que nao cré na salvacao pelas obras, mas na
salvagao pela graca mediante a fé. Pois, o judaismo esta em oposi¢ao a graga.

No verso 2 do capitulo 8, Inacio exalta os profetas que viveram uma
vida segundo Jesus e que profetizaram a respeito de Cristo. A conduta
desses profetas veterotestamentarios era, sem duvida alguma, segundo a lei,
em obediéncia. No verso 2 do capitulo 9, que ¢ o verso seguinte ao verso
em questao (9:1), se pode ver mais uma vez que Inacio fala dos profetas do
AT que foram discipulos no espirito, pois Jesus ainda nio tinha vindo. Mas
quando veio, deu-lhes a vida eterna, que receberdao na volta dEle.

Nos versos anteriores a Magnésios 9:1, Inacio declara que a salvacio
¢ pela graca e nio pelo judaismo (praticas de salvagao pelas obras). Inacio
ainda afirma que os profetas veterotestamentarios eram inspirados pela graca,
ou seja, ele nao divide em tempo da lei (antes de Cristo) e tempo da graca
(depois de Cristo). Para ele, os profetas veterotestamentarios, que guardavam
o sabado, estavam na graca. B no verso que ¢é posterior a Magnésios 9:1,
Inacio afirma sobre a impossibilidade de se viver sem Cristo.

Depois desta investigacio ¢ possivel analisar melhor a questao da
expressdo UnkétL oofpatifovtec em Magnésios 9:1.

Primeiro serdo apresentados o grego e sua tradugao.

El olv ol év TaAalole TPOYMUOLY GraoTpadévteg €1¢ KaLvotnTe EATLO0G
AABov, unkétt oofPatifovtes, GAAL kot kKupLakny (Qrteg, év 1 kol 1
(wnN NUAY avételder 61” adtod kol Tod Bovdtov adtod, OV TLveg aprod
vToL, 6L 00 LuoTnpLov EABOUEr TO TLOTEVELY, Kol SLi TODTO UTOUEVOUED,
v ebpeddper padnral 'Inood Xprotod tod wovou SLdéeokaiov MUV
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Se pois os que andavam em praticas antigas passaram para novidade
de esperan¢a, nao mais sabatizando mas vivendo segundo [ ] do
Senhor, em que também a nossa vida levantou por meio dele e pela
morte dele, o que alguns negam por cujo mistério recebemos a fé, e
por isso resistimos, para sermos achados discipulos de Jesus Cristo,
nosso unico Mestre.

E a seguir esta a tradugdo feita por Storniolo e Balancin (1995, p. 94):

Aqueles que viviam na antiga ordem de coisas chegaram a nova esperanca, e
nio observam mais o sabado, mas o dia do Senhor, em que a nossa vida se
levantou por meio dele e da sua morte. Alguns negam isso, mas ¢ por meio desse
mistério que recebemos a fé e no qual perseveramos para ser discipulos de Jesus
Cristo, nosso unico Mestre.

A versio de Storniolo e Balancin traduziu unkétL oofpatil{ovtec como
“nio mais observam o sabado” e @AAK Kot KLPLOKTY como “mas segundo
o dia do Senhor”. O verbo coffatil{w aparece em 2Cr 36:21, Lv 26:34, 35
como repousar, em Lv. 23:32 como celebrar (o sabado). A principio, o verbo
oofpatiCw parece estar fazendo referéncia a guarda do sibado em Inacio
aos Magnésios. Contudo, pode-se ver que o contexto aqui ¢ em relacio aos
profetas que, como se sabe, guardaram o sabado, logo a questio aqui nao
seria o sabado.

Apesar de, no capitulo 9:3, afirmar que os profetas eram discipulos de
Cristo, a expressio ol mpodfital pabnral 6vreg T¢ Treduatt “os profetas
sendo discipulos no espirito” pode ser interpretada como dizendo: “os
discipulos que viveram num periodo anterior a Cristo, que nao seguirama Cristo
literalmente, pois nao conviveram com Cristo”. Mas o seu procedimento era
de um discipulo, no espirito eram discipulos de Cristo. A expressiao ol Tpod
Tl pobntal Ovteg T¢) mrelpatt (“os profetas sendo discipulos no espirito”)
nao deve ser aplicada aos apostolos de Cristo porque, além de muitos deles
nao serem chamados de profetas, os apdstolos foram discipulos literais e nao
apenas no espirito. Além disso, o verbo oaffatiw é equivalente a expressio
kot “Touvdaiopov (Gpev “vivemos segundo o judaismo” no capitulo 8:1.
Logo, a questao aqui é possivelmente sobre o judaismo e nao sobre o sabado.
Mas, a proxima questio € qual era o significado do termo kvpLakn em Inicio
9:1.

Para resolver esse impasse, ha um documento que podera ser muito util.
Segundo Bacchiocchi (1977, p. 215), no manuscrito mais antigo existente de
uma recensao das cartas de Inacio, o Codex Mediceus Laurentianae, aparece
a palavra vida ((wn), da seguinte maneira: unkétt ooffatifovtec, GAAL KaTd
kupLakny (onv (QrTeg, “nio mais sabatizando, mas vivendo segundo a vida
do Senhor. Pelo contexto posterior de rejeicao ao sabado, é possivel que
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alguém tenha tirado a palavra “vida”, para dar a entender que Indcio se referia
ao primeiro dia da semana. Mas, como ja foi visto no estudo em Clemente,
kuriakh, ndo seria um esteredtipo linguistico até pelo menos 80 anos apds
Inacio, logo sozinho nio tinha o significado de dia do Senhor.

YofpatiCovteg (“sabatizando”) estd em oposicio a KupLakny (wny,
“vida do Senhot”. Entio, Inacio esta falando de estilos de vida e nao de dias
de guarda (STRAND, 1987, p. 349). Ademais, o estilo de vida era um tema
comum em Inacio como em Ef 9:2; 10:3.

E provavel que oeffati{w aqui tenha o sentido de judaizar, pois o
melhor exemplo de legalismo no judaismo era em relagao a guarda do sabado
com diversas regras que nao tinham seu apoio na Biblia. O sentido aqui deve
ser: deixar de judaizar e viver uma vida semelhante a de Cristo. Nao viver
baseado em normas farisaicas, mas em novidade de vida. O capitulo 10 de
Inacio aos Magnésios pode ajudar a elucidar essa questao:

M) o0V Gralodntdper thg xpnotoTnTog ahTod. €0V Yop MUAG LLUNonToL
KB TPOOOOWEY, OVKETL €Opév. OL todTto, uadntel altod yevduevol,
pobwper kot XpLoTleviopor (Av. 0¢ yop GAAG OVOMKTL KoA€lToL
TA€OV TOUTOV, 0VK €0TLY T0D BeoD. DMéEPOBeabe ovY TNV kakny (Ouny, Thy
ToAolwdeloo kal évoEloaoay, kul petaPaieabe eig véay (Ouny, 6 éotLy
‘Inoodg XpLotdg. arlodnte év adtg, Tva un Stadbupf) TLg év Dulv, émel
amo thc Ooufic édeyydnoeabe. dtoméy €otiy, Inoodr XpLotov Aaelv
kel Lovdailev. 0 yap XpLotiaviopog ovk el Toudaiopov émiotevoer,
aAr’ Toudaiopog €ig¢ XpLoTLaviowdy, @ maon YAGDOo TLOTEVoNON €Lg
Bedv oLy OM.

Portanto, nao sejamos insensiveis a sua bondade. Se ele nos imitasse
na maneira como agimos, ja nao existirfamos. Contudo, tornando-
nos seus discipulos, aprendemos a vida segundo o cristianismo.
Quem ¢ chamado com o nome diferente desse, nao é de Deus. Jogai
fora o mau fermento, velho e acido, e transformai-vos no fermento
novo, que ¢ Jesus Cristo. Deixai-vos salgar por ele, a fim de que
nenhum de vés se corrompa, pois é pelo odor que sereis julgados. E
absurdo falar de Jesus Cristo e, a0 mesmo tempo, judaizar. Nao
foi o cristianismo que acreditou no judaismo, e sim o judaismo no
cristianismo, pois nele se reuniu toda lingua que acredita em Deus.

Aqui ha uma clara oposicio entre katee XpiLotiaviopov Ay (“a vida
segundo o cristianismo™) e Lovdailely (“judaizar”). Assim como no verso
anterior KupLakny (wnv (@vtec “vivendo a vida do Senhot” estd em oposi¢io
a pnkétL oaPPatilovteg “nio mais sabatizando”. Logo, pode-se concluir que
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o assunto abordado na carta aos Magnésios nao tem que ver com o primeiro
dia da semana, e sim com a novidade de vida que era um tema comum nas
cartas de Inacio.

Sera agora investigada a possibilidade da interpretacio que apoia
a hipétese do domingo a luz do NT. A primeira citagao esta em Mateus
28:1, escrito ap6s 70 d.C. em Antioquia ou na Siria, e aparece assim: puloy
oofpatwy, “primeiro [dia] da semana”. A segunda estd em Marcos 16:2,
escrito provavelmente entre 65 e 70 d.C. em Roma ou Antioquia da Siria, por
Jodo Marcos, sob a influéncia de Pedro, T pi@ tov coffatwv, “no primeiro
[dia] da semana” A terceira é Marcos 16:9 mpwtn ooffatov, “o primeiro [dia]
da semana”. A quarta esta em Lucas 24:1, escrito entre 70 e 80 d.C. em Roma,
Corinto ou Efeso, ulg tdv ooppatov, ¢ ‘primeiro dia da semana”. A quinta
se encontra em Atos 20:7, escrito por Lucas provavelmente na década de 80
d.C., 1§ pa tov cappatwy ¢ ‘primeiro [dia] da semana”. A sexta e tltima
esta em 1Corintios 16:2, escrito em Efeso por Paulo entre 54 € 57 d.C., ptav
oappartov “primeiro [dia] da semana”.

Como se pode ver, essas passagens, que variam da década de 50 a de 80,
sao unanimes em chamar o domingo de primeiro dia da semana. Conclui-se,
entdo, que, para os autores, Paulo, Joao Marcos, Mateus e Lucas, o domingo nao
era nada mais que o primeiro dia da semana. Em nenhuma dessas passagens
é usada a expressio Kuplak? Tuépe para o domingo, demonstrando, que
pelo menos até a década de 80 d.C., o domingo era tio somente o primeiro
dia da semana e nao o dia do Senhor. Mas, para decidir essa questao, nao ha
ninguém melhor do que o préprio Joao, autor do livro do Apocalipse.

O mais decisivo testemunho é o do evangelho de Jodo, pois esse
evangelho foi escrito provavelmente pelo mesmo autor de Apocalipse e depois
do mesmo. Segundo Irineu, o evangelho de Jodo foi escrito por Jodo que
ficou em Ffeso até o tempo de Trajano (98-117), ou seja, ap6s o Apocalipse,
que foi escrito em Patmos por volta de 95 d.C. Além disso, podemos ver em
Jo 21:21-24 que o discipulo amado possivelmente estava proximo da morte
quando escreveu esse evangelho, alertando que nao viveria para sempre. A
data mais aceita para a publicagao do evangelho de Joao pela tradigdo é entre
98 e 100 d.C. Portanto, se Jodao quis se referir ao domingo como o dia do
Senhor em Ap.1:10, usou uma expressio inédita em seus outros escritos. A
seguir mencionam-se as passagens que estao no seu evangelho: a primeira
esta em Jodo 20:1 pL@ t@v coPfatwy, “primeiro [dia] da semana”, a segunda
encontra-se em Jodo 20:19 tfj uL@ coPpatwv, “primeiro [dia] da semana”.

Observa-se que o apostolo usa a mesma expressio das outras
passagens do N.T. “o primeiro dia da semana”. Isso cria uma dificuldade para
compreender que Jodo tivesse se referido ao domingo como dia do Senhor
em Apocalipse 1:10 (95 d.C.).
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Além disso, o argumento basico dos defensores da interpretagao
do domingo, quando analisam a Didaqué e Inacio aos Magnésios, ¢ que a
expressdo KUPLaKT Tép era usada para designar o primeiro dia da semana
e que, na igreja crista do final do primeiro século e inicio do segundo, esse
era o uso comum (CHAMPLIN, 1985, v. 6, p. 378). Mas, como ja foi visto,
Jodo, alguns anos depois, ao escrever o seu evangelho, ndo usou a mesma
expressdao para se referir ao primeiro dia da semana. Se essa fosse a forma
comum de se referir ao domingo ou se, pelo menos fosse a forma de Joao, ele
provavelmente teria usado. Como ele usa a mesma expressao que os outros
autores do N'T usaram, pode-se concluir que provavelmente a forma de se
referir ao domingo continuava a ser a mesma no periodo em que foi escrito
o Apocalipse, a saber: o primeiro dia da semana, mesmo que nao seja aceita
a autoria joanina para ambos os livros, se o evangelho ¢ posterior demonstra
que a maneira de denominar o primeiro dia continuava a ser a mesma do
periodo anterior ao Apocalipse.

Ademais, como foi visto, os textos que sao usados como prova dessa
interpretagao, ou foram traduzidos baseados num pressuposto que nao pode
ser confirmado na época de Jodo e nem na primeira metade do século seguinte
(a questdo do esteredtipo linguistico) ou sio textos tardios em relagao ao
periodo em que foi escrito o Apocalipse. O contexto do NT e especialmente
o contexto joanino nio dio base para a interpretacio da expressio KUPLOKT)
Tiépa como o primeiro dia da semana. Logo, pode ser descartada essa hipétese
e deve-se, entdo, partir para a tltima que ¢ a que propde a interpretagao que
KupLak®) Mépa signifique o dia de sibado.

O SABADO

A proxima interpretacio de Kuplak?) Tépe a ser estudada é a que
propde o significado de sabado como o dia do Senhor em Apocalipse 1:10.
Por ser algo inquestionavel, nao sera tratado aqui a respeito da santidade do
sabado e de seu valor no AT. A analise que sera feita ¢ se ha indicios no AT,
a Biblia dos apdstolos, para que Joao chamasse o sabado de dia do Senhor. O
sabado é comumente chamado na LXX de oafpote t@ kuplw “sibado do
Senhor”. Pode-se ver essa expressao em Ex. 16:23, 25; 20:10; Lv. 23:3; Dt.
5:14. De fato, os escritores sagrados do AT entendiam que o sabado pertencia
ao Senhor.

Além da expressio ooffate T kvply “sibado do Senhor”, pode-se
encontrar também a expressio T0 odBPator gov 10 yLov “teu [do Senhot]
santo siabado”, Ne. 9:14. Moisés usa a expressio TV oopfatwy Kuplou
“siabados do Senhot”, Lv. 23:38. O préprio Deus chama os sabados de T
oaPBate pov “meus sabados” Ex. 31:13; Lv. 19:13, 30; 26:2; Is. 56:4 Ez. 20:
12,13, 16, 20, 21, 24; 22:8, 26; 23:38; 44:24.
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Provavelmente Jodo era conhecedor da promessa de Is. 58:13,14 de
béngaos para quem chamasse o sabado de “santo dia do Senhor” e poderia estar
obedecendo a essa ordem divina em Apocalipse 1:10. Mudando a expressao
niépa Tod Kuplov para kuplakt Muépa o autor fez uma comparacio entre
Jesus e o imperador, como ja foi visto. Mas, a questdo ¢ se o N'T endossa essa
posicao.

No NT, o sabado era o dia de culto dos judeus e dos cristaos (Lc 4:16;
At 13:14, 27, 42, 44; 15:21; 17:12; 18:4). Mesmo quando nao havia uma
sinagoga disponivel, os primeiros cristios encontravam algum lugar para orar
e pregar (At 16:13). As mulheres, apos a morte de Cristo, ainda guardavam
o sabado, conforme o mandamento, Lc 23:55, 56. Em Hebreus 4:4 o quarto
mandamento ¢ citado. Mas o relevante para este estudo é saber se o NT da
algum indicio para que o sdbado pudesse ser chamado de kupLakT TéP.

Em Mateus 12:1-8, ha uma questio sobre a guarda do sabado e Jesus
conclui sua resposta ao questionamento dos fariseus afirmando (v. 8) que Ele
era TV oofPatwr Kuplov “Senhor do sabado”, ou seja, Jesus estava acima do
sabado. Lembrando que o termo ku,rioj pode significar também dono (Mc.
12:9; Lc 19:33), Cristo também esta dizendo que é o dono do sabado, ou seja
que o sabado Lhe pertence. Possivelmente Joao estava entre os discipulos que
colhiam espigas e ouviu Jesus dizer que era o dono do sabado. Entao, para
Jodo, o sabado era o dia do Seu Senhor.

Apesar de a palavra “sabado” nao aparecer no Apocalipse, Paulien (1999,
p. 88-95) afirma que o livro do Apocalipse tem raizes veterotestamentarias,
que apontam para o sabado. O Apocalipse diz que o remanescente guarda
os mandamentos (12:17; 14:12), e como o grande conflito no Apocalipse ¢é
sobre adoragao (13:4, 8, 14-15), e os quatro primeiros mandamentos falam
sobre adoracio, esses se tornam os principais nesse contexto e desses o que
se destaca ¢ o quarto. O paralelo entre Apocalipse 14:7 ¢ Exodo 20:11 ¢
perceptivel, pois os motivos para a obediéncia sio os mesmos: a salva¢ao (Ex
20:2-3; Ap 14:6), o juizo (Ex 20:5; Ap 14:7) e a criag¢ao (Ex 20:11; Ap.14:7).
Paulien (1999, p. 94) afirma que: “Quando o autor de Apocalipse (14:7)
descreve o apelo final de Deus a raga humana no contexto do engodo do
tempo do fim, ele o faz em termos de um chamado a adoragao do Criador
no contexto do quarto mandamento”. Além disso, o niumero sete aparece
55 vezes no Apocalipse (sete igrejas, sete trombetas, sete selos, sete pragas,
sete anjos, etc.) o que demonstra a importancia desse nimero no Apocalipse,
enquanto que o oito (domingo era chamado de o oitavo dia por alguns como
o Pseudo-Barnabé e Clemente de Alexandria) nao aparece nenhuma vez.
Logo, apesar de a palavra sabado nao aparecer, o sabado esta presente no
Apocalipse. O proximo passo, entao, ¢ ver como 0s primeiros cristios viam
o sabado.
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Como se pode ver, o sabado era guardado no periodo de Joao, como
confirma o N'T. Além disso, o Senhor Jesus afirma que é Senhor do sabado,
demonstrando que este dia pertence a Ele, sendo assim o dia do Senhor.
Pode-se concluir, entdo, que o sabado ¢ a interpretagao mais coerente para a
expressdo kupLakT Mpépe  (“dia do Senhor™).

CONSIDERACOES FINAIS

Ha quatro propostas tradicionais para se interpretar a expressao KUPLOKT)
népa (“o dia do Senhotr”) em Ap. 1:10. Este trabalho procurou avaliar as
evidéncias favoraveis e desfavoraveis a cada uma delas.

A interpretagao que defende o significado de dia escatologico para
Kuptakn Mpépe (“o dia do Senhor”) em Apocalipse 1:10, tem algumas
dificuldades para ser aceita. Dentro do contexto literario ha a questao do
tempo da visdao das sete igrejas que é incompativel com o dia escatolégico.
Além disso, o contexto favorece uma interpretagao de um dia literal para o
dia do Senhor e ndo um dia simbdlico. O paralelismo entre o capitulo 1 e o
4, que ¢ um dos argumentos dos defensores da interpretagdo que propoe o
dia escatologico, € restrito apenas a introdugao das visoes, pois parecem, de
fato, serem visoes diferentes, dadas em dias diferentes. Além disso, ha certa
dificuldade de associar “a voz como de trombeta” a uma referéncia clara
ao dia escatolégico. Dentro do contexto gramatical, o verbo yivopat é um
verbo de ligacdo e nio de movimento. Por fim, a relagdo da estrutura do
livro do Apocalipse com o santuario e a auséncia de alguma referéncia ao
santissimo ou aos seus moveis no capitulo 1 de Apocalipse dificultam uma
associacao com o dia da expiagao, tipo do dia escatolégico. Sugere-se, entao,
que “dia escatoldgico” nio seja uma op¢io adequada para KUPLOKT) UEPE em
Apocalipse 1: 10.

A op¢io que defende a interpretacio de dia do imperador para KupLak)
Nuépae  em Apocalipse 1: 10, carece de apoio arqueoldgico, pois, apesat
de existir um dia dedicado ao imperador, ndo ha evidéncias de que tenha
recebido o0 nome de kupLak® TéPa, pois a expressio que aparece nos achados
arqueoldgicos é EePaotn mMuépe. Além disso, estd em clara oposicio ao
contexto histérico em que foi escrito o livro do Apocalipse, pois nem cristaos
nem judeus tinham o costume de chamar o imperador de senhor, ademais,
Jodo esta preso por causa de uma perseguicao do imperador e a causa dessa
perseguicao € sua rejeicao a adoragao ao imperador. Nao ha duavidas de que
o senhor de Jodo nio era o imperador, mas o seu Deus, logo KupLak™n Muépa
é o dia do seu Deus e nio do imperador. O uso de KupLakOg por Jodo, de
acordo com o contexto joanino, aponta para uma utilizagdo de uma palavra
que possui significado secular e uma cristianiza¢ao da mesma, fazendo assim
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uma comparagao entre o falso senhor (o imperador) e o verdadeiro senhor
(Deus). Por isso, essa também nao parece ser uma hipotese defensavel para
KupLak®) Muépa em Apocalipse 1:10.

A terceira interpretacio, a que defende o domingo como KupLakT) HLépa
em Apocalipse 1:10, também tem suas dificuldades. Essa interpretacio nao
esta de acordo com o contexto joanino, pois as referéncias ao domingo no
evangelho nao lhe atribui importancia especial. Além disso, essa interpretagao
se baseia em textos gregos como a Didaqué e a carta de Indcio aos magnésios,
cuja tradugio € afetada pela possibilidade de kupLak ji ser um estere6tipo
linguistico no periodo em que estes textos foram escritos, o que nao ¢
confirmado na analise historica desse termo em Clemente de Alexandria.
Ademais, os defensores da interpretagdo que favorece ao domingo nao levam
em conta os efeitos da revota judaica de 132-135 d.C. na literatura crista apos
a mesma, criando um ambiente bem diferente do periodo em que foi escrito
o Apocalipse. Portanto, o domingo também nao é a op¢ao mais coerente para
KupLakT) Mépa em Apocalipse 1:10.

A quarta interpretagao, a que apresenta o sabado como significado para
Kuplak? Mpépa em Apocalipse 1:10 tem apoio no Antigo Testamento e no
Novo Testamento, especialmente no evangelho de Jodo e no contexto do
livro do Apocalipse, no qual ha alusdes ao sabado. Além disso, tem apoio de
historiadores na afirmac¢ao da continuidade da guarda do sabado no periodo
pos-apostolico. Sendo assim, essa ¢ a opgdao que é mais adequada para se
interpretar kupLakt Npépe (“o dia do Senhot™) em Apocalipse 1:10. Conclui-
se, entao, que Joao teve a primeira visao do livro do Apocalipse num sabado,
o dia do Senhor.
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O MaLDbITo E A CONTAMINACAO DA TERRA EM DEUTERONOMIO
21:22-23: UMA ANALISE EXEGETICA

The cursed and the contamination of the land in Deuteronomy 21:22-23:
an exegetical analysis

Vanmberto Marinho de Arruda Junior

Resumo

Em Dt 21:22, 23 ha uma lei que exige que um pecador passivel de pena de morte fosse,
depois de morto, pendurado num madeiro, pois ele era “maldito de Deus.” Porém a
primeira vista ndo se pode perceber que tipo de pecado tal condenado cometeu e por que
cle tinha se tornado maldito. O fato se torna mais interessante pela aplicacao que Paulo faz
de Dt 21:23 em Gl 3:13 a Jesus. Por essa razio este artigo se propoe a descobrir: a natureza
do pecado que levava a pessoa a ser declarada “maldita de Deus;” em que ocasides este tipo
de pena se utilizaria e exemplos biblicos de sua aplicacio; bem como secundariamente ver
possiveis aplicagGes neotestamentarias. Para tanto, serd realizada uma exegese nos moldes
do método histérico-gramatical, dando énfase na estrutura do livro e da se¢ao de Dt 19-21.
Concluiu-se que: 1) O maldito ¢ o derramador do sangue inocente cuja vida era requerida
como expiag¢io para a terra profanada; 2) A terra seria profanada com a decomposicao do
corpo, porque Deus habitaria na heranca que Ele concedeu ao Seu povo, Ele ¢ vida; 3) O
pendurar nao era execugio, mas exposicio do cadaver do malfeitor; 4) Paulo aplica a lei de
Deuteronémio a Jesus, mostrando que Cristo assumiu a culpa e condenag¢io de todos os
pecados inclusive os que s6 se expiavam mediante a morte do malfeitor; e que 5) O caso de
Judas e seu enforcamento ¢ uma possivel aplicaciao de Dt 21:22, 23.

ParAvRAs-cHAVE: Maldito. Lei. Pecado. Estrutura. Exegese.

ABSTRACT

In Deuteronomy 21:22,23 there is a law that requires a sinner punishable by death to
be hung on a tree, after death, because he was "accursed of God.” But at first glance
you cannot realize what sort of sin was committed by the condemned, and why he had
become accursed. The fact becomes more interesting by the application that Paul makes
of Deut 21:23 in Gal 3:13 to Jesus. So, this article aims to discover: the nature of the sin
that led the person to be declared "accursed of God;" the occasions in which this type
of penalty would be used and biblical examples of its application, and secondatily to see
possible New Testament applications. To do so, it will be held in the mold of an exegesis
historical-grammatical method, emphasizing the structure of the book and the section of
Deuteronomy 19-21. It was concluded the following: 1) The accursed is the shedder of
innocent blood whose life was required as an atonement for the land desecrated; 2) The
land was defiled with the decomposition of the body, because God would dwell in the
inheritance that He gave to His people, He is life; 3) The hanging was not execution but
exposure of the corpse of the evildoer; 4) Paul applies the law of Deuteronomy to Jesus,
showing that Christ took the guilt and condemnation for all sins including those expiated
only by the death of the wrongdoer; and 5) The case of Judas and his hanging is a possible
application of Deut. 21:22,23.

Keyworps: Accursed. Law. Sin. Structure. Exegesis.

1Pastor distrital do campo da Associagio Bahia da Igreja Adventista do Sétimo Dia e mestrando em interpretacio e ensino da Biblia ai no SALT-TAENE
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INTRODUCAO

O Livro de Deuteronémio ¢é reconhecido por possuir um grande
numero de leis, muitas das quais nao fazem mais sentido no mundo moderno,
especialmente no lado ocidental do planeta Terra. Um dos fatores principais
para tal fato é a separagao histérico-cultural dos tempos modernos para a
época em que viveu o autor do livro. O desafio para o intérprete moderno é
tentar reconstruir tal contexto pra saber o que estas leis significaram em seu
tempo e qual a aplicagao moderna da lei ou do principio que ela traz.

Em Deuterondmio existe uma lei regulamentando a exposi¢ao
ignominiosa do cadaver de um condenado morto, tal pessoa era um(a)
maldito (a) de Deus (geralmente os criminosos eram homens), essa amostra
teria um curto espaco de tempo para que a terra nao fosse profanada. O
que fazia este criminoso em particular ser declarado “maldito”? Porque a
exposi¢ao tinha que ter um tempo determinado para nao profanar a terra?
Por que este condenado em especial tinha que ser exposto pendurado? Esses
questionamentos fizeram surgir esta pesquisa e tentar resolvé-los ¢ o objetivo
primario.

O autor desta exegese cré que a Biblia toda (Antigo e Novo Testamentos)
¢inspirada por Deus e é Sua palavra, como tal ela esta interligada pela inspiragao
e supervisao do Autor primario: O proprio Deus. Desta forma a maneira que
vai ser orientada esta investigacao ¢ seguindo os moldes gramatico-historicos.

A exegese parte do pressuposto que Moisés é o autor (humano) tanto
do livto do Deuteronomio quanto dos outros quatro - Génesis, Exodo,
Levitico e Numeros, que juntos formam o que chama-se o Pentateuco. Sendo
assim nao abre espa¢o para nenhuma especulagao sobre supostas fontes que
formariam um todo chamado Pentateuco (Javista [J], Sacerdotal [P], Eloista
[E], e Deuteronomista [D]), sem se demorar muito neste ponto em particular
(ARCHER JR., 2008, p. 170-183). Desta forma a proposta para a data
aproximada para os eventos descritos em Dt é 1405 a.C2

Os versos em questao sao o 22 e o 23 do Capitulo 21 de Deuteronémio,
cujo ultimo verso ¢ citado por Paulo em Gl 3:13 fazendo uma aplicacdo a
Cristo, por isso mais do que nunca ¢ mister uma compreensao do que estes
textos queriam dizer a sua audiéncia original, aos cristdos do 1° século e as

> O Comentirio Biblico Adventista (CBA) diz assim: “O éxodo ocorreu em 1445 ou proximo a
esta data se o ¢xodo foi em 1445 a. C. ou préximo logo a data dos eventos de Deuteronémio vieram
40 anos depois em 1405 a. C ou préximo a esta data. O CBA na introducao ao livro de Dt diz: “No
primeiro dia do 11° més do 40° ano do éxodo, Israel acampou-se em Sitim, do lado oposto de Jerico,
nas planicies de Moabe ao leste do Jordao (Nm 25:1; Dt 1:1-3). Durante os dois meses em que eles
permaneceram ali (Dt 1:3; cf. Js 3:1, 2, 5, 7; 4:9), foram feitos preparativos para a ocupa¢io de Canai,
e Moisés proferiu o discurso que constituiu o resumo do livro de Deuteronémio.” Concorda com isto
Archer (2008) ao colocar no livro supracitado que a data pra a conquista ¢ de aproximadamente 1400
a. C.



pessoas de hoje.

Sera feitauma pesquisa bibliografica para se atingir os objetivos propostos
neste trabalho explorando materiais impressos como livros, comentarios
biblicos, dicionarios linguisticos e teoldgicos, Iéxicos e concordancias.

O presente trabalho tem como foco a Biblia Hebraica para seu estudo
primario, relegando assim a LXX a uma posi¢ao secundaria no estudo, os
textos em destaque sao os citados acima, mas também serdo listados outros
que tenham relacio com o termo “pendurado”, profanar” e “maldito”.

A agao de profanar a ser explorada é a que esta ligada ao contexto dos
versos 22 e 23 de Dt 21, ja que a semantica vocabular abarca muitos sentidos
dependendo do contexto e cada contexto necessitaria de uma andlise a parte.

ANALISE LLITERARIO-INTERPRETATIVA

Esta parte ird procurar trabalhar o texto dentro de seu contexto imediato,
explorando também as nuangas semanticas dos trés termos principais para
este estudo, partira da analise da estrutura e género e terminara com a possivel
ou as possiveis maneiras de se interpretar 0s versos em questao.

ANALISE ESTRUTURAL

A base para a compreensio deste estudo é o entendimento do porqué de
certas leis aparentemente sem conexao serem colocadas uma perto da outra
quando em outras partes do livro existem temas semelhantes, tal suspense
acaba quando se compreende a inten¢ao do autor em fazer este ou aquele
arranjo estrutural.

Em Deuteronémio precisa-se entender o arranjo geral do livro para se
poder chegar mais perto, nas partes que interessam a esta investigacao.

Ha varias propostas para a estrutura de Deuteronémio, mas entre 0s
estudiosos pesquisados uma coisa se concorda: o Livro é estruturado num
modelo de tratado de Suserania do antigo oriente préximo?.

Embora se fale que ha paralelos com os tratados da época de
Esarhaddon®, havia uma forma similar de tratados de suserania desde tempos

OSBORNE, Grant R. A espiral hermenéutica. Sao Paulo, SP: Vida Nova, 2009.
CRAIGIE, Peter C. The book of Deuteronomy: the new international commentary on the Old
Testament. Grand Rapids: Eerdmans, 1976. MERRILL, Eugene. Uma teologia do pentateuco. In:
ZUCK, Roy B.; MERRILL, Eugene (eds.). Teologia do Antigo Testamento. Rio de Janeiro CPAD,
2009. ELLISEN, Stanley. Conhega melhor o Antigo Testamento. 2 ed. Sio Paulo: Vida, 2012.
COLLINS, John J. Introduction to the hebrew Bible. Minneapolis: Fortress Press, 2004.

*“Mais claramente do que qualquer outro livro biblico, Deuteronémio ¢ influenciado pelos
tratados do Antigo Oriente Préximo....em Deuterondémio muitos paralelos estreitos sio encontrados
nos Tratados de Vassalos de Esarhaddon, um rei assirio que governou no sétimo século a.C” (COLLINS,
2004, p. 160). Embora ele nido ache que seja a estrutura formal do livro, mas que se constréi em cima
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remotos na antiguidade documentada® e tinha geralmente a seguinte forma:

1. Preambulo
2. Prologo Histérico
3. Estipulacoes Gerais
4. Estipulacoes Especificas
5. Testemunhas divinas

6. Béncios e Maldicoes®
Diante deste tratado Craigie sugeriu esta estrutura de Dt:

1.Preambulo (1:1-5)
2.Prologo Histoérico (1:6-4:49)
3.Estipulacoes gerais (5-11)

4 Estipulages Especificas (12-20)
5.Béncaos e Maldi¢oes (27-28)
0.Testemunhas (30:19; 31:19; 32:1-43)

De uma forma mais detalhada Stanley (2012, 68 e 69) propde a seguinte
macro-estrutura:

LFIDELIDADE DO SENHOR NOVAMENTE LEMBRADA (1-
4)

A. Fracassos de Israel em Cades-Barnéia (cap.1)

B. Vitérias de Israel na Transjordania (2 e 3)

C. Grandes Responsabilidades de Israel em Canaa (4)
ILFUNDAMENTOS DA LEI REAFIRMADOS (5-11)

A. Decdlogo e Shema de Israel (caps. 5 ¢ 6)

B. Perigos da ldolatria em Canaa (7-9)

C. Deveres de amor e servico ao Senhor (10-17)

dela uma homilia.

*Falando de Deuteronémio Osbone (2009, p. 238) diz: “Sua estrutura segue 0 mesmo estilo
dos tratados de suserania do Oriente Médio (como o cédigo de Hamurabi e os tratados dos hititas)”.
E Merrill (2009, p. 77) acrescenta: “Fundamental a qualquer estudo sério de Deuteronémio nos dias de
hoje é o reconhecimento de que estd na forma de documento do concerto, um ponto firmado acima
da discussao por diversos estudiosos em todo espectro teoldgico.... Na realidade nio é exagero propor
que o concerto ¢ o centro teoldgico de Deuteronémio”.

¢ Craigie (1976, p. 23) fala que os judeus fizeram uma adaptacio dos tratados hititas de Suserania
e vassalagem para o seu préprio modo para satisfazer o seu relacionamento entre eles e Deus
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III. FUNCIONAMENTO DA LEI REFERENTE A VIDA EM

CANAA (12-26)

A. Leis religiosas especiais (12-16)

B. Leis civis especiais

1. Responsabilidade dos lideres (17 e 18)
2. Responsabilidade no derramamento de sangue (19-21)

C. Leis sociais especiais

1. Respeito pela justica e discri¢ao moral (22-25)

2. Respeito pelo dizimo de Deus. Senhor soberano (26)
IV. CUMPRIMENTO DA LEI EXIGIDO PARA PERMANECER

EM CANAA (27-30)

A. Permanéncia em Canaa depende da obediéncia (27 e 28)
B. Volta a Canad depende do arrependimento (29 e 30)
V. DETERMINACOES FINAIS DE MOISES E SUA PARTIDA

(31-34)

A parte de interesse deste estudo é colocada na parte III no subtitulo B
— Leis civis especiais, alinea 2 - Responsabilidade no derramamento de sangue.
Mark Biddle (2003) em seu comentario também alinha estes 3 capitulos’.

Existem vinculos linguisticos e tematicos que possibilitam esta junc¢ao
dos capitulos para fins estruturais: nos trés capitulos (19-21) se fala da terra
que o Senhor dara, ou da em heran¢a ou da para possuir, ou ainda fara possuir:

QuaDpro 1: Vincuros TeEMATICOS DOS CAPITULOS 19-21 DE
DEUTERONOMIO

PORTUGUES

HEBRAICO

19:1 — Terra te dara o Senhor

DI T 1M PION

19:2 — Terra que te dara o Senhor

ARYIG 72 1M TION MM U TR

19:3 — Terra que te fara possuir o
Senhor

TION MM 7T Y I

" No sumitio ele coloca os 3 capitulos assim: 19 — A prote¢do da vida inocente; 20 — Limites
sobre matanca na guerra; ¢ 21 — Vida ¢ Morte em Tensio. Ja no comentatio ele coloca estes capitulos
sobre o titulo — o Quinto mandamento, em seu esbogo do livro todo: 19:1-22:8 (p.6) mas quando vai
comentar na abertura do capitulo 19 no subtitulo diz “Explicacio do quinto mandamento ‘nado mataras’

19:1-22:8.
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19:8 — Te der toda terra que te
prometeu

PIWTOITIR 77 10N

19:10 — Terra que o Senhor, teu
Deus, te da por heranca

TIPM T2 W8 TN M TN T8N

19:14 — Na terra que o Senhor, teu
Deus, te da para possuires

YN T2 TION M W pIN2 Smn

20:16 — Das cidades destas nacoes
que o Senhor, teu Deus, te dd em
heranca

THOR MM wN noRT DwYR TR P
mem 7 In

21:1 - Na terra que te dd o
Senhor teu Deus, para possui-la

ARYIR 9% 0 THOR MM ws T INe

21:23 — Terra que o Senhor teu
Deus te da em heranca

TR T2 W8 IR T U JmaTeAN

Embora a palavra para terra tenha mudado de ¥R no capitulo 19 para
TN no capitulo 21, o vinculo permanece porque no cap.19 fala mormente
das cidades de refigio e da culpa de sangue inocente, este sangue nao deveria
ser derramado na terra da heranga, e no cap. 21 inicia falando da terra da
heranca e da cidade onde se achasse alguém morto, tal cidade faria um ritual
de expiagao para se inocentar do sangue que foi derramado.

Conforme adiantado acima, também existe o vinculo tematico da
administracao responsavel do derramamento de sangue:

| SEMINARIO ADVENTISTA LATINO-AMERICANO DE TEOLOGIA - SALT |




O MaLpITo E A CONTAMINAGAO DA TERRA EM DEUTERONOMIO... | 115
QUADRO 2:
CAPITULO 19 CAPITULO 20 CAPITULO 21

Vv. 1-13 — Leis acerca
da cidade de Refigio
(paraalguém que matou
outrem sem intengao),
bem como a punicido
capital para o que
matou com intencao —
o que derramou sangue
inocente;

V. 14 - para
preservagao dos
marcos da heranca que
o Senhor da da terra;

Vv. 15-21 — Leis sobre
as testemunhas e sobre
a punicio da falsa
testemunha num caso

Lei

judicial, neste ultimo
caso o que ela pediu
para o acusado caird
sobre ela.

Vv. 1-20 Leis acerca da
Guerra.

Vv. 1-4 — Os sacerdotes
animardo os soldados
mostrando que Deus ¢é
com eles.

Vv. 5-8 — Os
dispensarao 4 classes de
pessoas: o que edificou

oficiais

casa nova e nao consagrou
ainda; o que plantou uma
vinha e nao desfrutou;
o que ¢ desposado, mas
ainda
mulher como esposa; e 0s

nao recebeu a

medrosos;
Vv. 9-18 — Leis acerca
das batalhas: 1° passo

— oferecer rendicao; 2°
passo se aceitarem torna-
los servos, se nao duas leis
— cidades de Canai — tudo
que vive deve ser morto,
se forem cidades distantes
— s6 os homens morrerao,
mas mulheres e animais
servirao
despojo;
Vv. 19-20 — Leis acerca
da preservagao ambiental

nas batalhas — s6 derrubar
as arvores que nio dao

também como

frutos, ou que os frutos
comestiveis,
para usar contra a cidade
sitiada

nao SA0

Vv. 1-9 — Lei acerca do
cadaver que ¢é achado
proximo a alguma cidade
sem que se saiba quem
o matou, a cidade mais
proxima fard um  ritual
para expiar a culpa do
sangue inocente.

Vv. 10-14 — Lei acerca da
prisioneira de guerra —
dar dignidade a que nio
tinha mais esperanca.

Vv. 15-17 — Lei da
primogenitura — quando
o marido tiver muitas
mulheres e o 1° filho nao
for da que ele gosta mais,
nao pode enganar os
outros nem burlar a lei,
tem que dar o direito ao
primogeénito;

Vv. 18-21 — Lei acerca do
filho rebelde e contumaz
—o0s pais devem denuncia-
lo para que seja morto;

Vv. 22-23 — Lei acerca da
exposi¢ao do cadaver do
condenado a morte por
ser maldito, sua exposicao
¢ por pouco tempo e
deve ser enterrado logo
para ndo profanar a terra
da heranca.
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Diante do que foi explanado até agora se conclui que: estes trés
capitulos estdo ligados por vinculos linguisticos e tematicos formando
uma unidade literaria, e que o eixo central desta parte ¢ a administragao
responsavel do derramamento de sangue, ja que a vida € santa® e um Deus
santo habita no meio deles.

Dentro desta parte cabe ressaltar duas distingdes da Lei hebraica: a
casuistica e a apoditica explicadas por Avalos (1995, p. 617):

“ A maioria dos eruditos tem achado util distinguir entre duas formas basicas
da lei Hebraica: casuistica e apoditica. As leis casuisticas sio formuladas como
declaragdes condicionais. Por exemplo, ‘Se alguém ferir o olho de seu servo. . .cle
o libertara por causa de seu olho’ (Exodo 21:26). As leis apoditicas expressam
comandos sem quaisquer condi¢cdes precedentes (por exemplo, ¢ Nao mataras’
em Exodo 20:13). Clausulas de motivo ou de justificativa aparecem em muitas leis
hebraicas. Por exemplo, a lei que proibe a retencdo ap6s o subgrupo de vestuario
de um devedor dados em garantia inclui uma clausula motivo: “Porque esta ¢ a sua
[do devedor] unica cobertura” (Exodo 22:26,27). Apesar de tentativas anteriores
para mostrar que as leis apoditicas e as clausulas motivo sdo as caracteristicas
originais das leis hebraicas, estas e mais as caracteristicas formais encontradas nas
leis hebraicas, parecem ser parte de uma tradicdo comum do oriente proximo de
formulagao juridica.”

Diante desta explicagdo pode-se notar que a Dt 21:22 e 23 pode ser
classificado como uma lei casuistica, a estrutura comeca com uma oracao
condicional (que conforme se apresenta f'1'™21) seguida por um verbo no
impetfeito expressando uma condi¢io a ser realizada’; assim, o pendurado no
madeiro estara ali por ter sido considerado um maldito de Deus.

$Inferéncia tirada da penalidade pelo derramamento do sangue inocente. O caso era tio sério
que Ellisen (2012, p. 74) diz que um dos principios compreendidos de Dt 20 e 21 ¢ o seguinte: “por
ordem de Deus, tinham que matar o perverso como uma responsabilidade solene, e ndo como uma
opcao”. E também das seguintes leis: 1) Nao mudar os marcos antigos — Buttrick (1953) comenta: “por
colocar em risco seus meios de subsisténcia ameacava sua vida. 2) Testemunhas — qualquer caso tinha
que ser respaldado pelo menos par duas testemunhas e se houver uma delas falsas — o que ele pedir do
réu serd feito a ela, mesmo que seja a sua vida. 3) Preservacio da prisioneira — Biddle (2003) justifica
a colocagio desta lei na secdo dizendo tratar-se de nova vida para ela que foi preservada da morte na
guerra, diz que estd nesta se¢do de ndo matar por proibir a diminui¢do da vida, que ¢ uma forma de
matar. 4) Lei do primogeénito — trata-se da preservacao do nome da familia, da descendéncia, da vida
e com base no que ¢ correto, ndo em preferéncias pessoais; 5) Lei do Filho rebelde e contumaz — o
oposto da lei anterior, os pais tinham o dever de denunciar um filho rebelde, contumaz, beberrio e
dissoluto para que seja morto e assim eliminam o mal do meio deles; 6) As Leis de guerra — primeiro
se oferecia a paz, menos no caso das cidades canaanitas que foram determinadas para a destruicio, ja
tinha enchido a medida delas; e 7) Lei acerca do maldito morto — era exposto pra aumentar a ignominia
de sua morte e servir de exemplo aos outros.

7“Oracdo condicional expressa pela apresentacio da conjun¢io 2 mais verbo no impetfeito,
desta forma apresenta um condicio a ser realizada” (PINTO, 2005, p.99).
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ANALISE MORFOSSINTATICA

Os dois versos se apresentam assim:
mRBawRn RO w*x: MM Deuteronomy 21:22
PP IR oM

M92p72 yhaoy %2y 1S VT Deuteronomy 21:23
Npen 8 mon ooy AbopTE N B2 m3pn
TIPM T2 003 THON MM N TR

AYRTLBY NPMT URI TR

Conforme visto, esta ¢ uma oragao condicional que comega dizendo
que “se” (a Almeida Revista e Corrigida [ARC] apresenta “quando também”
dando uma ideia de tempo, nao sé aqui, mas em todos os inicios das leis do
Cap. 21 de Dt) conforme as outras leis do capitulo, embora a ARA traduza
a mesma conjun¢ao que aparece em todos este inicios 2 - no v.1 e no v. 10
por quando, enquanto a King James Version traduz s6 o inicio do v. 10 por
“quando” e o restante por “se”. A tradugﬁo ficaria assim: “se houver pecado
em alguém que o sentencie a morte”, o termo BRUM sozinho significa:
juizo, decisao legal, especifica¢oes legals mas junto de N formando uma
expressao nBRWn acontece 4 vezes no AT dando a ideia de condenacao
a pena capltal num julgamento: Dt 19: “culpado de morte”; Jr 26:11 “réu de
morte”; Jr 26: 16 “réu de morte” e Dt 21:22 — “sentenciado a morte”.

yroy Nk mbm

Esta ora¢ao come¢a com um vav consecutivo dando ligagdo com a
outra oracao e segue o verbo N1 no hofal - M dando uma ideia de agdo
sofrida e na voz passiva é um causativo passivo “ e fol morto” — denotando
que quando o condenado era pendurado no madeiro ja estava morto, entao
nao era uma execug¢ao e sim uma exibi¢ao. Logo em seguida vem um verbo
no Qal com um Vav consecutivo e a particula de objeto direto com sufixo
pronominal da 3* ms - 150 que pode ser vertido assim “ e foi morto e o
penduram sobre um madeiro (uma arvore)”. Desta forma a traducao do w.
22 seria esta: “Se houver pecado em alguém que o sentencie a morte, e foi
morto e pendurado num madeiro”. Esta frase espera uma complementagiao
que vem no v. 23.
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PEToY N2 1onRG

Verbo Qal imperfeito mais particula negativa — traduzido assim “nao
passara a noite”, depois vem um substantivo construto com sufixo pronominal
“o cadaver dele (de ele)”, logo apds uma preposi¢aio com um substantivo
com o artigo — “sobre a arvore”. Tradugdo: “O cadaver dele nao passara a
noite sobre o madeiro”.

X o2 WIIPR 1P

WIIPN PP — preposicio mais Verbo infinitivo absoluto (A3P) e
Qal, imperfeito 2ms e sufixo pronominal 3ms — verbo sepultar’® Gesenius
em sua gramatica (capitulo 58) quando fala dos sufixos pronominais do verbo
fala do num que ¢é acrescentado entre a forma verbal e o sufixo pronominal
para dar forca adicional e algumas vezes énfase intencional — visto em
Bibleworks 8 - TRADUCAO : “certamente o enterraras”. Depois ainda hé a

énfase — “no mesmo dia”.

on e b

Conjungio *3 mais substantivo fs construto; subs mpl. TRADUCAO:
“Pois ¢ um amaldigoado de Deus, maldito por Deus” e Verbo Qal no participio
passivo “ o pendurado” — “Pois o pendurado é um maldito de Deus”

TOMI 77 M PION MM N TR TNIN Nion N5

Conjuncio; particula negativa; Verbo piel imperfeito 2ms (xnp) —
Desta forma nao profanarias” o resto é o complemento que nio deve ser
p p q
profanado ““ A Terra que o Senhor, teu Deus, te da a ti em heranga."

TRADUCAO DOS VERSOS 22 E 23

“Se alguém foi sentenciado a morte, porque houve pecado nele, e é
morto e pendurado num madeiro,(v.23) o cadaver dele ndo passara a noite
sobre o madeiro, certamente o enterraras no mesmo dia (naquele dia mesmo),
pois o pendurado é um maldito de Deus, assim (desta forma) nao profanaras
o teu territério que Javé, teu Deus, da em heranga.”

10 Kelley (2002, p. 221) diz: “muitas vezes o infinitivo absoluto ¢ colocado na frente de uma

forma conjugada da mesma raiz para reforcar ou intensificar a ideia verbal”.

' Esta parte foi feita usando OWENS, John Joseph. Analytical key to the Old Testament.
Baker Book House, Grand Rapids: Michigan, 1994, mas também com auxilio do Bibleworks 8.0.013z.1
2009, Norfolk:LLC; e do KIRST, Nelson et al. Dicionario hebraico-portugués & aramaico-
portugués. 21 ed. Sio Leopoldo-RS: Sinodal, 2008.
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PALAVRAS-CHAVE

n%n — pendurar, enforcar

Refere-se a enforcamento quando usada em ambiente nio judeu — O
Padeiro que esteve com José na prisao (Gn 40:19, 22 e 41:13). Os eunucos
de Assuero e Hama e seus filhos (Et 2:23; 7:9,10; Ester 9:13 e14 — mandaram
enforcar os cadaveres dos dez filhos de Hama [nos vv. 6-10 informa que eles
ja tinham morrido quando os eventos dos vv. 13 em diante aconteceramy);
nos demais casos geralmente é usado para pendurar algo num lugar alto; 2 Sm
4:12 — Por ordem de Davi mataram os assassinos do rei Isbosete, cortaram
as maos deles e os penduraram junto ao acude; 2 Sm 18:10 — Absaldo estava
pendurado (vivo) numa arvore; 2 Sm 21:12 — fala do tempo em que os corpos
de Saul e Jonatas ficaram expostos levantados, na época deste evento s6
existiam os ossos deles. Deste termo em particular duas passagens chamam a
atengao por parecer ser um cumprimento de Dt 21:22 e 23. Vamos analisa-las
apos vermos o sinonimo deste verbo.

Sin6nimo U1

Gn 32:26 - com sentido de deslocar — deslocou o nervo da coxa (Qal);
Jr 6:8, Ez 23:17 e 18 — sentido de alienar, separar (Qal); O sentido de executar
¢ dado nas formas hifil e hofal e ai ¢ que esta palavra se torna sindonima nestes
quatro versos seguintes: Nm 25:4 — Deus pede a execucdo dos cabegas do
povo por causa da prostituicdo com as moabitas e idolatria em Baal-Peor.
Colocar por exemplo.

2 Sm 21 (aqui ha fome na terra porque Saul derramou sangue dos
gibeonitas que eram aliados de Israel e eles pedem a execugao de filhos de
Saul [parentes, filhos e netos foram dados])

2 Sm 21:6 — Os gibeonitas pedem os filhos de Saul para os pendurar -
executar (a ARA coloca “enforcados”, aqui bem como em nimeros”) 2 Sm
21:9 - 2 Filhos e 5 netos sao enforcados no monte perante o Senhor; 2 Sm
21:13 — os ossos (no plural se refere frequentemente a cadaveres —ver Harris)
dos enforcados foram ajuntados com os ossos de Saul e Jonatas 2 Sm 21:14
— Embora nio traga a palavra traz uma informacao importante, s6 quando os
corpos foram enterrados é que o Senhor se tornou favoravel.

Pelo que se viu houve uma execugao dos descendentes de Saul (pois, o
mesmo ja estava morto), pois em sua casa havia sangue e pelo contexto do
capitulo em questao “inocente” dos gibeonitas; entao eles foram pendurados,
deixados no local apodrecendo e s6 quando eles foram sepultados ¢ que Deus
favoreceu a terra novamente, parecendo muito a férmula d e Dt 21 — morte,
exposi¢ao e sepultamento para ndo contaminar a terra.

"> Paul R. GilChrist, J2?  in Dicionério Internacional de Teologia do Antigo Testamento
(DITAT), R. Laird Harris, Gleason L. Archer, Jr., Bruce K. Waltke, eds. (Sio Paulo: Vida Nova, 1999),
afirma na p. 651 que este termo 4 sin6nimo de seu antecessor nesta analise semantica.
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E importante voltar agora para dois casos em Josué em que se usa a
tormula de Dt 21:22, 23 — Js 8:29 “Ao rei de Ai, enforcou-o e o deixou no
madeiro até a tarde; ao por-do-sol, por ordem de Josué, tiraram do madeiro
o cadaver, e o langaram a porta da cidade, e sobre ele levantaram um montao
de pedras, que até hoje permanece.” (ARA). Ora, em todo livro de Josué este
¢ 0 tnico caso em que ¢ registrada uma derrota do povo de Deus em batalha
(na luta de Ai e o caso de Aca), ¢ dito que o exército inimigo matou uns 35
homens de Israel (Js 7:5), derramou sangue inocente.

Por causa disso Josué seguiu a lei e executou, expOs o cadaver num
madeiro e enterrou o rei de Ai.

Js10:26, 27 “Depois disto, Josué, ferindo-os, os matou e os pendurou em
cinco madeiros; e ficaram eles pendentes dos madeiros até a tarde. Ao por-do-
sol, deu Josué ordem que os tirassem dos madeiros; e langaram-nos na cova
onde se tinham escondido e, na boca da cova, puseram grandes pedras que
ainda 12 se encontram até ao dia de hoje. (ARA). Estes 5 reis intentaram atacar
os gibeonitas, intentaram destrui-los e conquistar suas cidades — se tivessem
oportunidade teriam derramado sangue inocente, mas Josué e o exército de
Israel venceram-nos e a suas tropas; depois os prenderem e o sucessor de
Moisés os matou, exp0s seus cadaveres até o entardecer e cumprindo a lei os
sepultou.

}'I5'7P — maldi¢ao, maldito®

O fato de alguém ser declarado como maldito “exprime o ser afastado
da escolha divina.” O termo ¢ antonimo de Béngdo 11272 nas leis (Gn 27:12;
Dt 11:26, 28 e 29; 23:6), a maldicao vem quando o povo nao cumpre 0s
mandamentos (Dt 11:28), descumpre a alianca com Deus (Dt 29:26), vem

também quando o povo nao ouve as adverténcias divinas através dos profetas
(Jr 26:0) e ainda quando os filhos da alianga sao idolatras (Jr 44:8).

Embora Coppes (1999, p. 1346) faca uma nitida distingdo entre os
diversos termos hebraicos para “maldigio.” Como 15%p ¢é anténimo de
1272 existe outro termo hebraico que pelo menos 12 vezes é antonimo deste
termo “béncao” (HAMILTON, 1999, p. 126).

E importante este fato porque em Gn 4:11 ¢ dito que Caim ¢é declarado
maldito porque derramou o sangue inocente de seu irmao Abel.

NI - profanar, tornar imundo, violar.

Geralmente esta ligado a impureza cerimonial, mas também tem
prerrogativas morais: Lv 5:3 se fazer imundo por tocar coisa imunda; Em
Lv 11 fala de impureza cerimonial por, tocar no cadaver de animais limpos e
imundos; Lv 12 — mulher imunda cerimonialmente por causa da concepgao;

Ly 13 — pessoas tornadas imundas por causa da lepra; Lv 14 — o que estiver

" Coppes (1999, p. 1346) diz: “aqui a énfase basica é a auséncia (ou a inversio) de um estado
abencoado ou justo e o rebaixamento a um estado inferior.”
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e quem entrar na casa com lepra fica imundo; Lv 15 — Homem com fluxo
seminal — tudo que ele tocar ou quem ele tocar, ou cuspir fica imundo, se
alguém tocar onde ele esteve fica imundo, qualquer emissao de sémen torna
o homem imundo, a menstruacao deixa a mulher imunda, ou fluxo de sangue
doentio; Em Lv 18:24 fala que o povo de Deus nido se devia contaminar
com algo precedente no verso a partir do vv. 1;18 — Unides abominaveis
— consanguineas, sogro com nora, neta, etc 19: Adultério, sexo no periodo
menstrual, Nao dedicar nenhum parente a Moloque, homossexualismo,
bestialismo — por estas coisas a terra se contaminou; Lv 20:25 — ndo se fazer
abominavel por causa dos animais imundos; Lv 21 — Sumo sacerdote nao
pode se contaminar por causa dos parentes;

Nm 5:3 — todo leproso, imundo e que padece de fluxo deve ser langado
fora do arraial para nio contaminar; Nm 5:13, 14, 20, 27-29 — Mulher que
se contamina pelo adultério, ou o marido suspeita dela; Nm 6:7, 9, 12 — O
nazireu nao pode se contaminar pelos pais, se se contaminar por algum morto
tem que cumprir certas especificagoes; Nm 19: 7, 8 e 10 — sacerdote se torna
imundo por participar da queima do sacrificio e queima da novilha para a
agua purificadora, e quem recolhe as cinzas também; Nm 19: 11 - se alguém
tocar num morto serd imundo; Nm 19:13 — se alguém tocar num morto e nao
se purificar sera imundo e eliminado do povo de Deus, porque contamina o
santuario; Nm 19:14, 16 - o que tocar num morto, num morto numa guerra,
numa sepultura sera imundo sete dias; Nm 19:20 — quem estiver imundo e
nao se purificar sera eliminado do meio do Povo de Deus; Nm 19:21, 22 —
todo que manipular ou tocar na agua purificadora sera imundo, e quem tocar
no imundo sera imundo;

Nm 35:34 — Nao contaminar a terra deixando de fazer o que ¢ devido
— matar o homicida que derramou sangue inocente. No verso anterior a
este (v.33) diz que o sangue (pelo paralelo com Dt 19, podemos inferir o
termo “inocente” funcionando como um adjetivo aqui também) derramado
contamina a terra.

S1106:38, 39 o povo contaminou a terra derramando sangue inocente
(seus filhos) - 38 ; assim se contaminaram com as suas obras v. 39.

Nos profetas ha geralmente uma aplicacio moral para o termo — Is
30:22 ¢ Os 9:4 (vv. 1-4) — o povo se contamina por causa da idolatria. Jr 2:7
o povo contaminou a heranga por causa da idolatria (v. 8) esta maculado
por isso (v. 23). Ezequiel nao foi contaminado porque nunca comeu animal
morto por si, nem animal imundo (Ez 4:14) Profana transgredindo contra
o seu proximo, nio o amando e sendo iddlatra (18:5-17 contexto, o termo
aparece nos vv. 6, 11 e 15).

Este termo apresenta, entre outras, contaminagdo por causa do
derramamento do sangue inocente, e deixando de punir quem derrama tal
sangue.
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Reunindo as evidéncias dos trés termos “pendurar”’, “maldito” e
“profanar” e mais a estrutura do capitulo 21 de Deuteronémio percebe-se
que ha uma ligagao entre o maldito e o derramador de sangue inocente.

PROPOSTA INTERPRETATIVA

Uma vez que os trés capitulos (19-21 de Dt) tratam da administracdo
responsavel do sangue e que derramar o sangue inocente contamina a Terra;
com base nos exemplos vistos (mas que serdao outra vez citados a nfvel de énfase
e para uma melhor compreensio): dos pendurados/expostos/sepultados
(em Js 8 e 10; 2Sm 21) que derramaram, um ancestral morto derramou ou
intentaram derramar sangue inocente; de Caim que foi declarado maldito
por derramar sangue inocente (embora tenha sido poupado) em Gn 4; e da
contaminagao da terra pelo derramamento do sangue inocente e pelo nao-
derramamento de quem fez o sangue inocente ser derramado (81 106:38,39 e
Nm 35:34) pode-se chagar a algumas conclusoes.

1) O maldito é o derramador do sangue inocente cuja vida era
requerida como expiag¢do para a terra profanada; (ver. Nm 35:33 e
Dt 19:10-13);

2) A terra seria profanada com a decomposi¢ao do corpo, porque
Deus habitaria na heranca que Ele concedeu ao Seu povo e Ele ¢é
vida;

3) O pendurar nao era execu¢dao, mas exposi¢ao ignominiosa do
cadaver do malfeitor.

CONSIDERACOES FINAIS

Depois de analisar os dados proprios do texto, seu contexto, sua
intertextualidade e se chegar a conclusoes prévias é mister procurar reconstruir
o que o texto dizia a sua audiéncia original e o que diz para os leitores atuais,
em outras palavras extrair seus principios eternos para hoje (obviamente ja
estavam 14 no passado) e entender a forca com que a lei chegou aos seus
primeiros ouvintes.

Moisés estava se despedindo do povo de Israel, breve o grande lider
morreria, mas antes teve a oportunidade de reafirmar com eles o concerto
com o seu Criador e Resgatador.

Quando o povo ouviu as palavras de Dt 21:22, 23 certamente entendeu
o principio da santidade da vida, afinal nada a niao ser a morte do assassino
expiaria a falta. Ligado a isto estava o Conceito de um Deus Santo habitar
na terra que estava dando em heranga, este Deus que ¢ vida no sentido
absoluto nio aceitaria nada que estivesse relacionado a morte/decomposicio
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(especialmente humana — fluxo de sémen, de sangue, contato com cadaveres
humanos e de animais) onde Ele estivesse, a ndo ser o sangue derramado
vicariamente através dos sacrificios cruentos, fosse na Terra santa, ou no
santuario.

A proposta era ensinar estas licoes através de um audio visual caso as
adverténcias falhassem, porque Deus os amava e faria de tudo para té-los
junto a si.

Paulo cita o texto de Dt 21:23 em Gl 3:13 aplicando a Jesus e Judas
foi se enforcar com a consciéncia culpada por trair sangue inocente. Esta
parte ¢ como um adendo, indicando que nao sera plenamente desenvolvida,
pois para tal tarefa outros estudos precisardo ser feitos, e os textos do Novo
Testamento precisarao ser mais plenamente analisados.

Galatas 3:13"

“Cristo nos resgatou da maldigao da lei, fazendo-se ele préprio maldi¢ao
em nosso lugar (porque esta escrito: Maldito todo aquele que for pendurado
em madeiro.” (ARA)

Com base no que foi visto, pode-se dizer que Jesus assumiu a culpa dos
crimes de sangue e sua morte foi requerida como um maldito de Deus, embora
Paulo amplie o horizonte e conecte esta parte do verso com a maldi¢ao de nao
cumprir a lei .juntamente a sua penalidade subsequente. Jesus é o substituto
da raca humana todo crime até o Gnico que s6 se expiava com a morte Ele
assumiu para Si, para que o homem possa participar da verdadeira vida que
vem dEle.

Mateus 27:3-5

“ Entio, Judas, o que o traiu, vendo que Jesus fora condenado, tocado de remotso,
devolveu as trinta moedas de prata aos principais sacerdotes e aos ancidos,
dizendo: * Pequei, traindo sangue inocente. Eles, porém, responderam: Que nos
importa? Isso ¢ contigo. * Entdo, Judas, atirando para o santudtio as moedas de
prata, retirou-se e foi enforcar-se. “ (ARA)

Judas esteve intimamente associado com Cristo, foi um de seus doze
discipulos originalmente escolhidos e entrou para a histéria como um dos
maiores traidores. Porém, além de tudo que se sabe sobre este personagem,
dentro deste trabalho ¢é possivel se fazer uma proposta.

Quando Judas reconheceu o que tinha feito, quis voltar atrds, mas era
tarde. Ele atinou que tinha traido o mestre e que esta traicao causaria a morte
dEle. Quando foi devolver o dinheiro para tentar desfazer o negdcio e os

" “Originalmente, portanto, estes versos se referiam a pratica de pendurar os corpos de animais

mortos ou inimigos em uma arvore ou poste para acrescentar insulto ou como uma adverténcia publica
(cf. Nm 25:4; Js 10:26-27; 2 Sm 21:6-9). No periodo do NT, contudo, Deut. 21:22,23 era aplicado tanto
a exposi¢ao de cadaver em uma arvore ou poste ¢ o empalamento ou crucifixdo de uma pessoa viva”

(LONGENECKER, 1990, p. 122).
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sacerdotes nao aceitaram ele falou algo significativo para este estudo: “pequei
traindo sangue inocente” e depois foi se enforcar. Estaria ele tendo em mente
alei de Dt 21:22 e 237

Essa é uma possibilidade —aligacdo “sangue inocente derramado” e estar
“pendurado no madeiro” (ja foi visto que na época de Cristo o verso tinha
uma aplicacio maior saindo da mera exposi¢ao do cadaver [0 que também
existia ainda] para a possivel morte num instrumento de suplicio derivado de
uma arvore) envolvendo uma possivel aplicagao de Deuteronémio.

Porém como citado na introducdo desta se¢ao, um aprofundamento
pode ser feito em uma ocasiao posterior, por hora se fica com a possibilidade
desta aplicagdao e nada mais.
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ARCHAEOLOGY AND THE RELIGIONS OF CANAAN AND ISRAEL

Arqueologia e as religioes de Canaai e Israel
Guilherme Brasil'

NAKHAI, Beth Alpert. Archaeology and the religions of Canaan and
Israel. Boston, MA: American School of Oriental Research 2001. Vol. 7.

Desde o surgimento do racionalismo e empirismo, a ciéncia tem tentado
encontrar respostas para as maiores perguntas da humanidade através das
ciéncias naturais, e das ciéncias sociais. Beth Alpert Nakhai, diretora associada
do Centro de Estudos Judaicos do Arizona na universidade do Arizona, tenta
responder uma das perguntas em erudi¢ao biblica que tem intrigado muitos
arquedlogos. Seu livro, Archaeology and the religions of Ancient Canaan
and Israel, tenta responder a questao de como a evidéncia artefactual lancou
luz sobre a maneira pela qual os antigos israelitas e cananeus praticavam sua
religido. O livro procura também, através de um estudo das ciéncias sociais,
desvendar as implicagbes politicas, socioldgicas e culturais do ritual para a
vida cananeia e israelita. Além disso, a autora analisa os principais locais na
Palestina durante a Idade Média do Bronze até o III periodo do Ferro, a fim
de desembrulhar o mileu cultural do antigo Israel. Assim, este é o primeiro
estudo que traga cronologicamente o desenvolvimento da religido israelita e
cananeia a luz da pesquisa arqueoldgica recente.

Além da apresentagao sistematica de locais religiosos antigos em Canaa,
a autora propde um novo programa para interpretar as praticas de culto no
antigo Isracl. Em vez de depender tradicionalmente no texto biblico e em
textos ugariticos, a tese basica da autora ¢ que os dados historicos devem ser
interpretados a luz de achados arqueoldgicos e a luz de uma abordagem das
ciéncias sociais. Utilizando métodos convencionais de critica das fontes, a
autora tenta desembrulhar os textos biblicos que ela considera valiosos para os
estudos da religido israelita e cananeia. A autora usa uma variedade de métodos
antropolégicos e socioldgicos para interpretar os dados arqueologicos onde
pinta sua imagem do culto cananeu. Entre esses métodos sociolégicos, ela
aplica métodos pos-processuais a arqueologia, bem como outras tendéncias
marxistas para fazer sua analise sociologica de locais religiosos. Além
disso, ela faz amplo uso de métodos funcionais ao interpretar as conexoes
sociologicas entre o culto e a comunidade de adoradores. A autora tem uma
desconfianga geral pelo texto biblico, bem como pelo material Ugaritico a luz
da sua confian¢a no método histérico critico para a interpretagao de textos.

'Graduando em Teologia pela Southern Adventist University/ USA.
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Tendo estabelecido uma base metodolégica sélida para estabelecer
sua tese, a autora prosegue para argumentar que uma compreensio das
religides antigas de Canaa deve ser feita sob os auspicios de dados empiricos
fundamentados nas ciéncias sociais e antropoldgicas. Para sustentar seu
argumento ela divide seu livro em trés se¢oes principais.

A autora comeca seu trabalho com um breve levantamento da histéria
da arqueologia. Ela observa as contribui¢des de arquedlogos notaveis como
William Albright, Roland de Vaux, e Yigal Yadin. No entanto, ela analisa
criticamente os métodos aplicados por eles, e conclui que tais metodologias
devem ser revistas devido a sua forte dependéncia em evidéncia textual (Biblia)
e devido aos novos desenvolvimentos nas ciéncias sociais e antropolégicas.
Depois de analisar as contribui¢Ges historicas e falhas da Arqueologia Biblica,
a autora passa a apontar uma nova abordagem para a arqueologia com base
nas ciéncias sociais. Ela destaca a importancia dos estudos de E.B Taylor, e G.
Anderson para a compreensao do conceito socioldgico de sacrificio.

Uma vez que ela propds um novo paradigma para interpretar evidéncias
arqueoldgicas, a autora termina esta se¢ao analisando o material biblico e
ugaritico sobre sacrificio. Ela analisa textos da Biblia hebraica e do material
ugaritico que ela considera mais confiavel, utilizando a critica das fontes a fim
de obter uma compreensao das praticas de culto durante a Idade do Bronze
e do Ferro.

A segunda se¢ao do livro, que constitui um obstaculo em seu trabalho,
lida com uma pesquisa cronolégica dos lugares antigos e a interpretagao
dos dados com base em seus dados como descrito anteriormente. O livro
divide esta se¢ao em trés periodos cronoldgicos. O primeiro periodo é a
Idade Média do Bronze. Durante este perfodo a autora analisa lugares como
Ebla, Byblos, Alakh e Nahariya. Através de sua interpretacao dos dados, ela
conclui que durante este perfodo a religido foi orientada por uma sociedade
baseada fortemente no cla em que a figura do patriarca foi destaque durante
as decisdes do grupo bem como durante as cerimoénias e praticas cultuais.

Ap6s o levantamento de lugares da Idade Média do Bronze, ela continua
com uma analise de lugares da tardia Idade do Bronze, como Hazor, Megiddo,
Pella, Shechem, e Shiloh. Ela conclui o estudo postulando que as praticas
religiosas mudaram drasticamente durante este periodo devido ao controle
egipcio politico e econdémico. A influéncia egipcia na area enfraqueceu os clas
tradicionais e estabeleceu novas elites que eram leais ao Fara6 e que mantinham
um controle religioso sobre os camponeses locais. Este controle, ela afirma,
foi seguido nao sé pela lealdade religiosa mas também pela desigualdade
social devido a exploragao egipcia dos recursos econémicos na area.

A parte final desta secgdo termina com uma analise das estruturas
religiosas descobertas durante a Idade do Ferro I e Idade do Ferro II. Durante
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a Idade do Ferro I, a autora traga uma histéria social da Bama (pp. 164) e em
seguida comega a analisar as descobertas de locais Bama como Shiloh, Hazor,
Ai, Khirbet Raddana, e Shechem. A luz da evidéncia arqueoldgica descoberta
ela conclui que os principais locais de adoragao no periodo do Ferro I sao
ecléticos devido a multiplicidade de locais de peregrinacao neste periodo (p.
176). Concluindo esta se¢ao com uma pesquisa de locais do Ferro II tais como
Meggido, Lachish, Tel Rehov, e Beth Shean, a autora observa que a religiao
durante este periodo ¢ destacada por controle centralizado em Jerusalém em
Juda; e em Dan e Bethel em Israel. A autora também aponta para os centros
rurais de Bama que ela postula foram estabelecidos pela monarquia judia e
israelita para a classe sacerdotal marginalizada e que serviu como mecanismo
de controle politico para os interesses da monarquia.

Na terceira parte do livro, a autora reafirma sua proposta de renovacao
na abordagem da arqueologia biblica, iluminando a importancia dos locais
bamot para uma compreensao adequada das religides da antiga Canaa e Israel.

A autora segue uma tendéncia pés-moderna em sua pesquisa semelhante
a Israel Finkelstein e David Usshkin e falha, até certo ponto, em adotar uma
abordagem mais centralista como William Dever, especialmente, em sua
analise dos locais da Idade Média do Bronze. Ela também ignora o trabalho
de estudiosos evangélicos como Alfred Hoerth ou Randall Younker que vao
para uma leitura mais literal do texto biblico.

Embora a autora dé evidéncia sociologica e arqueoldgica concisa
apoiando sua tese, ela consistentemente negligencia a evidéncia textual.
Afastar-se dos métodos criticos historicos convencionais prejudica a unidade
da Biblia hebraica e destréi a proposta da autora para uma construgao holistica
da religido israelita e judaica.

A negligéncia da autora da historicidade do texto biblico tem sérias
consequéncias para a interpretagao da religido no antigo Israel e Canaa. Seu
uso de metodologias critico historicas ultrapassadas, bem como seu uso de
tendéncias psicologicas e sociologicas contemporaneas, destroi a harmonia
entre o texto biblico e as ricas evidéncias arqueoldgicas, e, ironicamente,
causa o efeito oposto do pretendido. Por exemplo, conceitos simples como
rituais de purificacdo e refeicbes comensais, que sao servicos a divindade
mas também leis sanitarias e sociais a servigo da sociedade, sio interpretados
apenas como expressoes de grupos sociais primitivos.

No campo da Arqueologia, a escritora insiste em usar métodos criticos
de forma e fonte. Embora a autora associa as descobertas de locais da Idade
Média do Bronze com uma sociedade baseada fortemente no cla, ela nio
consegue conectar esses dados com a histéria dos patriarcas e dos primeiros
israclitas, e portanto negligencia a rica evidéncia textual prejudicando a
reconstruc¢ao da historia da antiga Palestina.
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Finalmente, a negligéncia da autora de uma abordagem organica
para interpretar a Biblia hebraica impede qualquer reconstrugiao séria da
vida religiosa na antiga Canaa. Por exemplo, sua negligéncia da descoberta
arqueoldgica de tendas que lembram o Santuario do Antigo Testamento
(pavilhao de guerra de Ramses II) que data do século XIII A.C., tém apoiado
uma leitura mais histérica do Pentateuco bem como tem derramado luz sobte
a vida social e religiosa na ANE.

Assim, estas sao apenas algumas consideracdes que a autora poderia ter
ressaltado em sua abordagem mais redutora para desenhar uma imagem da
vida religiosa em Canaa e Israel. Uma leitura mais instruida do material textual
da informagdes valiosas sobre o mundo religioso de Canai e Israel e une
disciplinas aparentemente conflitantes como as ciéncias sociais e arqueologia.

Fora esses pequenos contratempos, a obra de Nakhai contribui muito
para integrar as ciéncias sociais com a disciplina arqueoldgica a fim de
enriquecer a interpretagdo dos dados fisicos. Ela ajuda leitores e estudiosos
a ganhar novas perspectivas para melhor observar e compreender o mundo
de culto do antigo Israel e Canaa. Ela astuciosamente questiona métodos
arqueoldgicos tradicionais motivados por interesses politicos e religiosos a
fim de atingir resultados mais objetivos nesta ciéncia. Ela fundamentalmente
ajudou a construir um modelo para visualizar as religides rurais e
institucionalizadas bem como proporciona novas perspectivas quanto as
fung¢oes politicas, sociais e religiosas da Bamot biblica.

Portanto, Archaeology and the Religions of Canaan and Israel ¢ um
importante passo a frente, nao sé no campo arqueoldgico mas também nas
areas da sociologia, histéria e estudos biblicos. Beth Nakhai, assim como
William Albright antes dela propds um novo paradigma para interpretar
a evidéncia arqueoldgica. Pode isso ser o inicio de uma nova mudanca de
paradigma? Quem sabe? No entanto, o que esta claro a partir deste livro é que
ele propoe uma maneira totalmente nova de usar dados arqueolégicos para
reconstruir a historia antiga. Ele foi bem sucedido em chamar a aten¢ao para
sua nova perspectiva.

Portanto, o trabalho de Nakhai faz uma ruptura do pensamento
arqueoldgico convencional. Sua nova perspectiva sobre esta ciéncia a levou a
interpretar os fatos de forma mais objetiva e de diferentes perspectivas. No
entanto, sua dependéncia de métodos tradicionais de critica historica tem
sido uma séria desvantagem para sua busca por objetividade. Embora os fatos
estejam sujeitos a interpreta¢ao e embora a propria ciéncia seja uma construgao
social, o programa de Nakhai utilizando dados empiricos juntamente com
ciéncias sociais oferece excelentes possibilidades para desvendar o passado,
se levar em consideracdo a historicidade e a importancia da evidéncia textual.
Realmente, Archaeology and the Religions of Canaan and Israel é uma leitura
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obrigatéria para qualquer pessoa que queira obter uma melhor compreensao
do papel social, econdomico e politico da religiao no antigo Israel e Canaa.
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