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RESUMO

Justino Martir, em sua | Apologia, contesta a forma como os cristdos eram julgados
diante dos magistrados romanos. Sentindo que estes estavam sendo injusticados, ele
exple seus argumentos a favor dos cristdos. A fim de corroborar seus argumentos,
Justino traz-nos eventos passados e contemporaneos e se apoia em suas esperangas
escatologicas. Essa construcdo textual de Justino nos levou a perguntar sobre como ele
compreendia o seu proprio tempo. Para tanto, utilizamos a defini¢do de tempo historico
proposta por Reinhart Koselleck que defende que o tempo histdrico € a “tensdo entre o
espago de experiéncia e o horizonte de expectativa” (KOSELLECK, 2006, p. 313).
Tratamos, desta forma, de buscar entender que fatores subjaziam sua tensdo, que
explicariam sua visdo de mundo. Para melhor entender tais fatores, nos propomos, a
seguir trés passos: conhecer melhor nossa fonte ampliando 0s nossos conhecimentos
sobre sua forma e contelido, analisar a intertextualidade mais presente em sua obra (sua
concepcao de profeta e profecia a partir da literatura judaico-cristd) e, por fim, a forma

como ele lidava com as temporalidades passado, presente e futuro.

Palavras-chaves: Tempo Histdrico, Espaco de Experiéncia, Horizonte de Expectativa,

Profecias, Tensao



ABSTRACT

Justin Martyr, in his First Apology, disputes the way Christians were being judged
before the Roman magistrates. Because he does not agree with this, he exposes his
arguments in favor of Christians. In order to strengthen his argument, Justin brings us
past and contemporary events and relies on his eschatological hopes. The use of
temporalities in his arguments led us to ask how he understood his present time. Based
on the historical time of definition proposed by Reinhart Koselleck, we set out to
analyze the First Apology to understand Justin's look towards his own time. We look
after, in this way, to try to understand what factors underlie his tension, which would
explain its vision of the world. In the search for a better understanding of these factors,
we propose three steps: To broaden the knowledge about our source through the study
of its form and content to analyze the most present intertextuality in his work (his
conception of prophet and prophecy from Judeo-Christian literature) and, finally, the

way he dealt with past, present, and future temporalities.

Keywords: Historical Time, Space Of Experience, Horizon Of Expectation, Prophecies,

Tension
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INTRODUCAO

O século 1l d.C. tem um papel fundamental para entendermos a propria
sobrevivéncia do cristianismo®. Se no primeiro século houve o surgimento da religido
cristd, sua continuidade com os apdstolos e conseguintemente com os discipulos dos
apostolos, no segundo século, temos uma terceira geracdo que ndo teve contato direto
com nenhum dos apostolos de Jesus. Exceto poucos, como Policarpo e Papias, que
tiveram contato com provavelmente alguns deles (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia
Eclesiastica, I1l. 36, 1; 39, 1; VI. 14, 3). No segundo século, surgem varias formas de
cristianismos, algumas das quais o proprio Justino Martir contesta sua legitimidade
enqguanto cristas (JUSTINO. | Apologia, XVI. 8).

Além do mais, é no segundo século que surgem os apologistas cristdos dos
quais o principal certamente foi Justino. O cristianismo passa, desta forma, de uma
pratica querigmatica’ no primeiro século para, no segundo, a apologética. N&o que o
querigma tenha sido deixado de lado, mas, para sobreviver em meio as varias tensdes e
conflitos, fez-se necessario desenvolver uma nova forma de atuacdo. Em 21 de margo
de 2007, o entdo Papa Bento XVI, ao tratar sobre Justino Martir em uma Audiéncia

Geral, define o que seriam os apologistas:

[...] designa aqueles escritores cristdos antigos que se propunham
defender a nova religido das pesadas acusacdes dos pagdos e dos

! Em relaco aos fatores que possibilitaram essa sobrevivéncia, bem como o crescimento do cristianismo,
ver: O Crescimento do Cristianismo: Um Soci6logo Reconsidera a Histéria, de Rodney Stark e 7 Fatores
que Possibilitaram o Crescimento do Cristianismo Primitivo nos Primeiros Séculos, de nossa autoria.

? Relativo & pregacdo do evangelho. Querigma significa proclamacdo pelo arauto, andncio, ordem
(PEREIRA, 1998, p. 320). Rudolf Bultmann distingue entre o querigma da comunidade cristd e o do
Jesus histérico. Segundo ele, o querigma da comunidade cristd “proclama a Jesus Cristo como ato
salvifico escatoldgico de Deus, ou seja, Jesus Cristo, o crucificado e o ressurreto. Isso s6 viria a acontecer
no querigma da comunidade primitiva, e ndo ja na pregacéo do Jesus historico” (BULTMANN, 2004, p.
40). Pois a ideia de um Salvador escatologico foi inserida na pregacgao do Jesus histérico pela comunidade
cristd primitiva, ndo seria uma ideia original do Jesus histérico (BULTMANN, 2004, p. 79).
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judeus, e difundir a doutrina cristd em termos adequados a cultura do
préprio tempo®.

A | Apologia nos mostra um Justino preocupado com o seu préprio tempo.
Talvez ndo em entendé-lo, mas em apresenta-lo. Ao oferecer suas explicacdes aos
romanos sobre a identidade do cristianismo, Justino apresenta ndo somente as doutrinas,
crencas e costumes dos cristdos, mas sua visdo do que estava ocorrendo em seu tempo.
Esse € o cerne de nosso presente trabalho: como Justino vé o seu proprio tempo, sua
leitura de mundo, do seu mundo. Com esse foco, podemos entender melhor o que

representa o segundo século para a histéria do cristianismo primitivo.

O tempo esta no cerne do trabalho do historiador. O historiador, para quem
este € a parte principal de seu trabalho. Marc Bloch ao tratar do tempo préprio dos
historiadores chega a dizer que: “A atmosfera em que seu (do historiador) pensamento
respira naturalmente ¢ a categoria da duragdo” (BLOCH, 2001, p. 55). Mas, como disse
Virgilio: “Sed fugit interea, fugit inreparabile tempus®’ (VIRGILIO. Georgica, IlI.
285).

Talvez seja esse o grande problema do historiador, ou melhor, o que
dificulta o seu trabalho: o carater fugidio do tempo. O tempo nos escapa. Assim, 0 que
nos resta ¢ “sairmos” ao encontro dele ou do que dele sobrou, seus resquicios. Por outro
lado, talvez seja exatamente por isso que o tempo tanto nos encanta também.
Precisamos dos documentos 0s mais diversos para alcangar esse tempo que foge.
Podemos assim reconhecer a afirmacdo de Charles-Victor Langlois e Charles Segnobos:
A histéria se faz com documentos (LANGLOIS; SEIGNOBOS, 1992, p. 13). Ou
melhor, como disse Jacque Le Goff: “A historia faz-se com documentos e ideias, com

fontes e com imagina¢ao” (LE GOFF, 1979, p. 9).

® http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/audiences/2007/Documents/hf_ben-xvi_aud_20070321.ht
ml. Acessado em 14/11/2015. )
* “Entretanto, ele foge, inevitavelmente o tempo foge” (VIRGILIO. Georgica, I11. 285).
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Ao tempo tdo especifico do historiador, Marc Bloch propde uma breve
definicdo. E a: “Ciéncia dos homens [...] no tempo” (BLOCH, 2001, p. 55). Bloch nos
d& assim algumas pistas para entender o tempo dos historiadores, mas devemos a
Reinhart Koselleck a nossa definicdo de tempo histérico. Segundo ele, o tempo
historico ¢ a “tensdo entre 0 espaco de experiéncia e 0 horizonte de expectativa”
(KOSELLECK, 2006, p. 313). Dai ele trabalhar com duas categorias meta-histéricas:
“espago de experiéncia” (Erfahrungsraum) e “horizonte de expectativa”
(Erwartungshorizont). Koselleck explica que a experiéncia é o passado atualizado no
presente. Do que constitui essa experiéncia? Segundo ele: “Na experiéncia se fundem
tanto a elaboracéo racional quanto as formas inconscientes de comportamento, que néo
estdo mais, ou que nao precisam mais estar presentes no conhecimento” (KOSELLECK,
2006, p. 309). A isto se incluem as experiéncias alheias, pois “a historia ¢ desde sempre
concebida como conhecimento de experiéncias alheias” (KOSELLECK, 2006, p. 310).

José Carlos Reis (1996) traduz o termo Erwartungshorizont por “horizonte
de espera”, ao invés de ‘“horizonte de expectativa”, conforme proposto por Carlos
Almeida Pereira, tradutor do capitulo 14, intitulado “Espacgo de experiéncia e Horizonte
de expectativa: duas categorias historicas”, do Livro Futuro Passado: Contribuicdo a
semantica dos tempos histdricos, de Reinhart Koselleck. O termo “expectativa”, a nosso
ver, parece ter mais o sentido de algo possivel, provavel de acontecer ou ndo, enquanto
o termo “espera” vincula-se a certeza e a algo que fatalmente ocorrera.

A traducdo de ambos ndo se anula e é perfeitamente coerente com o termo
alemdo Erwartungshorizont. Portanto, nenhuma deve ser desprezada em detrimento da
outra devido a este fator. Mesmo porque, como vemos a seguir, a definicdo desta
categoria possui um significado amplo que permite as duas significacfes e mais. Outro

ponto favoravel a ambas as traducdes € que elas se encaixam perfeitamente em Justino,
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como vemos a seguir e mais detidamente no capitulo 3, Justino possui tanto espera
guanto expectativa.

E importante entender que a espera também é realizada no presente, no dizer
de Koselleck ¢ “futuro presente” (KOSELLECK, 2006, p. 310), pois ocorre enquanto
previsdo no hoje. O que constitui essa espera? Segundo Koseleck, se constitui de
esperanca, medo, desejo, vontade, inquietude, analise racional, visdo receptiva e
curiosidade (KOSELLECK, 2006, p. 310), e ainda, a prdpria utopia. Utopia, como ja
disse Jorn Riisen, “ndo o género literario [...] O pensamento utopico define-se pela
negacdo da realidade das circunstincias dadas da vida” (RUSEN, 2007, p. 136-137).

E da tensdo entre essas duas categorias que surge o tempo histdrico. A
Historia ocupa-se com 0 homem em sua relagio com esse tempo. E nesse tempo
historico em que se encontra a relacdo temporal entre passado, presente e futuro. Além
disso, com estas duas categorias meta-histéricas, Koselleck abrange ndo s6 as
temporalidades presente, passado e futuro, mas o espaco, 0 que permite um alcance
maior de entendimento do tempo histérico escolhido. Seu conceito é, desta forma,
quadridimensional.

Em nosso trabalho, duas questdes precisam ser aqui esclarecidas. A primeira
é de suma importancia, pois é a base para a existéncia da tese e € oriunda da afirmacédo
de Koselleck de que na doutrina escatol6gica cristd “o futuro permanecia atrelado ao
passado” (KOSELLECK, 2006, p. 315). Ora, o horizonte de Justino é mais de espera do
que de expectativa, pois ele € melhor entendido pela sua escatologia e estas ndo sao,
para ele, possibilidades e, sim, certezas. Deus como conhecedor do futuro ao entregar
um oraculo a um profeta estd entregando algo que fatalmente vai acontecer. Tal
afirmacdo ndo anula a existéncia de uma tensdo, por dois motivos. Primeiro porque a

espera por algo que ocorrerd num extramundo ainda causa uma tens&o.
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A espera, 0 desejo de que ocorra em contraposi¢cdo com a realidade de que
ndo ocorreu ainda gera uma tensdo e uma conduta no presente determinada por esta
espera, por mais credivel que seja a realizacdo deste futuro escatoldgico. Justino era o
que era em seu presente porque a sua espera num prémio vindouro o conduzia a ser apto
para alcancgé-lo.

Outro ponto estd4 na afirmacdo do proprio Koseleck de que: “A revelagao
biblica, gerenciada pela Igreja, envolvia de tal forma a tensdo entre experiéncia e
expectativa que elas ndo podiam separar-se” (KOSELLECK, 2006, p. 315). Para
Koselleck, existe tensdo dentro de uma concepcdo escatoldgica, porém ela esta téo
envolvida nessa escatologia que experiéncia e expectativa (espera) se encontram. A
distincio de Koselleck é que aquele que possui uma concepcdo teleoldgica
extramundana (escatolégica), quando suas esperangas ndo se cumprem, elas sao
atualizadas no presente, mas “nunca desfeitas por nenhuma experiéncia contraria”
(KOSELLECK, 2006, p. 316). Ao passo que numa concepcao teleoldgica intramundana
(a ideia de progresso) o futuro passa a ser aberto para novas perspectivas
(KOSELLECK, 2006, p. 316).

O que fica claro é que Justino anela por este destino, por este futuro, porém
ele ndo se encontra concretizado no presente. Assim, existe o desejo, a vontade, a
esperanca e, possivelmente, até mesmo uma pontada de curiosidade em relacdo aos
detalhes ainda ndo revelados (KOSELLECK, 2006, p. 310). A importancia de sua
escatologia também reside no fato de alterar tdo claramente as suas a¢Oes presentes. Ela
é orientadora do seu agir. E preciso cumprir determinadas exigéncias, € necessario estar
atento ao procedimento no tempo (JUSTINO. I Apologia, LXV. 1). Portanto, existe
tensdo, ainda que menor do que a tensdo envolvida apos o século XVIII com a ideia de

progresso.
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Como dissemos acima, ndo se deve deixar de lado que Justino possui
também expectativa e ndo somente espera. SO a intencao de escrever e 0 ato de escrever

a | Apologia demonstram que Justino possui uma expectativa:

Com o presente escrito, ndo pretendemos bajular-vos, nem dirigir-vos
um discurso como mero agrado, mas pedir-vos que realizeis o
julgamento contra os cristdos conforme o exato discernimento da
investigacdo, e ndo deis a sentenga contra vos mesmos, levados pelo
preconceito ou pelo desejo de agradar homens supersticiosos, ou
movidos por impulso irracional ou por boato crénico (JUSTINO. |
Apologia, Il. 3).

Justino deixa claras suas intengdes, sua vontade: O Imperador, em lendo sua
peticdo, alterard a forma como os cristdos sdo julgados. Fato é que, até onde se sabe, 0
Imperador Antonino sequer teve conhecimento desta peti¢cdo e nada mudou em relagédo
ao julgamento dos cristdos, a ndo ser a intesificacdo das perseguicGes nos séculos
seguintes. O seu desejo se mostrou mais malogrado ainda devido a ele mesmo ter sido
vitima do martirio. Mas isso ndo anula o seu desejo de que sua obra pudesse afetar de
forma positiva a visdo que a elite romana, 0os magistrados e a plebe romana em geral
tinham dos cristéos. Por isso, Justino enfatiza veementemente: “Contudo, o vosso dever
é também ouvir-nos e mostrar-vos bons juizes” (JUSTINO. | Apologia, Ill. 4). Enfim,
espera ou expectativas, ambas tiveram um papel capital na realizacdo do presente de
Justino.

Tendo dito isto, defendemos que sua tensdo perpassa trés temas basicos.
Primeiramente, sua firme crenca nas profecias biblicas, sendo que estas possuem trés
instancias: profecias que ja haviam ocorrido, também conhecidas como “escatologia
realisada”; as que estavam ocorrendo diante de seus olhos, a que chamamos de
“escatologia realisando” e, por fim, aquelas que ainda estavam para acontecer,

conhecidas como escatologia futurista. Os dois outros temas sdo sua preocupagdo

presente com a condenacdo irracional dos cristdos e seu arcaboucgo doutrinario. Dai
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intitularmos de tensdo na transversalidade e que sera explicitada melhor no terceiro
capitulo no qual trataremos das temporalidades na | Apologia e o seu tempo historico.

Deve-se dizer também que as categorias koselleckianas podem esclarecer o
motivo da atitude destemida dos cristdos diante das perseguic6es e dos martirios. 1sso 0s
inclinava a pregar. A fé nas mensagens apocalipticas gerava mais fé, que os conduzia
ndo sO para uma crenga interna, mas os impulsionava a propagarem a mensagem crista,
bem como a parte apocaliptica desta mensagem e mesmo as profecias ja cumpridas.
Estas serviam como prova de fé na mensagem cristd. O que gerava mais perseguicdes e,
consequentemente, tensao.

No relato de sua converséo ao cristianismo, Justino nos informa que estava
bastante comovido com a mensagem de um certo ancido que lhe ensinou os primeiros
passos na fé cristd (JUSTINO. Diélogo com Trifdo, Ill. 2 — VIII. 1). Esse contato com o
ancido e ao ver a coragem dos cristdos diante do martirio (JUSTINO. Il Apologia, XII.
1) o incitaram a tornar-se também um cristdo. Além destes fatores, as promessas
contidas nas profecias convenceram Justino da superioridade do cristianismo
(JUSTINGO. Il Apologia, XXIII, 1; XLVI, 1-2; XLII.1-3).

Ponto chave para o pensamento expresso por ele é a ideia platbnica de que
seria possivel contemplar Deus (JUSTINO. Dialogo com Triféo, Il. 6). No Cristianismo,
crendo-se em Cristo, habitaria-se com Deus. Essa € uma perspectiva de futuro. Viver
com Deus é, assim, o apice da vida cristd, & a promessa mor. A proposta cristd
transcende a existéncia mortal, alcanga a eternidade; e a eternidade na presenca de
Deus. O Cristianismo oferecia assim, para Justino, algo mais do que o platonismo: a

certeza de um dia estar na presenca de Deus®.

® No 4pice de sua alegria ao aprender sobre o platonismo chegou 4 conclusio de ter se “tornado sabio num
atimo, e minha estupidez fazia-me esperar que, de um momento para outro, contemplaria o proprio Deus”
(JUSTINO. Dialogo com Triféo, Il, 6).
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Diferentemente do pensamento de Platdo, para Justino o cristianismo oferecia provas de
que isso um dia ocorreria: as profecias. Tendo lido, estudado e observado bem as
profecias do Antigo e do Novo Testamento, Justino pode constatar que boa parte delas
havia se cumprido. Ele era, assim, um contemporaneo do cumprimento de vérias
profecias segundo a sua leitura das mesmas. Boa parte de todas essas profecias se
referia a0 messias. Nelas, Justino encontrava informacgdes sobre a primeira vinda, a
vida, a morte e a ressurreicdo de Jesus. Para Justino, o fato de muitas das profecias
biblicas, em sua concepcéo, terem se cumprido era prova suficiente de que as outras
profecias que ainda ndo tinham se concretizado haveriam de se cumprir.

Nosso objetivo, como dissemos, é trabalhar com a concepgdo de Justino
Martir em relacdo ao seu proprio tempo histérico. Trata-se de identificar como Justino,
o0 autor da | Apologia, vé o seu préprio presente. O recorte temporal e espacial obedece
a época em que a nossa fonte foi produzida, ou seja, o século Il d.C. e o Império
Romano, respectivamente. Justino escreve a sua | Apologia num momento em que
sentia que a Igreja cristd estava sendo perseguida por alguns membros da sociedade com
o aval de muitos magistrados romanos. Para além de suas suplicas, a fim de que os
cristdos ndo fossem condenados somente por causa de sua designacdo, igualmente,
vemos um Justino atento ao seu contexto historico.

O momento pelo qual a Igreja passava é singular. Justino escreve sua obra
direcionada ao Imperador Antonio Pio, “ao seu filho Verissimo (futuro Imperador
Marco Aureélio), filosofo, e a Lucio (futuro Imperador, juntamente com Marco Aurélio),
filho natural do César, filosofo e filho adotivo de Pio, amante do saber, ao sacro Senado
e a todo o povo romano” (JUSTINO. | Apologia, I. 1). De certa forma, ele escreve de

filosofo para filosofo, ao menos no que respeita a Marco Aurélio: a filosofia cristéd
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versus a filosofia estoica do Império. Codigos morais distintos, os quais Justino procura
conciliar ou, ao menos, achar algo que favorega aos cristaos.

Hé& a necessidade de deixar claro ao Imperador o que est4 acontecendo com
0s cristdos no interior de seu Império: a forma irracional como os cristdos estdo sendo
condenados. Por outro lado, pode-se observar também que a atitude da maioria dos
cristdos diante das perseguices é pro-ativa. Apesar de haver alguns que negavam serem
seguidores de Cristo, muitos eram bastante resolutos em confessar serem cristéos, néo
temendo a condenacdo por tal ato. Este momento historico possui, assim, suas nuancas
especificas que desejamos analisar.

O “horizonte de espera” dos cristdos transcende o mundo fisico
(KOSELLECK, 2006, p. 315-316). Isto nos revela que muitas pessoas ao passarem por
perseguicdo, se ndo tiverem uma fé que a transcenda, que a suplante, ndo conseguirdo
caminhar para frente. Vao ficar emperradas em seu presente, ou mesmo no passado.
Muitas vao dar cabo da propria vida ou esperar que a perseguicao culmine em martirio.
Ou ainda, caso haja a opg¢do da desercdo, podem optar por negarem sua fé. A fé, uma
vez negada, geralmente duas escolhas eram tomadas: ou se opta por uma outra
esperanca de futuro ou se volta a sua antiga fé (KOSELLECK, 2006, p. 316).

Especificamente sobre Justino, existe no Brasil pouca elaboracdo erudita
sobre suas obras. Nao obstante, tem havido um recente interesse principalmente por seu
Dialogo com Trifdo. Constatado, por exemplo, pela Dissertacdo de Mestrado de Juan
Pablo Sena Pera (O Antijudaismo de Justino Martir no Dialogo com Triféo), escrita em
2009, na UFES; e a de Daniel Marques Giandoso (O Dialogo com Trifdo de S&o Justino
Martir e a relacéo entre judeus e cristaos (Século I1)), escrita em 2011, na USP. Ambas

de programas de P6s-Graduacdo em Historia.
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A Tese de Doutorado de Maria Bernadete Frolini de Aguiar Marczyk (A
interpretacdo tipoldgica da Biblia e seus reflexos na representacdo do povo judeu), de
2010, defendida no programa de p6s Graduagdo da Faculdade de Letras Orientais/USP,
reserva um item especifico para o Dialogo com Trifdo. Ainda no cenario de fala
portuguesa, temos a Dissertacdo de Mestrado em teologia de Teresa Maria da Cruz
Costa Pereira (A Cristologia de S. Justino no "Dialogo com Trifdo"), de 1996,
defendida na Universidade Catolica Portuguesa.

Mais recentemente (2012), ha também a nossa dissertagdo de Mestrado
(Identidade Cristd no Século Il d.C.: Uma Analise da | Apologia de Justino Martir),
defendida na Universidade Federal de Goias, na qual, a partir de algumas ferramentas
hermenéuticas do contextualismo linguistico, procuramos apresentar o que é ser cristdo
na concepg¢éo de Justino.

Fora poucos comentarios esparsos em alguns livros, ndo encontramos
nenhuma obra especificamente sobre Justino nem sobre suas obras traduzidas para o
portugués, exceto pela traducgdo feita de suas obras a | e 1l Apologias e o Dialogo com
Trifdo, da colecdo Patristica, da editora Paulus. Em lingua estrangeira, a obra mais
exaustiva sobre Justino é certamente The proof from prophecy: a study in Justin
Martyr's proof-text tradition: Text-Type, Provenance, Theological Profile (A Prova da
Profecia: Um Estudo na tradicdo da Prova Textual de Justino Martir: Tipo de Texto,
Proveniéncia e Perfil Teoldgico), de Oskar Skarsaune (1987).

O livro de Skarsaune trata dos materiais/fontes utilizados por Justino na
elaboracdo de sua I e 1l Apologia e de seu Dialogo com Triféo. Esta dividido em trés
partes: a primeira trata das citacbes do Antigo Testamento e das demais fontes que
Justino utiliza em suas obras, analisando algumas variantes textuais apresentadas por

Justino e comparando alguns textos de outros autores cristdos com os de Justino. Nesta
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comparacdo, ele trabalha especificamente com algumas cartas do apdstolo Paulo
(Romanos, | Corintios, Il Corintios, Galatas e Efésios), com os evangelhos de Mateus,
Marcos, Lucas e Jodo, com o livro de Atos, | Pedro, Hebreus, as cartas | Clemente e Il
Clemente e com a Epistola de Barnabé.

Na segunda, Skarsaune tece comentarios sobre a | Apologia, do capitulo
XXX ao LXVIIIl, e do Dialogo com Trifdo, do capitulo XI ao CXLI, buscando
apresentar sua estrutura tematica, e também, a natureza e a identidade das fontes. Na
terceira parte, Skarsaune nos traz o resultado de suas investigacdes sobre as fontes de
Justino. Aqui ele nos apresenta o tipo de fonte com a qual Justino trabalha, a origem
destas e a forma como Justino elabora sua exegese.

Assim, ele analisa as principais tradicdes por detras das obras de Justino,
detectando sua vinculagdo com a cristologia do Novo Testamento e os paralelos
judaicos, e também discutindo temas tratados tanto na | e Il Apologia quanto no
Diélogo com Triféo, tais como: a lei de Moisés, 0 novo povo na Nova Jerusalém, a nova
lei que sai do judaismo e origina o cristianismo, a pré-existéncia de Jesus e seu
nascimento virginal, o batismo de Jesus, a paix&o de Cristo, a natureza de Jesus vista
nas teofanias e na apresentacdo dele como segundo Deus. No final do livro, Skarsaune
ainda traz alguns estudos extras: Citagdo de Justino em Ireneu e Tertuliano e Tabela
Analitica das Cita¢des do Antigo Testamento em Justino.

Séo também de bastante relevancia algumas obras como, por exemplo:

o Justin, Philosopher and Martyr: Apologies, de Denis Minns e Paul Parvis
(2009), no qual os autores trazem um texto critico da | e da Il Apologia de Justino, com
excelentes comentérios. Além disso, a introducgdo do livro, que é dividida em quatro

partes, contém bastante informacdo importante sobre Justino e suas obras. A primeira
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parte trata da tradicdo manuscrita e faz uma avaliacdo das edi¢des das Apologias. A
segunda, apresenta uma breve biografia de Justino, suas obras e delineia a estrutura
textual das Apologias. A terceira, examina o contexto social, o ideoldgico e o teoldgico
das obras de Justino. A Ultima, apresenta os fundamento para o aparato critico e as
siglas utilizadas na obra.

o Justin Martyr and His Worlds editado por Sara Parvis (esposa de Paul
Parvis) e Paul Foster (2007) é, na verdade, uma coletanea de artigos sobre Justino. Além
de Sara Parvis e Paul Foster, o livro traz artigos de alguns estudiosos renomados sobre
Justino, tais como: Paul Parvis, Denis Minns e Oskar Skarsaune.

o Justin Martyr and the Jews, de David Rokeah (2002), trabalha mais
especificamente com o Didlogo com Trifdo. Sua preocupacdo central € a questdo do
antissemitismo em Justino. Em suas palavras: “Esta monografia ¢ também parte de
estudos que tentam tracar as raizes do antissemitismo cristdo tal como séo expressas na
polémica do Povo Escolhido entre Judeus e Cristaos” (ROKEAH, 2002, p. vii).

o Justin Martyr, His Life and Thought, de Leslie William Barnard (1967),
pode ser dividido em quatro partes. Na primeira, 0 autor traz uma breve biografia de
Justino e uma apresentacdo de suas obras. Na segunda parte, Barnard trata do pano de
fundo das obras de Justino, os quais sdo para ele: a filosofia grega, o judaismo e a
tradicdo cristd. Na terceira, ele faz um apanhado de alguns temas contidos na | e Il
Apologia e no Didlogo com Trifdo. Os temas sdo: a doutrina de Deus, o Logos, o
Espirito Santo e a Trindade, sobre a criacdo, a encarnagéo e a redencéo, a Igreja cristd e
0S sacramentos, sobre a vida cristd e a Escatologia. Por fim, o livro traz ainda quatro
apéndices: Obras atribuidas a Justino, A Carta de Adriano a Mindcio Fundano, O
Texto do Velho Testamento de Justino e Harnack sobre os Elementos Utilizados na

Eucaristia.
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De todas as obras acima, a Unica que tangencia a nossa proposta é Justin
Martyr, His Life and Thought de Leslie William Barnard, mais especificamente o seu
Gltimo capitulo sobre escatologia®. Apesar de o livro datar de 1967, a producdo deste
capitulo data de 1965. Ele fez parte da revista Vigiliae Christianae - A Review of Early
Christian Life and Language (BARNARD, 1965, p. 86-98). Curiosamente, Barnard
utiliza termos comparativamente semelhantes aos de Koselleck, cuja Tese de Doutorado
foi defendida em 1954 e publicada em 1959. Barnard trabalha com os termos “already”
(ja) e “not yet” (ndo ainda) e Koselleck com “espaco de experiéncia” e “horizonte de
espera”. Obviamente, os termos ndo sdo idénticos, mas percebe-se facilmente sua
aproximagéo, mais ainda ao constatar a proposta de ambos. Koselleck fala da “tenséo
entre experiéncia e expectativa (sic)” (KOSELLECK, 2006, p. 313) e Barnard fala da
“tension between the already and the not yet” (BARNARD, 1967, p. 87, grifo nosso).

As categorias sao basicamente as mesmas, mas é dificil saber se houve uma
influéncia de Koselleck em Barnard’. Certo é que Barnard tem como objetivo analisar a
escalogia de Justino e defende a tese de que “Justino, escrevendo na metade do segundo
século, estava ainda dominado pela tensdo entre o ja (already) e o ndo ainda (not yet)”
(BARNARD, 1967, p. 87). O que para ele vale dizer que a escatologia de Justino é
construida a partir do que Barnard chama de “escatologia realizada”, aquela que ja
aconteceu no tempo de Justino, e “escatologia futurista”, isto €, aquela que ainda estava

para acontecer® (BARNARD, 1967, p. 97).

® Este mesmo capitulo do livro faz parte de um capitulo da revista Vigiliae Christianae - A Review of
Early Christian Life and Language, Volume 19, de 1965, p. 86-98.

" A ideia do futuro enquanto formador do presente encontra seu gérmen na Revolugdo Francesa, portanto,
no século XIX comecgava-se a redescoberta da histéria ndo somente como reconstrucdo do passado, mas
“como produgdo do futuro” (REIS, 2006, p. 207).

8 Os termos utilizados por Barnard séo, especificamente, realized eschatology e futurist eschatology.
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Assim, para Barnard as divergéncias escatoldgicas constatadas em suas
obras (I Apologia e Dialogo com Trifdo) ndo foram ocasionadas porque Justino estava
preocupado com o atraso da Parousia’, ou por influéncia de seu desenvolvimento
enquanto um filésofo cristdo, mas porque sua escatologia é vinculada ao tema que ele
trabalha em cada obra. Barnard afirma que: “a dtica de Justino varia de acordo com a
circunstancia” (BARNARD, 1967, p. 97) e ainda: “a linguagem de Justino varia de
acordo com seu tema” (BARNARD, 1967, p. 97).

Barnard avalia a escatologia de Justino enquanto influenciada pela
“escatologia realizada” e a “escatologia futurista”, nds buscamos analisar nao s6 a
escatologia de Justino com seus variados temas (os adventos do Cristo, o atraso da
Parousia, a ressurreicdo, o milénio, o julgamento e a conflagracdo universal), mas
também o seu horizonte de espera e de expectativa enquanto esperanca, medo, desejo,
vontade, inquietude, analise racional, visdo receptiva, curiosidade e utopia
(KOSELLECK, 2006, p. 310; RUSEN, 2007, p. 136-137).

Ainda, pretendemos analisar o seu “espago de experiéncia”, sua trajetoria
dentro das varias escolas filosoficas que frequentou (principalmente a platdnica) e suas
experiéncias na fé cristd. Outro ponto fundamental aqui é que focamos nossa proposta
nas categorias de Koselleck enquanto construtoras do tempo histérico de Justino e ndo
somente em sua escatologia. A sua visdo de futuro € utilizada para compreender o
presente e ndo meramente sua visdo de futuro por ela mesma. Em sintese, a tensdo de
que Barnard fala refere-se a forma como Justino trabalha livremente sua escatologia; a
tensdo da qual pretendemos falar busca entender como Justino constroi 0 seu proprio

tempo historico.

% Refere-se & segunda vinda de Cristo na terra. O termo significa presenca, ocasido favoravel, chegada
(PEREIRA, 1989, p. 441) e no grego helenistico é utilizado para se referir a chegada de um governante ou
alguém importante (DOUGLAS, 1995, p. 511).
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E preciso ainda enfatizar que muitas profecias ja haviam se cumprido e
outras por serem cumpridas. No que tange a chamada conflagracdo universal, o seu
cumprimento parcial fica por conta dos sinais do fim do mundo que, para ele, ja se
faziam presentes. Assim, é preciso ter em mente que a visdo de futuro de Justino esta
relacionada ndo s6 ao presente especifico, mas ao tempo da propria profecia ou
mensagem apocaliptica. A grande questdo é que para Justino o futuro é algo de que
Deus possui o total conhecimento (JUSTINO, | Apologia, XLIV. 11). Nada é
desconhecido de Deus, nem mesmo o futuro da humanidade, pois Deus é onisciente, Ele
esta além da dimensao temporal. Alias, Ele € o criador dessa dimensdo: “No principio
criou Deus...” (Gn 1:1).

Certo é que as esperancas de futuro vdo dando forma ao cristianismo, véo
fazendo com que ele sobreviva, com forgas renovadas, apds cada perseguicdo. E quando
parece gque O que era para acontecer ndo acontece é preciso fazer uma releitura da
propria escatologia cristd, é preciso criar uma nova esperanca, ou melhor, reformulé-la,
atualiza-la para o tempo presente, para que se possa continuar caminhando em frente
(KOSELLECK, 2006, p. 315). E possivel ver assim que a partir do momento em que
Justino olha para o futuro, ele o altera e, a0 mesmo tempo, constréi o seu proprio
presente.

Aquilo que se espera ndo necessita obrigatoriamente de que seja efetivado.
Sé o simples fato de se esperar altera a realidade presente, pois ela serve de forca
impulsionadora que direciona para uma possibilidade de futuro modificando o presente
(KOSELLECK, 2006, p. 314). E mesmo porque: “Fazer um progndstico ja significa
modificar a situacio de onde ele surge” (KOSELLECK, 2006, p. 313). E preciso
salientar também que nada impede que uma nova esperanca seja criada caso ndo ocorra

conforme prognosticado. Nas palavras de Koselleck: “Sobretudo 14 onde em uma
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geracdo o espaco de expectativa (sic) foi como que dinamitado, todas as expectativas
(sic) tinham que se tornar inseguras ¢ novas precisavam ser criadas” (KOSELLECK,
2006, p. 315). Tal fator parece ser um dos principais efeitos da literatura escatologica e
dos movimentos apocalipticos.

Podemos, de antemdo, considerar como espaco de experiéncia em Justino a
conversdo a Cristo e uma vida devotada a Ele cheia de experiéncias cristas, as profecias
ja compridas passiveis de comprovagao conforme a leitura de Justino, a primeira vinda
de Cristo em humilhacdo, a prdpria carreira de Justino na filosofia, entre outros, ou seja,
0 seu background. Como geradores de horizonte de espera, teriamos a literatura e
movimentos apocalipticos, as profecias por cumprir, 0s projetos divinos, a cren¢a num
futuro com Deus, a segunda vinda de Cristo em gloria, ou seja, sua escatologia. As suas
expectativas se traduzem pelo seu anseio em ser atendido em sua defesa aos cristaos e
no objetivo em apresentar o quanto os cristdos sdo benéficos para o Império, auxiliando
assim para o estabelecimento da pax romana. Estes s&o 0s motivos principais ao
escrever sua obra.

A principal importancia deste trabalho estd em oferecer, a partir das
categorias de Koselleck, uma nova forma de compreensdo da | Apologia de Justino
Martir. Tais categorias nos fornecem subsidios ndo s6 para um melhor entendimento da

obra em si, mas de uma época, a época de Justino em sua prépria 6tica'®. Nela podemos

10 A associagio documento/categorias de Koselleck ¢ fundamental aqui. Estamos conscios de que “a
histéria se faz com documentos” (LANGLOIS; SEIGNOBOS, 1992, p. 13), porém, como defende Jérn
Riisen, “O conhecimento histérico ndo € construido apenas com informagdes das fontes, mas as
informacdes das fontes s6 sdo incorporadas nas conexdes que dao sentido a histéria com a ajuda do
modelo de interpretagdo, que por sua vez ndo é encontrado nas fontes” (RUSEN, 2007, p. 25) e, também,
como afirma Norberto Guarinello “E impossivel para um historiador entender o passado sem formas”
(GUARINELLO, 2003, p. 50). N&o obstante, ndo se pode perder de vista a adverténcia que faz o préprio
Guarinello com relagdo as Fo(6)rmas: “ndo deveriamos estar muito conscientes de sua (das formas)
arbitrariedade, porque elas ndo sdo inocentes ou totalmente inofensivas” (GUARINELLO, 2003, p. 50).
Ha ainda um outro elemento fundamental que ndo pode ser esquecido. Le Goff nos esclarece: “A historia
faz-se com documentos e ideias, com fontes e com imagina¢do” (LE GOFF, 1979, p. 9), ou seja, a
subjetividade do historiador. A relacdo fonte/modelo de interpretacdo/historiador, utilizada
coerentemente, resulta na producao historica. Isso € o que propomos.
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compreender melhor conceitos tais como eternidade e tempo, bem como analisar a
relevancia das profecias, da filosofia cristd, das experiéncias cristds em seu tempo e da
propria escatologia de Justino. Tais fatores nos levam a defender a importancia deste
trabalho. Uma proposta tal como esta enriquece o conhecimento de uma época, 0

segundo século d.C. Desta forma, cabe enfatizar que:

1. O cerne de nossa pesquisa € o tempo histérico na | Apologia de Justino Martir, o
que nos leva a uma preocupacdo com a Histéria de uma época especifica por intermédio
da anélise desta obra.
2. Para estudarmos esse tempo historico sera de fundamental importancia nos ater a
memoria coletiva cristd possivel de ser captada na | Apologia, tanto as chamadas por
Justino de “memorias dos apostolos” (JUSTINO. | Apologia, LXVI. 3), como as
proprias memdarias de Justino contidas nesta obra.
3. O substrato de ideias contido na | Apologia e o conjunto de relagdes imagéticas
apresentadas por Justino sdo uma parte essencial desta pesquisa. Sem uma analise, seja
do imaginario, seja dos componentes imagéticos, principalmente em relacdo a
conflagragéo universal, ndo conseguiremos alcangar o éxito buscado.

E importante também esclarecer alguns conceitos fundamentais que ser&o

utilizados na producdo do nosso trabalho, sdo eles:

v A conflagracdo do universo — da-se 0 nome de conflagracdo a destruicdo
do mundo através do fogo. Justino confirma: “Que havera uma conflagra¢do universal,
escutai como o Espirito profético o anunciou de antem&o. Ele informa o seguinte:
‘Descera um fogo sempre vivo e devorard o abismo até embaixo’ (JUSTINO. |

Apologia, LX. 8-9). No entanto, no estoicismo h& uma ideia ciclica de conflagracéo
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(ABBAGNANO, 2000, p. 173); j& no cristianismo tem-se a ideia de linearidade, de
sentido teleoldgico, ou seja, havera um fim do mundo pelo fogo, mas um novo mundo
ressurgird, ndo mais para ser destruido. Haverd um perfeito estado eterno das coisas.

v Escatologia - Doutrina acerca das Ultimas (escathos) coisas, dos Ultimos
acontecimentos da histdria que precederdo o fim do mundo tal como o conhecemos e o
inicio de uma nova ordem de coisas.

v Promessa — utilizamos tal termo ao nos referirmos ao simples ato divino de
prometer, ou seja, a promessa divina, geralmente, relacionada a alguma ben¢do. A
promessa tem também carater negativo quando ocorre a desobediéncia a Deus por parte
do homem. “E sera que, se ouvires a voz do SENHOR teu Deus, tendo cuidado de
guardar todos os seus mandamentos que eu hoje te ordeno, 0 SENHOR teu Deus te
exaltara sobre todas as nagdes da terra” (Deuterondmio 28:1-2).

v Imaginario — o termo se refere as crencas dos cristdos, sua forma de ver o
mundo por meio de sua fé (WUNENBURGER, 2007, p. 7).

Porém, “se ndo deres ouvidos a voz do SENHOR teu Deus, para ndo
cuidares em cumprir todos 0s seus mandamentos e 0s seus estatutos, que hoje te ordeno,
entdo virdo sobre ti todas estas maldigdes” (Deuterondémio 28:15). O termo geralmente
utilizado no grego é emoyyeAias, como em Hebreus 6:15: “E, assim, esperando com
paciéncia, alcangou a promessa”, referindo-se a promessa feita por Deus a Abrado, de
que a descendéncia deste seria uma grande nacéo.

Neste contexto, promessa carrega também o sentido de juramento,
proclamacéo, anuncio, uma bencdo prometida (Hebreus 6:13-14; STRONG, 2002, p.
1347). No hebraico, corresponde a palavra 9»8 ("emer), que pode ser um mero relato ou
uma ordem. Em sintese, promessa refere-se aquilo que Deus reservou para aqueles que

Ilhe s&o fiéis e que pode ser confirmado por meio das Escrituras Sagradas. Uma
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promessa pode ser de cunho profético quando ela tem o carater de certeza, isto é, de que
vai ocorrer no futuro, mesmo que remoto. Mas pode ser meramente uma promessa
provavel, que pode ocorrer ou ndo, dependendo da atitude humana diante da ordem
divina.

v O termo profecia, assim como o termo promessa visa algo futuro, porém, a
profecia ndo possui carater de probabilidade, visto que elas acontecem num determinado
tempo. Ela é a revelagdo de algo que ocorrera no futuro, diferentemente da promessa
que depende de alguma condicdo imposta pela divindade. Mas ndo somente no futuro,
pois ela estd ligada a manifestacdo/revelacdo da vontade de Deus, de coisas que ndo
podem ser conhecidas por meios naturais (VINE, 2002, p. 902). Seu carater revelativo
nem sempre se refere a um vaticinio. Ainda assim, uma profecia pode conter uma

promessa e uma promessa pode ser profética:

Ora, 0 SENHOR disse a Abrdo: Sai-te da tua terra, da tua parentela e
da casa de teu pai, para a terra que eu te mostrarei. E far-te-ei uma
grande nacdo, e abencoar-te-ei e engrandecerei o teu nome; e tu seras
uma béngdo. E abencoarei os que te abengoarem, e amaldicoarei 0s
que te amaldicoarem; e em ti serdo benditas todas as familias da terra
(Gn 12:1-3).

Grosso modo, uma promessa também esta vinculada a algo que Deus quer
proporcionar a alguém, e profecia ha algo que cabalmente acontecera no futuro. O
que as diferencia é apenas o carater de probabilidade da promessa.

v O termo primitivo ou primitiva corresponde a traducdo em inglés da palavra early
(que também significa cedo, inicial, primeiro) ou earlier ou earliest (mais cedo), ou
ainda primitive (primitivo, antigo). Em Inglés ainda temos: ancient (antigo), original
(original) para se referir ao Cristianismo Primitivo. Temos assim, os termos Early
Christianity ou Primitive Christianity (corresponde no alemd ao termo
Urchristentums). Preferimos utilizar o termo Cristianismo Primitivo para nos

referirmos a comunidade de cristdos dos primeiros séculos d.C. por duas razes.
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Primeiro, porque todas as obras de outros idiomas traduzidas para o portugués que
utilizamos fazem uso dele. Segundo, porque ndo vemos nele nada de pejorativo. O
termo “Primitivo” tem aqui o sentido de primeiro, inicial, ndo de algo como se
estivesse contido numa escala de valores evolutivos, mas no sentido de ser a origem
do cristianismo, o cristianismo primevo.

v A definicdo de cultura que mais se adéqua ao presente trabalho é aquela proposta
por Marshall David Sahlins, em sua obra Ilhas de Historia: “a cultura ¢ justamente a
organizacgéo da situacao atual em termos do passado (SAHLINS, 1990, p. 192). Por
“situagdo atual” compreendemos o século II d.C. e o “passado” refere-se ao passado
do proprio Justino, lembrando aqui da afirmagdo de André L. Chevitarese de que:
“Este passado ndo deve ser visto como um elemento estatico, mas em constante
mudanca” (CHEVITARESE, 2003, p. 14). Aqui devemos precisar dois pontos
fundamentais. O primeiro é que a cada vez que voltamos a um determinado passado,
podemos Ié-lo de forma diferente. O segundo pode ser visto na relacdo/interacéo
tradicdo dos antigos e as novas ideias. Admitimos que “os nomes antigos, que estdo
na boca de todos, adquirem novas conota¢Ges, muito distantes de seus sentidos
originais” (SAHLINS, 1990, p. 10). Porém, isso estd longe de ser uma regra, pois,
muitas das vezes, as palavras agregam novos significados aos antigos, ao invés de
simplesmente desprezar os antigos. Como o proprio Sahlins afirma: “As coisas
devem preservar alguma identidade através das mudancas ou 0 mundo seria um
hospicio” (SAHLINS, 1990, p. 10).

v" Ao utilizarmos o termo identidade cristd nos referimos mais especificamente
aqueles aos quais o proprio Justino entende enquanto cristdos. Apesar da pluralidade

nos trabalhos hodiernos sobre identidade no Mundo Antigo, mesmo sobre
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identidade crista, é visivel que, para Justino, somente uma é possivel. Ele deixa isso

bem claro em sua defesa das doutrinas cristas:

Aqueles, porém, que se vé& que ndo vivem como ele (Cristo) ensinou,
sejam declarados como ndo cristdos, por mais que repitam com a
lingua os ensinamentos de Cristo, pois ele disse que se salvariam, ndo
0s que apenas falassem, mas que também praticassem as obras
(JUSTINO. I Apologia, XVI. 8).

N&o obstante estarmos conscios da multiplicidade de cristianismos no Il

século d.C., na I Apologia, o termo identidade cristd, a nosso ver, so faz sentido se ndo

deixarmos de lado a opinido do autor. Ou seja, reconhecemos que uma visao identitaria

monolitica do cristianismo torna-se impraticavel, seja em qualquer época, a ndo ser

guando nos atemos a opinido especifica do escritor cristdo, pois apesar desse

multifacetamento identitario, a 6tica de Justino permite ver apenas um cristianismo: o

seu (0 que é comum na maioria dos autores cristdos). Justino possui uma proposta de

ortodoxia. Ele tem em mente um cristdo ideal, dai sua visdo de “um” cristianismo. Essa

relacdo que Justino faz entre aqueles que “sdo” e aqueles que “ndo sdo” pode ser melhor

explicitado na proposta de definicdo do termo identidade no Mundo Antigo de Kathryn

Woodward:

A identidade nos da uma ideia de quem n6s somos e de como nds Nnos
relacionamos com os outros e com 0 mundo no qual vivemos. A identidade
marca as maneiras pelas quais nés nos reconhecemos dentro do grupo que
compartilha uma mesma posicdo, e as maneiras nas quais nés somos
diferentes daqueles que ndo a compartilham. Frequentemente, identidade é
melhor definida pela diferenca, ou seja, por aquilo que ela ndo é. Identidades
podem ser marcadas pela polarizacdo, por exemplo, nas formas mais
extremas de conflito nacional e étnico, e pela marca de inclusdo e exclusao -
os de dentro e os de fora, “nos” e “eles”. (WOODWARD, 1997, p. 1-2).

Como trabalhamos com “identidade cultural”, mais propriamente com a

identidade de um grupo — os cristios — pensamos em sua especificidade tanto em

relacio a sua semelhanca dentro do proprio grupo (pertencimento, o auto-

reconhecimento dos de dentro do grupo) quanto na diferenca (alteridade, em relagcéo ao
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“outro”, os “de fora”). Em sintese, identidade “envolve ideias de fronteiras, igualdade e
diferenca, de continuidade, talvez de um grau de homogeneidade, e de reconhecimento
de si e dos outros” (LIEU, 2004, p. 12). Uma simples frase de Justino na introdugdo de
sua obra: “Eu, um deles (os cristaos)” (JUSTINO. | Apologia, I. 1) e a citacdo abaixo, se

enquadra bem nessa proposta:

Aqueles, porém, que se vé& que ndo vivem como ele (Cristo) ensinou,
sejam declarados como ndo cristdos, por mais que repitam com a
lingua os ensinamentos de Cristo, pois ele disse que se salvariam, ndo
0s que apenas falassem, mas que também praticassem as obras
(JUSTINO. I Apologia, XVI. 8).

Toda citacdo de idioma estrangeiro, caso nao haja indicacdo em contrario, é
traducdo nossa. A versdo da Biblia utilizada em portugués € a Almeida Corrigida e
Revisada Fiel, da Sociedade Biblica Trinitariana do Brasil, também conhecida pela
sigla: SBTB, pois, acreditamos que é uma das melhores traducdes atualmente da obra
em questdo. Vez por outra, quando necessario para aprofundar a analise e na citacdo das
obras conhecidas pelos catolicos como deuterocandnicas e pelos evangélicos como

apocrifas, utilizamos a Biblia de Jerusalém.

A versdo grega do Novo Testamento que utilizamos é a conhecida como
Textus Receptus (texto recebido), produzido também, pela SBTB, e desenvolvida a
partir da versdo feita por Theodoro Beza de 1598. Utilizamos a Septuaginta, versdo
grega do Antigo Testamento, editada em 1856 por Constantino VVon Tischendorf. Para o
texto em latim da Biblia, utilizamos a Vulgata Clementina editada por Michaele
Tweedale e aprovada pela Conferéncia dos bispos da Inglaterra e de Gales em 2006.

O texto em portugués que utilizamos para a | Apologia de Justino é a
traducdo feita por lvo Storniolo, lancada pela editora Paulus. Para o texto grego

utilizamos duas versdes. O texto critico mais recente feito por Denis Minns e Paul
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Parvis, uma edigdo bilingue (Grego-Inglés) de 2009; e a versdo do texto grego de A. W.
F. Blunt, de 1911. Foi-nos Gtil também, a traducdo para o inglés feita por Leslie William
Barnard, de 1997.

Portanto, com auxilio das categorias koselleckianas e nosso aparato
bibliografico, buscamos entender a concepgdo que Justino possui sobre o seu proprio
tempo histérico. Para melhor alcangcarmos nosso objetivo, dividimos nossa tese em trés
capitulos. O primeiro capitulo trata de assuntos relacionados a tipologia da nossa fonte,
ou seja, visa a apresentar a obra objeto de nossa andlise e o autor desta. Desta forma,
perpassamos nele assuntos relacionados a autoria, aos manuscritos de que dispomos,
datacdo, género, as fontes utilizadas por Justino na composicdo de sua | Apologia,
estrutura da obra e, por ultimo, a contextualizacdo das perseguicBes que estimularam a
producdo da obra. Boa parte deste capitulo vai lidar com o espaco de experiéncia de
Justino.

No segundo capitulo, nos concentramos em analisar dois termos muito caros
a Justino: profeta e profecia. Nossa analise abarca os aspectos linguisticos e histéricos.
No primeiro caso, desenvolvemos uma anélise destes termos e outros termos proximos
em trés linguas: hebraico, grego e latim. No segundo, apresentamos um extenso estudo
sobre eles dentro do contexto das obras do Antigo e do Novo Testamento. Apesar de, por
vezes, discorrermos esta parte de forma narrativa, utilizamos também a caracteristica de
analise. O objetivo é simples: compreender os aspectos legitimamente histéricos por
detras da narrativa biblica.

Assim, este capitulo apresenta os livros biblicos utilizados por Justino; traz
algumas discussdes criticas quanto aos livros biblicos, principalmente o Pentateuco,
devido a ampla discussdo quanto a sua autoria e datacdo, ndo deixando de expor a

opinido do prdprio Justino; Uma visdo panoramica da historia de Israel a partir do
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préprio texto biblico. Partimos, em seguida, para a analise dos termos profeta e profecia
nas linguas hebraica, grega e no latim. Todos estes temas servem como pano de fundo
para as discussdes que vém a seguir: a histdria destes termos dentro da literatura biblica
e, por fim, uma avaliagdo do processo oracular judaico na perspectiva justiniana. Por
este capitulo tratar do desenvolvimento da profecia no contexto judaico-cristao,
basicamente, focara mais no espago de experiéncia do que no horizonte de espera de
Justino.

No terceiro capitulo, nos detemos em aspectos temporais na | Apologia.
Portanto, apresentamos o resultado de nossa investigacdo sobre as concepgdes que
Justino tem sobre passado, presente e futuro, bem como trazemos alguns relatos
inseridos nestas temporalidades a fim de analisar melhor como Justino lida com elas.
Aqui ndo somente espaco de experiéncia, mas principalmente seu horizonte de espera é
trabalhado, e também suas expectativas sdo apresentadas. Como ja foi dito antes,
defendemos, neste capitulo, que, na tensdo de Justino perpassam trés temas
fundamentais que lhe servem de instrumento para visualizar e descrever o seu presente,
sdo eles: fé nas profecias biblicas, sua preocupacdo presente com a condenagdo
irracional dos cristdos e seu arcabougo doutrinario. Sendo a primeira, subdivida em:
escatologia realisada, escatologia realisando e escatologia futurista. Entendemos,
portanto, que tais temas sdo transversais, perpassam sua tensdo e estdo, assim, na base
de sua concepcdo de tempo histdrico.

Dentro de seu horizonte de espera, tratamos de varios assuntos relacionados
a sua escatologia, tais como: o termo escatologia em si e a apocaliptica; a literatura
apocaliptica, as doutrinas escatoldgicas da Conflagracdo Universal, do Juizo Final, reino

de Deus e eternidade e finitude, bem como sua soteriologia vista dentro de sua
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escatologia, pois estas estdo muito interligadas. Passamos, a seguir, ao resultado de

nossa investigacao sobre a nossa fonte e seu autor.
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CAPITULO 1
REENCONTRANDO JUSTINO: SUA VIDA, SUAS OBRAS E SEU

CONTEXTO HISTORICO

Ao imperador Tito Elio Adriano Antonino Pio César Augusto, ao seu
filho Verissimo, filosofo, e a Lucio, filho natural do César, filésofo e
filho adotivo de Pio, amante do saber, ao sacro Senado e a todo o povo
romano. Em prol dos homens de qualquer raga que séo injustamente
odiados e caluniados, eu, Justino, um deles, filho de Prisco, que o foi
de Baquio, natural de Flavia Neapolis na Siria Palestina, compus este
discurso e esta stplica. (JUSTINO. | Apologia, 1. 1).

A | Apologia nos traz varias informagdes fundamentais com as quais
podemos entendé-la melhor. Portanto, a utilizaremos como nosso guia para responder as
questdes basicas, tais como: Quem é o seu autor? A que grupo ele pertencia? Quem sdo
seus pares? Quais outras obras ele escreveu? Quantas se podem dizer que sdo auténticas,
ou seja, do proprio Justino? Quais manuscritos possuimos de suas obras? A que género
pertence? Em que data foi escrita? Quais fontes o autor utilizou para produzir sua obra?
Como ele manejava/interpretava suas fontes? Apesar da riqueza de informacdo que
possui sobre ela mesma e 0 seu autor, sera necessario recorrer a outras obras que sao
citadas mais adiante.

Para melhor compreendermos a | Apologia, respondemos tais questdes
sistematizando este capitulo em quatro partes. A primeira parte se ocupa em apresentar
uma sintese de alguns fatos que comegam com o cristianismo em seu estado germinal e

vai até os dias de Justino. Tal sintese tem como objetivo mostrar alguns dos principais
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fatos relacionados ao cristianismo desde o inicio do ministério itinerante de Jesus até os
dias de Justino. Serd possivel ver também que alguns destes fatos coincidem com a
historia do préprio Justino.

Na segunda parte, focamos a nossa atencéo nas questdes relativas a autoria.
Assim, apresentamos o autor, tragando seu perfil biogréafico, suas obras, bem como
aquelas que lhe sdo atribuidas, e revelamos o contexto intelectual no qual ele estava
inserido. E, na terceira, nos ocupamos especificamente de questdes relacionadas ao
texto da | Apologia. Isto abrange sua datagé&o, género, manuscritos que dispomos dela e
as fontes que o autor utilizou na elaboracdo de sua obra. Por fim, trabalhamos, na Gltima
parte, com o contexto historico de Justino em trés instancias. Em todas elas buscamos
focar o tema das perseguicdes. A primeira se centra no século | d.C.; a segunda, no
século 1l d.C.; e na terceira, fazemos uma analise dos motivos das perseguicdes terem
ocorrido, visto que o autor foi ceifado num dos processos persecutorios desencadeados

no interior do territorio imperial.

1. De Jesus a Justino: uma sinopse

Por volta do ano 27 d.C., um judeu chamado Jesus comecou a pregar,
iniciando pela regido da Galiléia. Posteriormente anunciou sua mensagem também na
Judéia e até mesmo em Samaria. O seu oficio durou cerca de 2 a 3 anos. Sua mensagem,
quase sempre proferida por parabolas, anunciava o que ele chamou de “o reino de
Deus”. Em suas caminhadas, segundo os relatos contidos no Novo Testamento, Ele
curou enfermos, expulsou espiritos malignos, fez sinais miraculosos. Uns o chamaram

de profeta (Jo 4:19), outros de Cristo (Mt 16:13-16; Mc 8:29; Jo 6:69; 11:17), porém,
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outros o denominaram de endemoninhado (Jo 10:20). O teor de seus ensinamentos foi
um chamado ao arrependimento, ao amor a Deus e ao proximo.

Sua vida e seus ensinamentos entraram em choque com as elites locais,
causando certa perseguicdo. Tramaram sua morte, o que foi levado a cabo gracas ao
auxilio de um de seus discipulos: Judas. Aproximadamente no ano 30 d.C., morreu
Jesus, cognominado de Nazaré, mas, também, Cristo. Fica a cargo de seus discipulos
continuarem sua missdo pregando sua mensagem de Boa Nova (svoyyeAAiov),
principalmente os chamados apostolos. Naquele momento eram onze, devido a traicdo
de Judas. Dentre eles destacaram-se Pedro e Jo&o, e posteriormente juntou-se ao grupo,
Tiago, irmdo de Jesus**. Os discipulos comecaram sua pregacdo e centraram-se em
Jerusalém. Algumas perseguicGes foram movidas contra eles. Entre elas, a que foi
organizada por Saulo, um judeu da cidade de Tarso, que posteriormente converteu-se ao
cristianismo. Tornou-se o maior divulgador dessa mensagem cujos principais
destinatarios passaram a ser 0s gentios.

Saulo, entdo, passou a se chamar e a ser chamado pelo nome de Paulo. Foi o
primeiro a disseminar as doutrinas de Jesus de forma escrita*?. Com ele, a mensagem do
Cristo foi reinterpretada e tomou 0s primeiros contornos de uma sistematizacdo. A
escritura utilizada pelos discipulos de Jesus até entdo eram as escrituras judaicas, o

Antigo Testamento, em sua versdo grega, ou seja, a Septuaginta. A partir do ano 65

1 Ha quatro pessoas no Novo Testamento que utilizam esse nome. Tiago, irmao de Jesus tornou-se um
dos lideres do cristianismo ap6s a morte de Jesus (At 12:17; Gl 1:19, 2:9). E tido, pela tradigio, como
autor da carta que leva o seu nome. E citado também na obra Antiguidades Judaicas, de Flavio Josefo
(FLAVIO JOSEFO. Antiquidades Judaicas, XX. 9, 1). Temos ainda 0 ap6stolo Tiago, o filho de Zebedeu
e irmdo de Jodo, também apéstolo. Ambos foram chamados de Boanerges (filhos do trovdo). Outro Tiago
era filho de Alfeu, também apoéstolo, chamado também de Tiago, o0 menor. O titulo-nome “o menor” pode
referir-se a sua estatura ou a sua idade, ou ainda pode ter sido utilizado simplesmente para distingui-lo do
Tiago, filho de Zebedeu (DOUGLAS, 1995, p. 1609). Um quarto Tiago € citado em Lucas 6:6 e Atos
1:13, como pai de Judas (néo o traidor).

12 A critica moderna considera que das treze epistolas apenas 7 sdo tidas como auténticas. S&o elas: aos
Romanos, | e Il Corintios, aos Galatas, aos Filipenses, | Tessalonicenses e Filemon. Trés sdo
consideradas inauténticas: aos Efésios, | Timdteo e a epistola a Tito. E trés possuem autoria considerada
discutivel. Sdo elas: aos Colossenses, Il Tessalonicenses e Il Timdteo (QUESNEL, 2008, p. 91-92).
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d.C., surgiram os evangelhos e as demais epistolas que fizeram parte posteriormente do
canon do Novo Testamento (BRUCE, 1990, p. 18-20). Durante as pregag0es surgiram
alguns conflitos com alguns judeus e também com os gregos e romanos.

Ainda em meados do primeiro século, surgiu pela primeira vez, em
Antioquia da Siria, o titulo de cristdos™®, que é dado aos discipulos de Jesus (At 11:26).
Nasceu assim um rétulo que passou a designa-los por toda historia da cristandade.
Suetdnio utiliza este termo ao se referir a pena de morte aplicada por Nero. Afirma ele:
“Quanto aos cristdos, espécie de homens afeitos a uma supersticdo nova e maligna,
infligiram-se-lhes suplicios” / “afflicti suppliciis Christiani, genus hominum
superstitionis nouae ac maleficae” (SUETONIO. Vida de Nero, XVI. 2; grifo nosso).
Técito também o utiliza e ainda traz-nos seu étimo: ... vulgarmente chamados cristaos.
Este nome vem de Cristo™ / “vulgus Christianos appellabat. Auctor nominis eius
Christus ” (TACITO. Anais, XV. 44; grifo nosso).

Este fato aconteceu por volta de 64 d.C. e aproximadamente dois anos
depois surge uma grande revolta por parte dos judeus. Cansados do dominio de Roma
sobre eles, principalmente da alta taxacdo de impostos, 0s judeus promoveram uma
revolta. Entre os revoltosos, Flavio Josefo, historiador judeu, que apesar de ser um dos
lideres da revolta, quando foi pego, tornou-se uma importante fonte de informacéo para
Roma. As suas obras tornaram-se documentos importantes sobre essa revolta. O Templo
foi destruido e a cidade de Jerusalém foi totalmente arrasada. A guerra durou até o ano
70 d.C. A partir de entdo, as demais seitas judaicas desapareceram do cenario, restando

apenas o cristianismo e o que ficou conhecido como judaismo rabinico.

B3 Este ¢ o primeiro registro do termo cristio. O termo “cristianismo” (XploTiviouds) aparece pela
primeira vez em uma carta de Inacio de Antioquia, dirigida aos Magnésios, em cerca de 107 d.C. O
motivo parece estar vinculado a uma distingdo com o judaismo: “Pois, onde ha cristianismo ndo pode
haver judaismo” (INACIO DE ANTIOQUIA. Magnésios, X).

Y Justino também declara: “Jesus Cristo, do qual também originou-se o nosso nome de cristios”
(JUSTINO. I Apologia, XII. 9).
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No final do primeiro século, todos os apdstolos ja estavam mortos. Segundo
alguns estudiosos (DOUGLAS, 1995, p. 830), o Gltimo a morrer foi o0 apéstolo Jo&o™,
proximo ao ano 100 d.C. Foi por volta deste ano que ocorreu um suposto concilio
judaico na cidade de Jamnia, com o intuito de estabelecer o canon das Escrituras
Judaicas. Também aproximadamente neste ano, nasceu Justino (FRANGIOTTI, 1995,
p. 9). Ap6s a morte dos apostolos, a heranga da mensagem cristd foi passada para 0s
discipulos destes, conhecidos como padres apostélicos. Véarias obras cristds surgiram
entdo. Clemente de Roma'® escreveu em 96 d.C., Inécio de Antioquia'’, do final do
primeiro para o inicio do segundo século; a epistola de Barnabé'® data da primeira
metade do segundo século, bem como o Pastor de Hermas'® e a Didaqué®, e muitos
outros escritos.

Em 132 d.C., comegou uma nova revolta judaica com o lider Simdo bar
Koziba. Aproximadamente neste ano foi quando possivelmente ocorreu a converséo de

Justino (FRANGIOTTI, 1995, p. 9-10; BARNARD, 1997, p. 3). A revolta terminou em

5 As conclusBes sobre a morte de Jodo em idade avangada estdo vinculadas basicamente & interpretagdo
da passagem do evangelho de Jodo na qual, apds a pergunta preocupada de Pedro em relagdo a Jodo,
Jesus responde: “Se eu quero que ele fique até que eu venha, que te importa a ti?” (Jodo 21:22). Eusébio
de Cesaréia da a sua confirmagdo ao dizer que “E tradicdo que, neste tempo (do Imperador Domiciano,
portanto, entre 81 a 96 d.C.), 0 ap6stolo e evangelista Jodo, que ainda vivia, foi condenado a habitar a ilha
de Patmos por ter dado testemunho do Verbo de Deus” (EUSEBIO. Historia Eclesiastica, 1. 18,1).

16 As informacdes quanto a quem é Clemente de Roma sd0 um tanto confusas, a ndo ser pelo fato de que
foi sucessor de Pedro como bispo de Roma (IRINEU. Contra as Heresias, Ill. 3, 3) e que foi, muito
provavelmente um colaborador do apéstolo Paulo (FI 4:3; EUSEBIO. Histdria Eclesiastica. 111, 15). E
tido também como um possivel escritor da epistola candnica aos Hebreus (ORIGENES. Homilias, apud:
EUSEBIO. Histdria Eclesiastica, VI. 25, 12-14). Enderegou uma carta a igreja de Corinto por volta de 96
d.C. (FRANGIOTTI, 1995, p. 18).

7 In4cio foi bispo de Antioquia entre o final do século | para inicio do Il. Foi martirizado em 110 d.C.
(FRANGIOTTI, 1995, p. 74). Escreveu cartas aos cristios das igrejas de Efeso, Magnésia, Tréalia, Roma,
Filadélfia, Ermina e uma carta a Policarpo, bispo de Esmirna.

18 Nao se sabe ao certo quem seria esse Barnabé. O que se tem certeza é que nio se trata do companheiro
de Paulo citado na carta aos Filipenses 4:3 como querem fazer crer Clemente de Alexandria
(CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Estromata, V. 63, 1-6) e Origenes (ORIGENES. Contra Celso, I. 63).
9 Hermas foi possivelmente irmao de Pio, que foi bispo de Roma entre 142-155 (FRANGIOTT]I, 1995, p.
164-165).

2 A Didaqué servia como um manual para os primeiros cristios (MORESCHINI; NORELLLI, 2005, p.
71). De autoria incerta, mesmo por que ha dependéncia de varios escritos cristdos antigos. Por exemplo,
os capitulos 18,19 e 20 da epistola de Barnabé “coincidem quase textualmente com passagens dos cinco
primeiros capitulos da Didaqué” (STORNIOLO, 1995, p. 336). Sua aproximagdo textual com a Apologia
de Aristides, de Justino, de Taciano, de Tedfilo de Antioquia, de Ireneu, dos oraculos sibilinos, Tertuliano
e Origenes, tornam dificil sua originalidade e autencidade (STORNIOLO, 1995, p. 336).
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135 d.C. Mais uma vez a Judéia foi devastada. Sobre essa revolta, Eusébio nos informa
que “Rufo, entdo governador da Judéia [...] destruiu sem misericérdia, miriades de
homens, mulheres e criangas [...] reduziu o pais a um estado de sujei¢do absoluta”
(EUSEBIO. Histdria Eclesiastica, IV. 6, 1). Segundo Dion Cassio, “quase toda a Judéia
foi assolada” (DION CASSIO. Historia de Roma, LXIX. 14, 2). Em momento de
revolta judaica, o cristianismo se firmava e conquistava mais adeptos, como o proprio

Justino, cuja vida expomos a seguir.

2. O autor

Possuimos poucas informacGes sobre quem foi Justino. A maioria dos
estudiosos concorda que ele nasceu por volta do ano 100 d.C. (FRANGIOTTI, 1995, p.
9; BARNARD, 1997, p. 3). Em sua | Apologia ele se apresenta como “eu, Justino, um
deles (os cristdos), filho de Prisco, que o foi de Baquio, natural de Flavia Neépolis na
Siria Palestina®®> (JUSTINO. | Apologia, I. 1). A cidade de Flavia Neapolis, atual
Nablus, foi fundada em 72 d.C. por Vespasiano na vila de Mamorta perto do antigo
santuério de Siquém. Esta localizada a 63 Km ao norte de Jerusalém, entre 0os montes
Gerizim e Ebal, portanto cidade da Samaria e de Samaritanos (MINNS; PARVIS, 2009,
p. 32). Justino se diz samaritano, mas ndo pertencia ao mesmo grupo religioso em
Samaria que adorava o Deus de Israel (JUSTINO. Dialogo com Trifdao, CXX. 6; Il
Apologia 15.1; BARNARD, 1997, p. 3; MINNS; PARVIS. 2009, p. 32).

Em 70 d.C., a cidade havia sido destruida durante a revolta judaica. Na

reconstrucdo da cidade em 72 d.C., muitos vitoriosos soldados romanos bem como

2! Antiga Siquém, atual Naplusa (FRANGIOTTI, 1995, p. 9; MORESCHINI; NORELLLI, 2005, p. 109).
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outros novos estrangeiros povoaram a nova cidade. No segundo século, o Imperador
Adriano construiu um teatro na cidade. Muitas moedas deste periodo foram encontradas
em Nablus e retratam as divindades gregas, tais como Zeus, Artemis, Serapis e
Asclépio®. O nome de seu avd, Baquio, é grego e o nome de seu Pai, Prisco, é de
origem latina. Barnard aventa a hipétese de que os ancestrais de Justino eram colonos
que se estabeleceram na cidade ap6s a sua reconstrugdo em 72 d.C. (BARNARD, 1997,
p. 3).

Justino certamente conviveu com o novo fluxo de cidaddos de sua cidade e a
variedade populacional lhe trouxe contatos culturais bastante diversos. Em sua obra
Dialogo com Triféo, ele nos informa que havia passado pelas escolas filosoficas estoica,
peripatética, pitagérica e platénica (JUSTINO. Dialogo com Triféo, Il. 3-6), e, por fim,
ele se encontrou definitivamente com o cristianismo que, segundo ele, era a Unica
“filosofia segura e proveitosa” (JUSTINO. Dialogo com Triféo, VIII.1).

No Dialogo, hd um interessante relato sobre a sua converséo ao cristianismo
(JUSTINO. Dialogo com Trifédo, Ill. 1 — VIII. 2). Desanimado com as escolas
filosoficas com as quais tivera contato e intrigado pelas ideias platdnicas, Justino parte
para um lugar solitario a fim de meditar no que aprendera e quem sabe poder
contemplar “o proprio Deus” (JUSTINO. Dialogo com Triféo, Il. 6 — Ill. 1). Porém,
chegando préximo do local no qual iria meditar, um ancido o seguia de perto. Um
didlogo, entdo, entre eles se inicia de forma bastante intrigante. Justino fixa o olhar no
ancido estranhando sua presenca naquele lugar, ao que o anciéo lhe pergunta:

— Tu me conheces?

Respondi que ndo. Ele continuou:

— Ent&o porque me olhas desse jeito?
Eu lhe respondi:

http://www.nablusguide.com/index.php?option=com_content&view=article&id=55%3Anablus-sheche
m-introduction&catid=39%3Ahistory&Itemid=60&lang=en. Acessado em 02/04/2015.
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— Estou admirado de que tenhas vindo onde me encontro, pois ndo
esperava encontrar aqui homem algum (JUSTINO. Dialogo com
Triféo, 1. 2).

O ancido faz uma serie de perguntas sobre Deus, a filosofia, a felicidade e a
natureza da alma. Nelas, Justino acaba por cair em varias contradigdes. O ancido cerca-o
em sua prépria argumentagdo quase & moda da maiéutica®® socratica. Justino, sentindo-
se vencido pela argumentagdo do ancido, pergunta: “— Entdo a quem vamos tomar como
mestre ou de quem poderemos tirar algum proveito, Se nem mesmo nestes se encontra a
verdade?” (JUSTINO. Dialogo com Trifao, VII. 1).

Justino é entfo apresentado aos profetas do Antigo Testamento. E-lhe dito
que tudo o que estava acontecendo naquele momento j& havia sido profetizado por estes
profetas, os quais sdo considerados como “mais antigos do que todos estes considerados
filésofos, homens bem-aventurados, justos e amigos de Deus” (JUSTINO. Didlogo com
Triféo, VI1.1). O &pice de sua conversao, ele descreve da seguinte forma:

Senti imediatamente que se acendia um fogo em minha alma e se
apoderava de mim o amor pelos profetas e por aqueles homens amigos
de Cristo. Refletindo comigo mesmo sobre os raciocinios do ancido,
cheguei a conclusdo de que somente essa é a filosofia segura e
proveitosa (JUSTINO. Dialogo com Trifao, VIII.1).
Na obra intitulada Il Apologia, ele prevé o seu martirio: “Eu mesmo espero
ser vitima das ciladas de algum desses demonios aludidos e ser cravado no cepo, ou

pelo menos das ciladas de Crescente, esse amigo da desordem e da ostentacdo”.

(JUSTINO. Il Apologia, VIII (IX). 1). Eusébio, bispo de Cesaréia, que viveu entre 0s

2 Maiéutica — Gr. Maieutixn Téxvn, do verbo Maievev que significa “fazer de parteira”, com o mesmo
radical de Moia que significa mde (PEREIRA, 1998, p. 354) — significa: “Arte de parteira”
(ABBAGNANO, 2003. p. 637). Na obra de Platdo, intitulada Teeteto, Sécrates equipara a sua funcéo a
das parteiras. A técnica utiliza-se basicamente de perguntas que levam o interlocutor a se questionar, e
posteriormente a construir um raciocinio mais sélido e verdadeiro sobre determinado assunto (PLATAO,
Teeteto, VII). Socrates esclarece: “A minha arte obstétrica tem atribuigdes iguais as das parteiras, com a
diferenca de eu ndo partejar mulher, porém homens, e de acompanhar as almas, ndo 0s corpos, em seu
trabalho de parto. Porém a grande superioridade da minha arte consiste na faculdade de conhecer de
pronto se o0 que a alma dos jovens esta na iminéncia de conceber é alguma quimera e falsidade ou fruto
legitimo e verdadeiro” (PLATAO, Teeteto, VII).
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anos de 265 e 339 d.C., em sua Historia Eclesiastica, traz-nos o desenlace final da vida
de Justino:

Por este mesmo tempo, Justino, mencionado ha pouco, depois de
dedicar aos supracitados Imperadores seu segundo livro em defesa de
nossas doutrinas, foi adornado com o sagrado martirio. O responsével
pela conspiracdo foi o filésofo Crescente - homem que se esforcava
em levar uma vida e uma conduta bem adequadas ao cognome de
cinico® -, pois Justino o havia repreendido muitas vezes em presenca
de seus ouvintes. Justino, com seu martirio, acabou cingindo o prémio
da vitoria da verdade da qual era embaixador (EUSEBIO DE
CESAREIA. Historia Eclesiastica, XVI. 1).

Tendo sido delatado pelo filésofo cinico Crescente, Justino e mais seis
cristdos foram levados ao Prefeito de Roma chamado Janio Rdstico. Sua sentenca foi a
decapitacdo, que ocorreu por volta do ano 165 d.C. (CAMPENHAUSEN, 2005, p. 22;
ANONIMO. O Martirio dos Santos Martires Justino, Cariton, Carites, Paeon e
Liberiano, que Padeceram em Roma®, V). O seu nome-titulo Justino Martir advém
desse acontecimento. E também conhecido como Justino de Roma ou, simplesmente,
Justino Romano, pois sup@e que ele tenha parte de sua vida em Roma e 14 ter instituido
uma escola (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica, 1V.11,11;
FRANGIOTTI, 1995, p. 10; BARNARD, 1997, p. 5). Devido ao teor da maioria de suas
obras é reconhecido como um dos padres apologistas, isto €, intelectuais do cristianismo
primitivo que dedicaram obras com o intuito de defender as ideias e a forma de vida dos
cristdos. Assim, podemos dizer, de forma sintética, que Justino é um escritor, filésofo e

apologista cristdo do século 11 d.C.

2.2.1. Justino, um padre apologista: seu contexto intelectual

?* No original kUcov, que significa também cachorro (PEREIRA, 1998, p. 339). Possivel ironia do autor.
% 0 titulo original da obra é Martirium S. lustini et Sociorum. Nela consta um relato, considerado como
original, do julgamento, sentenca e morte de Justino. A obra se baseia “nas atas oficiais do tribunal que o
condenou” (FRANGIOTTI, 1995, p. 10).
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Dissemos que Justino é um pai apologista. Isso porque ele se insere num
momento e num circulo muito importante da historia do cristianismo primitivo, naquilo
que se convencionou chamar de Padres da Igreja. Outros termos vinculados a este séo
patristica e patrologia. Segundo o Lexicon — Dicionario Teoldgico Enciclopédico, “o
termo teologia patristica ou patristica foi empregado pela primeira vez em 1730 pelo
protestante J. F. Budde” (PADOVESE, 2003, p. 576); e o termo Patrologia “aparece
pela primeira vez na obra postuma do tedlogo protestante alemao J. Gehard”, que viveu
entre 1582 a 1637 (PADOVESE, 2003, p. 576).

A definicdo dos termos se confunde, pois ambos juntamente com a Histdria
da literatura cristé antiga trabalham com as mesmas obras (PADOVESE, 2003, p. 576).
Mas é possivel evidenciar que a patristica se ocupa do “estudo da doutrina, as origens
dessa doutrina, suas dependéncias e empréstimos do meio cultural, filoséfico e pela
evolugdo do pensamento teologico dos padres da Igreja”; enquanto patrologia “designa
[...] 0 estudo sobre a vida, as obras e a doutrina dos padres da Igreja. Ela se interessa
mais pela historia antiga incluindo também obras de escritores leigos” (FRANGIOTT]I,
1995, p. 6). Em suma, por patristica pode-se entender uma histéria do pensamento
cristdo cujo guia sdo as doutrinas dos Pais da Igreja; enquanto patrologia é o estudo
sobre os Pais da Igreja, enfocando mais os aspectos biogréficos do que filoséficos. A
diferenca é basicamente de foco. O primeiro refere-se as questdes doutrinarias dos Pais,
0 segundo aos Pais. O que torna os termos até certo ponto intercambiaveis.

Um bom exemplo de patrologia temos na obra Os Pais da Igreja: A Vida e a
Doutrina dos Primeiros Teblogos Cristdos, de Hans Von Campenhausen (2005), que
apesar de, na introducdo, trabalhar com os dois termos como sindnimos, a obra € mais

de cunho biogréafico. A obra Histdéria do Pensamento Cristdo, de Paul Tillich (1972) é
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um exemplo de Patristica, a0 menos no que respeita os seus dois primeiros capitulos em
que trata das doutrinas defendidas pelos Pais. Mais especificamente as obras de Justino
ainda se inserem no que é conhecido como historia da literatura cristd, que pode ser
visto, por exemplo, na obra Manual de Literatura Cristd Antiga Grega e Latina, de
Claudio Moreschini e Enrico Norelli (2005) e Histéria da Literatura Crista Primitiva,
de Philipp Vielhauer (2005).

O periodo do estudo dos Padres da Igreja difere no Ocidente e no Oriente.
Ambos iniciam no periodo logo ap6s a geracao apostdlica, porém o primeiro se estende
até Isidoro de Sevilha (636 d.C.) e 0 segundo até a morte de S. Jodo Damasceno (749
d.C.) (PADOVESE, 2003, p. 576). Além disso, é preciso notar que no estudo dos Padres
da Igreja incluem-se obras que ndo se sabe quem sdo 0s seus autores, tais como, por
exemplo, a Didaqué e o Pastor de Hermas.

As formas de se trabalhar as obras dos Padres da Igreja sdo vérias®®.
Mormente, as mais utilizadas séo as divisdes em: Padres do periodo ante-niceno, Padres
do periodo niceno e Padres do periodo pés-niceno; ainda, Padres apostdlicos, Padres
gregos, Padres latinos e Padres do deserto; ou ainda, Padres apostolicos, Padres
apologistas, Padres polemistas. A primeira divisdo privilegia o aspecto cronolégico,
tendo como ponto central o Concilio de Nicéia ocorrido em 325 d.C. O segundo, 0s
aspectos sdo mistos: o termo “apostolicos” refere-se aqueles que sdo herdeiros
doutrinarios diretos dos apdstolos; “gregos” e “latinos” estdo relacionados ao idioma e a

regido em que suas obras foram escritas, grego do Oriente, latinos do Ocidente; e Padres

?® para uma verificacdo destas formas veja-se: VIELHAUER, Philipp. Histéria da Literatura Crista
Primitiva: Introducdo ao Novo Testamento, aos Apécrifos e aos Pais Apostolicos. Santo André: SP:
Academia Crista, 2005; MORESCHINI, Claudio; NORELLI, Enrico. Manual de Literatura Crista Antiga
Grega e Latina. Sdo Paulo: Santuario, 2005; CAIRNS, Earle E. O Cristianismo Através dos Séculos:
Uma Histdria da Igreja Cristd. Sdo Paulo: Vida Nova, 1995, p. 58; CAMPENHAUSEN, Hans von. Os
Pais da Igreja: A Vida e a Doutrina dos Primeiros te6logos cristdos. Rio de Janeiro: CPAD, 2005. Os
sites: http://sepoangol.org/biogra-p.htm. Acessado em: 20/09/2010; http://solascriptura-tt.org/PessoasNos
Seculos/Paislgreja-PortasParaRoma-DCloud.htm. Acessado em: 19/09/2010; http://www.mackenzie.br/6
939.html. Acessado em: 19/09/2010.
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do deserto esta relacionado a aspectos espaciais, ao local em que alguns deles viveram,
isto €, no deserto.

Por fim, a ultima divisdo diz respeito & funcdo deles no Cristianismo
Primitivo: os “apostdlicos”, como herdeiros diretos dos apostolos possuem a fungdo de
continuidade da doutrina cristd, diga-se, de forma pretensamente ortodoxa; oS
“apologistas”, e aqui € onde se enquadra Justino, sdo aqueles que buscaram, em seus
escritos, defender a fé cristd; ¢ “polemistas”, refere-se aqueles que discutiram as
doutrinas cristés e as defenderam contra as heresias.

Hé ainda outra forma muito comum de se estudar os padres da Igreja que é a
partir de suas obras; e ainda, o estudo deles todos sem qualquer divisdo, atendo-se, as
vezes, a cronologia, tanto de suas obras quanto de sua existéncia na linha do tempo, as
vezes, de forma alfabética. Em ambos os casos sao estruturados de forma enciclopédica
ou dispostos como um dicionario de pensadores cristdos. Assim, os padres da Igreja
fazem parte de um campo de estudo maior, inserido no que pode ser chamado de
“historia das ideias” ou ‘“histéria do pensamento cristdo”, anteriormente intitulado
também de ‘“historia do dogma” (TILLICH, 2007, p. 19). Sdo considerados no estudo
dos padres apologistas, além de Justino, os seguintes autores: Tertuliano (160 d.C. — 220
d.C.), Taciano (120 d.C. — 180 d.C.), Tedfilo (? — 186 d.C.), Quadrato (século Il d.C.),
Melito (século Il d.C.), Hegesipo (século Il d.C.), Aristides (século Il d.C.) e

Atendgoras (século 11 d.C.).

2.2.2. Suas obras e aquelas que lhe sdo atribuidas
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Eusébio de Cesaréia da-nos uma lista das obras de Justino: uma apologia
enderecada ao Imperador Antonino Pio, a seus filhos e ao Senado; outra que ele
direcionou ao Imperador Antonino Vero (Marco Aurélio); um Discurso contra 0s
Gregos; uma com o titulo de Refutacdo; outra intitulada A Soberania de Deus; um
saltério, por isso chamado de Psaltes; Observagdes sobre a Alma; e Diadlogo com Trifdo
(EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica, IV. 18). lIrineu cita Contra Marcido
(IRINEU. Contra as Heresias, IV. 6, 2); e o préprio Justino faz men¢do de uma obra
sua: Sintagma Contra as Heresias?’ (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 8). Segundo
Alexander Roberts e James Donaldson, as obras de Justino podem ser divididas em trés

classes:

a) Auténticas
b) Discutiveis

C) Inauténticas

Mais precisamente, eles explicam que as auténticas sao aquelas em que nédo
ha davidas entre os criticos quanto & autoria de Justino. As discutiveis sdo aquelas em
que os criticos se dividem guanto a autenticidade da autoria. E, por fim, as inauténticas
sdo aquelas que sdo consideradas ndo pertencentes a Justino (ROBERTS;
DONALDSON, 1913, p. 160-161).

Estdo arroladas no primeiro grupo: a I e 1l Apologia e o Dialogo com Triféo.
Todas escritas em grego koiné. Destas obras, cabem-nos algumas consideracdes quanto
as duas primeiras. No acondicionamento das obras no Parisinus, estas duas ficavam em

ordem inversa, ou seja, primeiro vinha o que é conhecido atualmente como a Il

%7 Sintagma: composicao, obra, doutrina (PEREIRA, 1989, p. 557). Em referéncia & obra ver também:
MORESCHINI; NORELLI, 2005, p. 112.
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Apologia, intitulado no manuscrito de Apologia Prima, depois a | Apologia, intitulada
de Apologia Secunda. Isto explica porque Eusébio faz uma citacdo da | Apologia e
apresenta um trecho que consta em nossa Il Apologia, mais precisamente, Il. 1-20.
Afirma ele: “o mesmo autor (Justino), em sua primeira Apologia (atual Il Apologia)[...]”
(EUSEBIO DE CESAREIA. Histéria Eclesiastica, 1V. 17).

Segundo Denis Minns e Paul Parvis, ha trés teorias que tentam solucionar o
problema acima e definir quantas apologias Justino realmente escreveu (MINNS;
PARVIS, 2009, p. 21). H& aqueles que defendem que existem duas apologias separadas;
outros que pensam que ha apenas uma, mas que foi dividida na tradi¢do manuscrita em
dois; e, por ultimo, aqueles que acreditam que ha um manuscrito e meio. Tanto
Frangiotti quanto Moreschini e Norelli defendem esta ultima, pois, para eles é mais
provavel que a dita 1l Apologia seja um apéndice da | Apologia (FRANGIOTTI, 1995:
87; MORESCHINI; NORELLI, 2005, p. 110).

Minns e Parvis aventam mais duas hipGteses. A primeira é intitulada
“Covering Speech”. Neste caso, a | Apologia seria como uma peticdo e a Il como um
pequeno discurso que acompanharia a apresentacdo. Este era um procedimento
administrativo muito comum no Impeério. Seria vista assim como um libellus
enderecado ao Imperador, mesmo sendo uma peticdo bastante extensa. A segunda
serviria de base para a resposta do oficial. H& vocabulério suficiente na 1l Apologia para
apoiar tal hipétese. Minns e Parvis nos informam que:

O termo grego equivalente para libellus é BiBAiSiov. Para
“subscrever” é subscribere=umoypadeiv e para afixar (a resposta) é
proponere mpoBesivan. E esta é precisamente a terminologia que
encontramos em Justino usada na Il Apologia 14.1 (MINNS;
PARVIS, 2009, p. 25).

Apesar de afirmarem que essa teoria € bem possivel, eles tendem a acreditar

na segunda, intitulada "Cutting-Room Floor" (MINNS; PARVIS, 2009, p. 25-27).
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Segundo esta teoria, Justino teria escrito a | Apologia aos poucos, fazendo notas aqui e
ali. Posteriormente, seus discipulos reuniram as notas e as publicaram. Desta forma,
para eles, independente de quantas apologias Justino escreveu, as que temos atualmente
faziam parte de uma Unica profecia.

No segundo grupo estdo as consideradas discutiveis que sdo: Uma Resposta
aos Gregos, Uma Exortacio enderecada aos Gregos, Sobre o Unico Governo de Deus,
Uma Epistola a Diogneto, Fragmentos de uma obra sobre a Ressurrei¢do, e outros
fragmentos. O grande problema destas obras é a questdo da datacdo. E provavel que
tenham sido escritas no terceiro século, o que dificulta serem de autoria de Justino
(ROBERTS; DONALDSON, 1913, p. 160-161).

No ultimo grupo, estdo: Uma Exposicdo da Verdadeira Fé, Réplicas a
Ortodoxia, Questbes dos Cristdos aos Gentios, Questdes dos Gentios aos Cristaos,
Epistola a Zenas e Sereno, e Uma Refutagdo de certas Doutrinas de Aristoteles. A
primeira teve o apoio de Calvino quanto a sua autenticidade, mas a opinido da maioria
dos criticos € que tanto ela quanto as demais ndo sdo de autoria de Justino. Pois, exceto
pelas duas Ultimas que ndo foram possiveis identificar 0 ano de sua composicdo, as
demais sdo datadas em épocas posteriores ao Concilio de Nicéia ocorrido em 325 d.C.,
tornando improvavel a autenticidade autoral destas (ROBERTS; DONALDSON, 1913,
p. 160-161).

Alguns trechos das obras perdidas de Justino sdo encontrados em Varios
autores cristdos. Alexander Roberts apresenta dezenove fragmentos dessas obras de
Justino em sua edicao/traducéo de The Anti Nicene Fathers, no capitulo intitulado Other

Fragments From The Lost Writings of Justin (ROBERTS, 1913, p. 300-302). S&o elas:

FRAGMENTOS AUTORES E/OU OBRAS

I Taciano, em Resposta aos Gregos, XVIII
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[elll Irineu, em Heresias, IV. 6 e V. 26

v Escritos de Jodo de Antioquia

\Y De Metadio, na obra Sobre a Ressurrei¢do, em Fotio
VI, Xe XIll Manuscritos das obras de Justino

VII, Vil e XVI Né&o especificados

IX, XII, X1V, XVIl e XIX | Dos escritos de Jodo de Damasco

XI Ledncio em Contra os Eutiquianos, Livro Il

XV Dos escritos de Anastacio

XVIII Dos escritos de Antonio Melissa
3. A1 Apologia: datagéo, género, manuscritos e fontes de Justino

A | Apologia de Justino foi escrita por volta de 155 d.C?. Esta informagao é
corroborada por quatro fatores tirados da propria obra. O primeiro esta na mencao aos
destinatarios: “Ao Imperador Tito Elio Adriano Antonino Pio César Augusto®, ao seu
filho Verissimo, fildsofo, e a Lucio, filho natural de César, fil6sofo e filho adotivo de
Pio, amante do saber...” (JUSTINO. | Apologia, I. 1). Sabemos que Antonino Pio
governou Roma de 138 a 161 d.C. (O’ DONNELL, 2008, p. 395).

Outro fator nos é apontado no trecho em que Justino fala da Revolta Judaica
liderada por Siméo bar Kosiba®, que afirma: “Com efeito, na guerra dos judeus, agora
terminada, Bar Kdkeba, o cabeca da rebelido [...]” (JUSTINO. | Apologia, XXXI. 6).

Essa rebelido ocorreu entre os anos de 132 e 135 d.C. A expressdao “agora terminada”

%8 A sua edito princeps foi impressa por Stephanus em 1551, em Paris (LIVINGSTONE, 1997, p. 167).

2% Reconhecido como o primeiro Imperador da dinastia dos Antoninos que vai até a morte de Cdmodo em
192 d.C.

%00 nome correto do lider da revolta era Bar Kosiba, que significa filho da mentira. Com o apoio do
Rabbi Johanan ben Zakkai, seu nome foi mudado para Bar-Kochba (Bar Kokeba), que significa “filho de
uma estrela”, adquirindo assim um carater mais messianico. Como os cristdos ja possuiam um messias,
acabaram tornando-se uma pedra de tropeco para Bar Kosiba por ndo o apoiarem em sua revolta
(CHADWICK, 2001, p. 21).
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nos remete a uma data posterior ao final da revolta. Para precisarmos um pouco mais a
data de composicao, Justino nos oferece outro dado importante:
Alguns, sem motivo, para rejeitar 0 n0sso ensinamento, poderiam nos
objetar que, ao dizermos que Cristo nasceu somente ha cento e
cinquenta anos sob Quirino e ensinou sua doutrina mais tarde, no
tempo de Poncio Pilatos. (JUSTINO. | Apologia, XLVI. 1).
Portanto, a distancia temporal do momento em que Justino escreve a |
Apologia e 0 nascimento de Cristo é de 150 anos. A citagdo de Quirino € provavelmente
tirada de Lucas 2:2: “(Este primeiro alistamento foi feito sendo Quirino presidente da
Siria)”. Sabemos que ha varios equivocos de Lucas nesta passagem. Entre eles podemos
citar:
o N&o se conhece nenhuma fonte que informe que Quirino tenha sido
Governador da Siria no ano 6 a.C.; mas somente em 6 d.C. (FLAVIO JOSEFO.
Antiguidades Judaicas, XVIII. 1).
o N&do ha registro de que o Imperador Otavio tenha ordenado um censo
universal, ademais os censos eram, geralmente, locais (MORRIS, 1983, p. 78);
o Os recenseamentos ndo exigiam o retorno a cidade de origem (MORRIS,
1983, p. 80).
E aceito pela maioria dos criticos que o nascimento de Cristo ocorreu por
volta do ano 6 a.C*'. Com base nessa informacéo e de que os 150 anos que Justino faz

menc¢do é um arredondamento, podemos supor que a | Apologia tem datacdo posterior

ao ano 150 d.C.

31 para uma anélise detalhada sobre a datac&o do nascimento de Cristo veja: O Recenseamento no Tempo
de Quirino. In;: BROWN, Raymond E. O Nascimento do Messias: Comentario das Narrativas da Infancia
nos Evangelhos de Mateus e Lucas. Sdo Paulo: Paulinas, 2005 e também nosso artigo O Evangelho de
Lucas Enquanto  Fonte  Historico-Biografica, na  Revista online Jesus  Historico
(http:/lwww.revistajesushistorico.ifcs.ufrj.br/arquivos7/ARTIGO-SAMUEL-NUNES.pdf), que fez parte
do terceiro capitulo de nossa monografia, onde analiso de forma minuciosa os problemas relacionados
com a datacéo do nascimento de Cristo no Evangelho de Lucas.



Pagina |61

O quarto fator para a datagcdo da | Apologia encontra-se na citagdo a um
certo Prefeito Félix de Alexandria. A crer na maioria dos especialistas, esse Félix é o
mesmo Minucio Félix que governou Alexandria entre 148 a 154 d.C. (FRANGIOTTI,
1995, p. 13). Todos estes fatores favorecem uma data proxima ao ano de 155 d.C.

O termo apologia (amoloyias) é formado por dois vocabulos gregos. O
primeiro é a preposi¢do oo, que vem a significar vindo de, a partir de, em continuagio
de (PEREIRA, 1998, p. 68). A segunda é o termo Aoyos e possui um amplo
significado:

Palavra, dito, revelacdo divina, resposta dum oraculo, maxima,
sentenga, exemplo, decisédo, resolucdo, condicdo, promessas, pretexto,
argumento, ordem, mencao, noticia que corre, conversagdo, relato,
matéria de estudo ou de conversacdo, razdo, inteligéncia, senso
comum, a razdo de uma coisa, motivo, juizo, opinido, estima, valor
que se da a uma coisa, justificagdo, explicacdo, a razdo divina
(PEREIRA, 1998, p. 350).

O género é antigo. As primeiras apologias de que se tém noticias datam do
século IV a.C. As mais conhecidas sdo as apologias de Sécrates feitas por Platdo e
Xenofonte. Ambas trazem um relato sobre o julgamento de Sdcrates, cada qual a seu
modo. Diferentemente destas apologias, a de Justino ndo é estruturada em dialogo.
Xenofonte nos informa ainda que existiram outros antes dele que escreveram obras em
defesa de Sdcrates:

Acho que vale a pena, também, recordar o modo como Sécrates,
guando foi chamado a comparecer diante da justica, deliberou sobre a
sua defesa e sobre o término da sua vida. E verdade que ja outros
escreveram sobre este assunto e que todos coincidiram na altivez da
sua linguagem (XENOFONTE. Apologia de Sécrates, I. 1).

O titulo da obra que praticamente coincide com sua tipologia parece advir
de Eusébio que ao se referir a ela utiliza expressdes tais como: “Em sua primeira
Apologia”, ou ainda “ao escrever sua Apologia dirigida a Antonino”, € “em sua

Apologia” (EUSEBIO DE CESAREIA. Histdria Eclesiastica, 11. 13, 2; VI. 8, 3; 11, 11;
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17, 1). Eusébio chega a utilizar o termo “tratado” (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia
Eclesiastica,VI. 18, 2). Justino, no entanto, ndo utiliza o termo apologia, mas classifica
sua obra como “discurso e stplica” — mpoodpwvnotv kot evteuElv (JUSTINO. |
Apologia, 1. 1). Mais a frente, utiliza o termo “suplicas” — euxouEvwv — para se referir
ao teor da obra, e a obra em si chama ainda de “exposi¢do publica” — ¢avepov
(JUSTINO. I Apologia, XVII. 4).

TTpoodaivnotv significa “que dirige a palavra a” (PEREIRA, 1998, p. 499).
Enquanto género corresponde a “uma petigdo a um governante” (KENNEDY, 1999, p.
49). éVTsuglv significa “entrevista, conferéncia, conversacdo, demanda” (PEREIRA,
1998, p. 192). Frances Young, utilizando-se da definicdo proposta por Menandro para
mpoodavnaoty, informa que este termo possui uma:

Enfase especial em virtudes tal como a justica, e incluem humanidade
a individuos, gentileza de carater e habilidade de aproximagéo,
integridade e incorruptibilidade em questfes relacionadas a justica,
liberdade de parcialidade e de preconceito em dar decisdes judiciais
(YOUNG, 1999, p. 83-84).

Sobre gvteu€v, ela afirma que significa “um apelo ou peti¢io” (YOUNG,
1999, p. 83-84). O que se conclui é que ambas possuem carater de suplica, pedido,
solicitacdo, apelo (YOUNG, 1999, p. 83-84). 'Euxouevcov vem de euxouat e significa
fazer um voto, fazer uma oracdo, rogar, suplicar, desejar, prometer, gloriar-se de,
afirmar, dizer, declarar (PEREIRA, 1998, p. 248). Oavepov vem de pavepetv sinbnimo
de paivelv e quer dizer: manifestar, fazer notorio, mostrar claramente (PEREIRA, 1998,
p. 607).

Richard A. Norris Jr. aponta que “o objetivo de tais escritos eram, em geral,
persuadir as autoridades de que as frequentes perseguicOes locais eram injustas,
desnecessarias, e indignas de governantes esclarecidos” (NORRIS Jr., 2004, p. 36). Elas

incluiam uma explicacdo das crencgas, das praticas e da moral cristds, que caminhavam
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para uma defesa. Além disso, as apologias tinham em sua base uma refutagdo de seus
criticos e apresentavam o cristianismo como superior as demais crencas (NORRIS Jr.,
2004, p. 36).

Ha& trés manuscritos para as obras de Justino: o Codex Parisinus graecus
450%, 0 Codex Claromontanus LXXXII e o Codex Ottobonianus Graecus 274 (MINNS;
PARVIS, 2009, p. 3). Alguns comentadores preferem atribuir um manuscrito (AUNE,
2003, p. 257; ALLERT, 2002, p. 32; POPE, 2001, p. 7); ou dois manuscritos
(DONALDSON, 1866. p. 144). Os que defendem a existéncia de somente um
manuscrito levam em conta que o Codex Parisinus graecus 450 € o Unico valido, uma
vez que o0 Codex Claromontanus LXXXIl é apenas uma coOpia deste e o Codex
Ottobonianus Graecus 274 possui apenas trés capitulos da | Apologia. Aqueles que
consideram como dois manuscritos, referem-se aos dois primeiros.

De qualquer forma, o Codex Parisinus graecus 450 é o mais importante dos
trés. Ele é datado de 11 de setembro de 1363-1364 e esta atualmente na Bibliotheque
Nationale em Paris. Ele possui 467 folios, medindo 28,5 x 21,5 cm. Ndo ha qualquer
indicacdo de quem foi o escriba. Foi adquirido por Guillaume Pellicier, bispo de
Montpellier e embaixador da Franga em Veneza, entre os anos de 1539 a 1542 (MINNS;
PARVIS, 2009, p. 3-5).

Nele constam, pela ordem (MINNS; PARVIS, 2009, p. 4): extratos
relacionados a Justino em Fotio e em Eusébio; Epistola a Zendo e Sereno (Epistula ad

Zenam et Serenum); Cohortatio ad Graecos; Dialogo com Trifao (Dialogus cum

%2 Cyril C. Richardson nos traz informacéo distinta quanto ao nome dado ao manuscrito. Segundo ele, o
manuscrito é chamado de Codex Regius 150 (RICHARDSON, 1953, p. 186). James Donaldson, por sua
vez, afirma que é, na verdade, o Codex Regius Parisinus CDL, anteriormente numerado como 1428,
depois como 2270 (DONALDSON, 1866, p. 144). Estas diferencas no nome do manuscrito parecem estar
relacionadas com a alteracdo de local em que o manuscrito é guardado. O que pode ser uma simples
mudanca de lugar na prdépria biblioteca, ou até mesmo, fora dela.
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Tryphone); | Apologia (Apologia Prima)®; 1l Apologia (Apologia Secunda); De
Monarchia; Expositio Rectae Fidei; Confutatio Dogmatum Quorundam Aristotelis; Ad
Graecos; Quaestiones Christianorum ad Gentiles; Quaestiones et Responsiones ad
Orthodoxos; Ad Graecos (novamente); Quaestiones Gentilium ad Christianos;
Athenagoras, A Ressurreicdo dos Mortos (De Resurrectione Mortuorum, em grego:
TMEP! QVAOTACEWS TWV VEKPCIV).

O Codex Claromontanus LXXXIl € simplesmente um apogrifo do Codex
Parisinus graecus 450, possuindo, assim, as mesmas obras. Foi feito por um escriba
chamado Georgios Kokolos, concluida em 02 de abril de 1541. Este manuscrito teve
varios donos. O primeiro foi Guillaume Pellicier para quem Georgios Kokolos
trabalhava. Posteriormente, pertenceu a Claude Naulot du Val, ao Colégio Jesuita de
Clermont, em Paris, e depois da expulsdo dos Jesuitas da Franca, foi para a colecdo de
Meermann, e, entdo, foi para a colegdo de Sir Thomas Philipps, em Middleshill,
Broadway, Worcestershire. Ficou, posteriormente, na Biblioteca Britanica até 2006
como Loan 36/13, quando foi vendido (MINNS; PARVIS, 2009, p. 6).

O ultimo manuscrito, 0 Codex Ottobonianus Graecus 274, possui apenas
trés capitulos da | Apologia (65-67). Para Richardson, essa fonte € importante por ser
um texto independente, mas segundo Minns e Parvis, trata-se apenas de copia mal feita
do Parisinus Graecus. (RICHARDSON, 2000, p. 173-174; MINNS; PARVIS, 2009, p.
6). Além desses manuscritos, ainda temos citacdes da | Apologia nas obras: Historia
Eclesiastica, de Eusébio de Cesaréia; Sacra Parallela, de Jodo Damasceno; Chronicon
Paschale, de autor anénimo (POPE, 2001, p. 8).

Justino se utiliza abundantemente de varias obras. Demonstra um rico

conhecimento ndo sé da literatura judaica e cristd, mas também de obras gregas.

%3 Estranhamente, na ordem do manuscrito, a Apologia Prima se refere ao que conhecemos como Il
Apologia e Apologia Secunda, a | Apologia (MINNS; PARVIS, 2009).
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Podemos dividir suas fontes na | Apologia em trés tipos: o Antigo Testamento, o0 Novo
Testamento — com mais frequéncia os evangelhos ou o que ele chama de “Memdrias”
dos Apostolos (JUSTINO. | Apologia, LXVI. 3) e obras dos povos politeistas (tanto de
caréter filosofico quanto mitoldgico). As citagcdes de passagens do Antigo Testamento
séo feitas a partir do texto da Septuaginta, do hebraico e daquilo que Oskar Skarsaune
chama de “fontes de testemunho” (SKARSAUNE, 1987, p. 90).

Mais propriamente da Septuaginta temos, por exemplo, com leve alteragdes:

Texto em portugués Texto em grego

Isaias 1:9 "Hoalas 1:9

Se 0 SENHOR dos Exércitos ndo nos tivesse | kau €1 un Kiptos ooocod
EYKOTENLTIEV T)UIV OTTEPHA GIS
2 68oua av EyevrOnuev Kol s
Sodoma seriamos, e semelhantes a Gomorra. opoppa av wpotbnpev.

deixado algum remanescente, ja como

| Apologia LIIIL7 Amoloyta TTpotn, LIIL7
Se 0 Senhor n&o nos tivesse deixado Ei ym Kupios eykaréhimey v
OTEPUS W3S 200 kol [opoppa av

semente, nos teriamos tornado como Sodoma éyevﬁenuev.

e Gomorra.

Das vérias citacbes do Novo Testamento, tomamos como exemplo a relativa

ao pagamento de tributo. Est& presente em todos os sinéticos**. VVejamos:

Texto em portugués Texto em grego:

Mateus 22:21 KaTta MaTtbaiov 22:21

Dizem-lhe eles: De César. Ento ele lhes disse: | Aéyouctv ouTe) kaloopos. TOTe
Aéyel auTols, ArodoTe olv Ta
KaOOPOS KoiOooPt KAl TG TOU
que é de Deus. Oeol T¢) Okc).

Dai pois a César o que é de César, e a Deus 0

Marcos 12:17 Koata Mapkov 12:17

3 0s evangelhos sindticos sdo: Mateus, Marcos e Lucas. Do grego: syn opsis, que significa “olhar de
conjunto”. Sdo assim chamados devido as semelhangas entre si na construcdo do texto de seus respectivos
evangelhos.
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E Jesus, respondendo, disse-lhes: Dai pois a kol arokplBels o lecols €1mev

César 0 que é de César, e a Deus 0 que é de

Deus. E maravilharam-se dele.

auTols, ATOSOTE T KA IOKPOS
/ \ \ ~ ~ ~

Kaloapt, kot Ta Tou Oeou T6)

Osw. ka1 eBaupocov ET OUTE.

Lucas 20:25

Kota Aoukav 20:25

Disse-lhes entdo: Dai, pois, a César o que é de | o 8¢ e1mrev auTols, ATOSoTe

César, e a Deus o que é de Deus.

TOIVUV TG K&LOOPOS Kaloopl, KOl
T Tou Ofou T Osc.

| Apologia XVI11.2

Amoloyta TTpotn, XVII.2

Entdo dai a César o que é de César, e a Deuso | AmodoTe ouv Ta Kaloopos Ted

que é de Deus.

Katoapt, kat T Tou Ogol Tad
Otc.

A forma como Justino usa suas fontes &, por vezes, muito livre. Ele faz mais

do que uma simples citacéo; ele parafraseia e interpreta. Como exemplo, temos o trecho

a sequir:

Versdo em portugués

No manuscrito em grego

Levantar-se-a uma estrela de Jacd e uma
flor subira da raiz de Isai®*; e as nagdes
esperarao sobre o seu bragco (JUSTINO. |
Apologia, XXXI1.12).

Avatedel aotpov €€ lakwp, kol em
avBos’ avaPnoeTal amo s pilns
‘lecoai kal Tov Ppoxiova auToU eBvn EAT
ouctv (IYZTINOY. Amoloyia TTpoTn,
XXXII. 12).

Ao analisarmos a origem dessa citacdo podemos observar que sdo Vvarias,

porém, o teor do texto ndo se perde. Segue abaixo uma analise das fontes especificas

desta passagem:

I Apologia

Fonte da | Apologia

Avatehel aotpov g€ ‘lakewP kot e av

< / y \ ~ C/ € 4
Bos avaBnoetal amo Ths pilns lecoai

NUameros 24.17 (Septuaginta):

Aei€w auTed KAl Buxt VOV pokoplfe Kol
14 ’ ~ 7 b <
ouk eyy1lel avaTeAel aoTpov g€ lokeoP

% Transcricdo de' leooai. Como se pode observar pela traducéo portuguesa da | Apologia, XXXII. 12, e
da epistola de Paulo aos Romanos 15:12, refere-se a Jessé, o pai do rei Davi (V. Rt 4:22; | Sm 16:10; | Cr

2:12; Mt 1:6; Lc 3:32).
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Levantar-se-4 uma estrela de Jaco e uma

flor subira da raiz de Isai.

KO(l avaomos'rou avBpwtos € lopomA
kol BpaUoel Tous OPXIYOUS ucoaB Kail
TPOVOLEUGE! TAVTOS UIoUs o).

Vé-lo-ei, mas ndo agora, contempla-lo-ei,

mas ndo de perto; uma estrela procedera

de Jacd e um cetro subira de Israel, que

ferird os termos dos moabitas, e destruira
todos os filhos de Sete. (Tradugdo Almeida

Corrigida e Revisada Fiel; grifo nosso).

\

ka1 ¢mt avBos avoPriceTal amo Ths

c/ c /’
piCns lecoai

E uma flor subira da raiz de Isai;

Isaias 11:1 (Septuaginta):

Kan EXE)\EUOETO(I paBSog ek TNs pilns
‘leooon kal avbos e Ths pilhs
AvaPnoeTal.

Porque brotara um rebento do tronco de

Jessé, e das suas raizes um renovo
frutificard. (Traducdo Almeida Corrigida e

Revisada Fiel; grifo nosso).

kol Tov Bpoaxtove oiTou £8vn
gATrioUGHY.

E as nacdes esperardo sobre o0 seu brago.

Isaias 51:5 (Septuaginta):

Eyyier Taxu i Sikatoouvn pou kat
eCeAevoeTa Ws GpwE To OOOTI']plOV pou K
al 1S TOV Bpaxlova Hou s(')vn
s)\mouow gUE VNGOl UTTOHEVOUGIV KOl

ElS‘ TOV QQCXXIOVG Jou 8}\1TIOUOIV.

Perto esta a minha justica, vem saindo a
minha salvacdo, e 0s meus bracos julgardo
0S povos; as ilhas me aguardardo, e no

meu braco esperardo. (Traducdo Almeida

Corrigida e Revisada Fiel; grifo nosso).

As Ultimas duas citacOes parecem ter interferéncia também da epistola de

Paulo aos Romanos, com leves alteragdes, como pode ser observado na tabela a seguir:
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Romanos 15:12 Romanos 15:12 (Textus Receptus):
Outra vez diz Isafas: Uma raiz em Jessé | Kot maAiv 'Hoatas Aeyet eotai 1y pilo
havera, E naquele que se levantar para Tou ‘lecoal Kol O GVIOTOUEVOS GPXEIV
reger 0s gentios, 0s gentios esperaro. ETVGV ET auTed £Bun eEATTioUGIV.

(grifo nosso).

Justino tem em mente uma mensagem messianica. Voltemos ao trecho da
apologia e observemos a coeréncia de Justino na escolha das passagens nas suas fontes:
“Levantar-se-4 uma estrela de Jacé e uma flor subird da raiz de Isai; e as nacOes

esperaram sobre o seu brago” (JUSTINO. | Apologia, XXXII. 12).

Comparemaos:

Texto 1: “Porque brotard um rebento do tronco de Jessé, e das suas raizes um renovo
frutificara” (Is 11:1) — parece ser o texto central de Justino, pois a mensagem messianica

que ele pretende transmitir esta praticamente toda nesse versiculo.

Texto 2: “Perto estd a minha justica, vem saindo a minha salvagdo, e os meus bracos
julgardo os povos; as ilhas me aguardardo, e no meu bragco esperardo” (Is 51:5) — o

complemento da mensagem esta na Gltima parte desse versiculo apenas.

Texto 3: “Vé-lo-ei, mas ndo agora, contempla-lo-ei, mas ndo de perto; uma estrela
procedera de Jacd e um cetro subird de Israel, que ferird os termos dos moabitas, e
destruira todos os filhos de Sete” (Nm 24:17) — aqui Justino faz uma viagem no tempo e

no texto biblico. Ele se apropria de uma profecia proferida por um profeta chamado
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Balado®®. O rei dos moabitas havia pedido que Balado profetizasse maldicdo ao povo de
Israel que vinha conquistando mais e mais terreno, chegando proximo as fronteiras de
Moabe. Porém, o dito profeta s6 profetizava coisas boas. Justino vé aqui uma profecia

messianica: “uma estrela procedera de Jaco e um cetro subira de Israel” (Nm 22-25).

Texto 4: “Outra vez diz Isaias: Uma raiz em Jessé haverd, E naquele que se levantar
para reger os gentios, 0s gentios esperardo” (Rm 15:12). O préprio apostolo Paulo esta
fazendo uso do livro do profeta Isaias, mais precisamente as passagens ja utilizadas por
Justino, ou seja, Isaias 11:1 e 51:5. Como sdo versiculos distantes, € provavel que
Justino tivesse em mente, também, a passagem de Romanos que ja possuia a juncdo das
duas antes de Justino. Podemos inferir também que Justino tivesse alguma fonte de
testemunho ou a Carta de Paulo aos Romanos a sua disposicéo.

Por varias vezes no texto, Justino faz uso desse tipo de recurso. Faz também
varias citacdes de relatos pertencentes a mitologia, bem como fala de vérias questdes

referentes a filosofia. Este exemplo € interessante:

Em Justino De modo que o proprio Platdo, ao dizer: “A
culpa é de quem escolhe. Deus ndo tem culpa”
(JUSTINO. I Apologia, XLIV. 8).

Em Platdo A responsabilidade é daquele que escolhe.
Deus nio é responsavel” (PLATAO. A
Republica, X. 617e)

A palavra “responsavel” acima refere-se a culpabilidade de quem faz a

escolha. Storniolo fez uma escolha de traducdo que deixa o texto mais compreensivel.

% Balado é mais conhecido pela passagem em que uma jumenta fala com ele a fim de que ele ndo
cometesse 0 equivoco de profetizar uma maldicdo contra o povo de Israel (Nm 22:22-41).
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Desta forma, em Platdo, o texto quer dizer que “Deus ndo tem culpa pelo que acontece
ao individuo; uma vez que € o individuo que toma as decisdes, as consequéncias que lhe
sobrevém, sdo resultado destas decisdes e ndo da vontade divina”. Comparando os dois
textos no grego, observamos bem a sua similitude. Inclusive a palavra que utilizam que
é traduzida em Justino como culpa e em Platio como responsdvel é a mesma

(avaiTios):

Em Justino "oTe kot TTAATeov el meov, AlTio EAOpEVOL,
Ocos & avaiTios (IYZTINOY. Amoloyia

TTpotn, XLIV. 8).

Em Platio AlTtia eAopévou, Oeos avaiTios
(TMhateov. TToAiTelas, X. 617¢)

Justino faz ainda varias correlacBes entre o0 pensamento cristdo e as
mitologias greco-romanas. Ao falar do juizo de Deus sobre os iniquos, aponta que as
profecias sibilinas, as de Histapes e mesmo a filosofia estdica ja apregoavam sobre isto
(JUSTINO. I Apologia, XX. 1-4). Segundo Justino, ao falar sobre a soberania de Deus,
pode-se pensar que eles (os cristdos) estivessem anunciando alguma ideia platbnica
(JUSTINO. I Apologia, XX. 4).

Quanto a ndo adorar imagens, poderia parecer que eles estivessem repetindo
0 pensamento de Menandro, que afirmava que “o artifice ¢ maior que aquele que o
fabrica®™ (JUSTINO. I Apologia, XX. 5). Ao falar sobre o nascimento puro, sobre a

crucificagdo, morte e ressurreicdo de Jesus ndo estava trazendo nenhuma ideia nova se

70 artifice ¢ aquele que fabrica a imagem. Uma tradu¢io mais compreensivel seria: “o artifice ¢ maior
que aquilo (imagem) que ele (o artifice) fabrica”: peilova yop Tov Sepioupyov Tou okeualougvou
ameprivovTo. demiurgo=artifice; skeuazo=prepara, aparelhar, equipar, armar, adornar, limpar
(PEREIRA, 1989, p. 519); apefenanto (amedrivavTo) € o artifice que fabrica imagens. Justino critica a
importancia dada as imagens de escultura. O texto ndo deixa de ser uma referéncia discussdo entre
Criador e imagem do Criador, Deus e o idolo que o representa. Desta forma, o artifice (Deus) é maior do
que uma imagem que tenta representa-lo. Parece estar implicito que o que Justino queria dizer era: “o
Artifice € maior do que aquilo que fabricam para representd-lo”. Trata-se aqui de uma analise

hermenéutica a partir do que Justino esta discutindo do texto.
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compararmos com as historias sobre os filhos de Zeus. Destes, ele cita: Hermes,
Dioniso, Héracles, Perseu. Quanto a este Gltimo equipara: “NGs anunciamos que ele
nasceu de uma virgem, mas isso para vOs pode ser semelhante a Perseu” (JUSTINO. |
Apologia, XXII. 5). Quanto aos milagres de cura que Jesus fazia, eles poderiam
facilmente associé-los as curas de Asclépio.

Justino cita ainda a Odisséia, mais especificamente o Livro XI, quando fala

\

da vida apds a morte. Utiliza-a como argumentacdo e refere-se a “descida de Ulisses
(sic)®® para averiguar essas coisas” (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 5). A explicacéo que
ele da para a descricdo que consta na obra platénica intitulada Timeu sobre as origens do
Universo parece-nos muito interessante:

O que Platdo, explicando a cria¢do, diz no Timeu sobre o Filho de
Deus: “Deu-lhe a forma de X no universo”, ele o tomou igualmente
de Moisés. De fato, nos escritos de Moisés conta-se que, no tempo em
gue os israelitas tinham saido do Egito e se encontravam no deserto,
foram atacados por feras venenosas, viboras, aspides e todo tipo de
serpentes, que causavam a morte do povo. Entdo, por inspiracdo e
impulso de Deus, Moisés pegou bronze, fez uma figura de cruz e a
colocou sobre o tabernéculo santo, dizendo ao povo: “Se olhardes para
esta figura e crerdes, sereis salvos por meio dela”. Feito isso, ele conta
que as serpentes morreram e que 0 povo entdo escapou da morte.
Platdo deve ter lido isso e, ndo compreendendo exatamente, nem
entendendo que se tratava da figura da cruz, tomou-a pela letra X*°
grega, e disse que o poder que acompanha a Deus estava primeiro
estendido pelo universo em forma de X (JUSTINO. I Apologia, LX. 1-
5).

% No original O8uccéus (Odisseus), protagonista da Odisseia. De agora em diante, utilizaremos apenas o
nome Odisseu, exceto nas citagdes ipsis litteris.

% No texto grego da obra Timeu, ha referéncias a letra grega X que esté caracterizada pelo seu nome em
grego, ou seja, xe1 (PLATAO. Timeu, 36b). Posteriormente, passou a chamar-se de X1 (LIDDELL, 1940.
In: http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.04.0057:entry=xei=. Acessado em
10/09/2011).

0 \Vemos na traducéo em portugués deste trecho da | Apologia a utilizacdo da letra X por trés vezes,
porém, no texto grego, Justino utiliza as palavras Exiocev, xiooua, kexiacbal, respectivamente. A
segunda ¢ a forma substantiva neutra e significa “disposicdo em cruz” (PEREIRA, 1998, p. 809). As
outras duas sdo formas verbais cujo infinitivo é x1aewv e quer dizer “dispor em cruz” (PEREIRA, 1998,
p. 809). Larry W. Hurtado opina que Justino muito provavelmente esteja se referindo a algo com a forma
de um T (letra grega tau, que é mais proxima a forma de uma cruz). Assim, a interpretagdo de Platéo
referente ao Universo foi feita de forma equivocada (HURTADO, 2010, p. 159), pois “Platdo néo
compreendendo exatamente, nem entendendo que se tratava da figura da cruz, tomou-a pela letra X
grega” (JUSTINO. | Apologia, LX. 5). O texto biblico diz que Deus ordenou a Moisés que construisse
uma serpente de metal e a colocasse numa haste. Quanto Justino diz que Moisés “pegou bronze, fez uma
figura de cruz” parece ser referir a jungdo da haste com a serpente que, de alguma forma, na ideia de
Justino, formava uma cruz.
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As palavras acima, segundo nos aponta o dialogo platdnico, sdo do préprio
Timeu. Neste, Socrates, Critias e Timeu discutem sobre “os deuses e as origens do
Universo” (PLATAO, Timeu, 36b). Depois de dispor sobre os elementos basicos do
Universo: terra, fogo, agua e ar*, e sobre a forma da Terra — o circulo®™ —, Timeu
conclui, depois de uma complicada explicagdo matemdtica: “uniu as duas metades
resultantes pelo centro, formando um X” (PLATAO. Timeu, 36b).

A quantidade de fontes que se observa em sua | Apologia demonstra que
Justino possuia uma instrucdo muito ampla e variada. Ndo somente isto, mas também a
forma como ele manuseia as passagens biblicas e os escritos gregos revela que ele
possuia um bom controle desse conhecimento. Todo esse conhecimento lhe servia na
sua argumentacdo para defender os cristdos das perseguicdes, assunto que sera tratado

mais a frente.

4. A estrutura da | Apologia

A estrutura da | Apologia pode ser divida em trés partes basicas: introducéo,

desenvolvimento e conclusdo. A primeira vai do capitulo 1 ao Ill. A segunda, do

capitulo IV ao LXVII. A conclusdo é feita no capitulo LXVIII. Detalhamos a seguir a

estrutura interna de cada parte:

a) Introducéo — capitulo 1 ao 1l

* A composicdo do mundo inclui a totalidade de cada um destes quatro elementos (PLATAO. Timeu,
36h).
#2 <0 deus eterno [...] Criou assim um mundo circular que gira em circulo” (PLATAO. Timeu, 36b).
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Sua introducdo possui uma indicacdo dos destinatarios da obra, uma auto-
apresentacdo do autor, uma prévia apresentacdo do problema, a solicitacdo chave da
obra (um julgamento justo) e a proposta central. Na introducéo, Justino parece ecoar a
férmula SPQR que é a sigla de Senatus Populus-Que Romanus, que significa “Senado e

0 povo romano’’:

Ao imperador Tito Elio Adriano Antonino Pio César Augusto, ao seu
filho Verissimo, filésofo, e a Lucio, filho natural do César, filésofo e
filho adotivo de Pio, amante do saber, ao sacro Senado e a todo o povo
romano. Em grego lepd Te ouykAnTo kot Snuw mavTt Poopoicov
(JUSTINGO. I Apologia, I.1; grifo nosso).

Na proposta de texto critico de Minns e Parvis ndo existe o trecho grifado
supra (MINNS; PARVIS, 2009, p. 80-81), porém como pode ser observado abaixo, 0

manuscrito Parisinus Graecus 450 possui.

Figura 1 — Parisinus Graecus 450

(
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Fonte: Corpus Apologetarum Chriatianorum Saeculi Secundi, 1847, p. XX

Para Minns e Parvis o trecho “ao sacro Senado ¢ a todo o povo romano” é

uma adicéo editorial (MINNS; PARVIS, 2009, p. 34-36), 0 que ndo concorda Barnard
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em sua traducdo da obra e comentario (BARNARD, 1997, p. 23, 103). Ndo podemos
menosprezar a originalidade de Justino, portanto ndo concordamos com a teoria de
Minns e Parvis.

Com a fundacdo da Republica romana era comum colocar a sigla SPQR em
varios monumentos, mesmo depois no Império (MONTANELLI, 2013, p. 53-61). Além
dos monumentos aparece também em obras de véarios autores, tais como Cicero,
Salustio, Tito Livio e Técito (BENES, 2009, p. 874). Néao se sabe ao certo quando foi
inventada, certo é que o Populus da sigla ndo tinha muito poder de expressao nem na
época da Republica, nem do Império. E, mesmo o Senatus ndo tinha muito poder de
interferir na época do Império. Apesar disso a sigla possuia a sua representatividade.
Quando Justino expde os seus destinatarios pode-se perceber uma escala de valores em
sua concep¢do do que seja o Império Romano, ha uma ordem de poder: Imperador —
Filho (Marco Aurélio) — Filho (Lucio Vero) — Senado — Povo Romano.

Mesmo os dois ultimos ndo possuindo forca politica, tal formula parece
denotar que Justino vé neste padrdo todo o Império Romano, ou melhor, tudo o que
representa 0 seu poderio. Tanto que ele repete a estes dois Ultimos e vé neles certa
autoridade, ainda que secundaria:

E, com efeito, como j& dissemos, estando Simédo em Roma, a vossa
cidade imperial, no tempo de Claudio César, de tal modo ele
impressionou 0 sacro Senado e 0 povo romano, que foi tido como
deus e honrado com uma estdtua como a dos outros que voés
considerais como deuses. Por isso nés vos suplicamos que 0 sacro
Senado e 0 povo romano conhegam este nosso escrito, a fim de que, se
houver alguém que ainda esteja enganado pelos ensinamentos dele,
conheca a verdade e fuja do erro (JUSTINO. | Apologia, LVI1.2-3,

grifo nosso).

Pode também estar relacionado ao prdprio titulo do Império, pois este era o
nome pelo qual Roma era conhecida tanto no periodo da Republica quanto Império

(POPPELMANN, 2010, p.115; BENES, 2009, p. 874). Quem escreve uma carta
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diploméatica a um determinado reino ou Império ha de fazer mencdo dos principais

representantes. No caso da | Apologia, Justino parece estar se referindo ao Império.

b) Desenvolvimento apologético — capitulo 1V ao LXVII

O desenvolvimento de suas ideias é basicamente de carater retérico, pois ele
quer persuadir a elite imperial. Porém, sua persuasdo ndo é construida com base na
dialética. Assim, uma das estratégias chaves do desenvolvimento apologético (como
pode se observar mais detalhadamente a seguir) € a explicagio com base na
demonstracdo e ndo no didlogo como o faz no Didlogo com Trifdo. Sua explicacdo é
feita de duas formas: com apresentacdo e/ou com comparacao. Segue-se depois a prova
para que nada fique sem ser precisamente esclarecido.

Esta prova pode ja estar na comparagao ou nas profecias. E preciso deixar
claro quem sdo verdadeiramente os cristdos. Para tanto, ele organiza sua defesa com
maestria. Primeiramente, ele toca no ponto cerne e o apresenta: ndo ha ldgica em
condenar alguém por causa do nome. Em seguida, traz a sua primeira comparacao:
assim como muitos levam o nome de cristdos e ndo sao verdadeiros cristdos, da mesma
forma, muitos levam o nome de filésofos, mas ndo sdo: “Sabe-se que 0 nome e a
aparéncia de filésofo, alguns se arrogam sem terem praticado nenhuma ac¢do digna de
sua profissdo” (JUSTINO. I Apologia, IV. 8).

O que ocorre com os cristdos ocorre também com os gentios. O raciocinio
de Justino possui sua ldgica: se assim € com 0s gentios e estes ndo sao perseguidos por
que se perseguem os cristdos? Ora, ha entre esses chamados filésofos aqueles que
pregavam o ateismo, 0 que &, segundo Justino, um insulto aos deuses romanos. Mesmo

assim, “ndo proibis ninguém de professar as doutrinas deles; ao contrario, dais prémios
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e honras” (JUSTINO. | Apologia, IV. 8). N&o faz sentido, para Justino, dar tratamento
diferente aos cristéos.

Justino traz a explicagéo/apresentacdo para essa atitude dos romanos: agao
dos “demonios perversos” (JUSTINO. | Apologia, V. 1). Os magistrados romanos
estavam sendo controlados pelos deménios. Ha também uma explicacdo/comparacgdo: o
que estdo fazendo com os cristdos é o mesmo que fizeram com Sdécrates. Ele esclarece:

Quando Sdcrates, com raciocinio verdadeiro e investigando as coisas,
tentou esclarecer tudo isso e afastar os homens dos deménios, estes
conseguiram, por meio de homens que se comprazem na maldade, que
ele também fosse executado como ateu e impio, alegando que ele
estava introduzindo novos demonios. Tentam fazer o mesmo contra
nés (JUSTINO. I Apologia, V. 3; v. ainda: VII. 1-3).

Justino continua explicando que como acusaram Sdcrates de ateismo assim
sdo acusados os cristdos por ndo adorarem os deuses de Roma. Em seguida, ele
apresenta uma pequena profissdo de fé com o objetivo de esclarecer que os cristdos ndo
sdo ateus, pois: “cultuamos e adoramos” o Deus verdadeirissimo, o seu Filho, os seus
exércitos de anjos e o Espirito profético (JUSTINO. | Apologia, VI. 1, 2). Varios
exemplos desta estrutura do desenvolvimento podem ser observados no decorrer da |

Apologia. Vejamos mais alguns:

Apresentacdo do tema: os iniquos serdo castigados.
Comparagdo: “De modo semelhante, Platdo também disse que Minos*® e Radamante

castigardo os iniquos que se apresentam diante deles**” (JUSTINO. I Apologia, VIII. 4).

8 Minos, rei de Creta, um dos juizes do Hades. E comumente conhecido pelo mito do labirinto de Dédalo
em que aparece o herdi Teseu e o ser chamado Minotauro, uma criatura hibrida que possuia corpo de
homem e cabeca de touro (BULFINCH, 2002, p. 187). E interessante a racionalizacio que nos traz
Plutarco sobre o mito. Citando o escritor Filécoro, diz-nos que o terror do labirinto era a impossibilidade
de fuga e ndo o Minotauro. E, percebe-se na sua referéncia ao general de Minos, chamado Tauro, sua
associacdo com o Minotauro (PLUTARCO. Vida de Teseu, XV. 1 — XVI. 2).

* Justino aqui faz referéncia a Apologia de Sécrates:

“Se, ao contrario, a morte ¢ como uma passagem deste para outro lugar, e, se ¢ verdade o que se diz que
14 se encontram todos os mortos, qual o bem que poderia existir, 6 juizes, maior do que este? Porque, se
chegarmos ao Hades, libertando-nos destes que se vangloriam serem juizes, havemos de encontrar 0s
verdadeiros juizes, os quais nos diria que fazem justica acola: Monos e Radamante, Eaco e Triptolemo, e
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Porém, a crenca crista apresentada por Justino é de que o juiz sera Cristo e o castigo dos

impios seré eterno.

Apresentacdo do tema: a imortalidade da alma.

Comparagdo/prova: aqui ha dois paralelos. O primeiro sdo algumas praticas de
adivinhagéo, tais como a necromancia, a evocagdo das almas do mundo dos mortos
entre outras revelam que a alma conserva a consciéncia depois da morte e,
consequentemente, que existe depois da morte do corpo. O segundo s&o o0s
ensinamentos de Empédocles, Pitadgoras, Platdo, Socrates e Homero através de suas

obras que confirmam a imortalidade da alma (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 1-6).

Apresentacdo do tema: a ressurreicao.

Comparagdo/prova: se alguém mostrasse 0 sémen humano e uma imagem pintada de
um homem sera que se acreditaria que daquele sémen se formaria aquele homem antes
que este nascesse? Assim como de um simples fluido organico pode ser gerado um
homem, o que é maravilhoso, da mesma forma a ressurreicao é também possivel. N&o €
porque ndo se viu algo acontecendo antecipadamente que ele ndo acontece.

Da mesma forma, como no principio ndo terieis crido que de uma
pequena gota nasceriam tais seres e, no entanto, os vedes nascidos,
assim também considerai que ndo é impossivel que 0s corpos
humanos, depois de dissolvidos e espalhados como sementes na terra,
ressuscitem a seu tempo, por ordem de Deus e se revistam da
incorruptibilidade (JUSTINO. | Apologia, XIX. 4).

Apresentacdo do tema: adoracdo de imagens.
Comparacéo/prova: em suas palavras: “ndo se devem adorar obras de méos humanas,

ndo é sendo repetir o que disseram Menandro, o poeta cdmico, e outros com ele, que

tantos outros deuses e semideuses que foram justos na vida; seria entdo essa viagem uma viagem de se
fazer pouco caso? Que preco ndo serieis capazes de pagar, para conversar com Orfeu, Museu, Hesiodo e
Homero?” (PLATAO. Apologia de Socrates, 111. 41a).
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afirmaram que o artifice ¢ maior do que aquele que o fabrica” (JUSTINO. | Apologia,
XX. 5).

Justino n&o se firma apenas na 8o€a (opinido), mas, ao seu ver, ele se firma
na ¢motnun (conhecimento verdadeiro) ou ainda na aAnfeio (verdade). Ele exorta:
“sabei, porém, que os governantes que colocam a 0pinido acima da verdade s6 podem
fazer o que fazem os bandidos em lugar despovoado” (JUSTINO. I Apologia, XII. 6,
grifo nosso). Ele sente a necessidade de apresentar provas a fim de que ndo haja davidas
da verdade e da superioridade dos ensinamentos cristaos.

Sua insistente pergunta permanece sem resposta logica: “se ha coisas que
dizemos de maneira semelhante aos poetas e filésofos que estimais, e outras de modo

superior e divinamente, e Somos 0s Unicos que apresentamos demonstracdo, por que se

nos odeiam injustamente mais do que a todos os outros?” (JUSTINO. | Apologia, XX.
3, grifo nosso). Demonstragdo €, em grego, amodeifis que significa também prova e
cumprimento (PEREIRA, 1998, p. 69). Para que a aAnfsia seja estabelecida, Justino
apresenta sua 8o€a, mas ndo sem pelo menos uma amodei€is.

Ele insiste: “para que se torne evidente para v0s, vamos apresentar-vos a
prova de que aquilo que dizemos, por té-lo aprendido de Cristo e dos profetas que 0s
precederam, ¢ a unica verdade e a mais antiga” (JUSTINO. | Apologia, XXIII. 1). A
partir daqui, ele recomeca o0 seu procedimento de apresentacdo de um tema especifico,
faz sua comparacdo com o que ha nos poetas e filésofos gregos e elabora seus
comentarios.

Tal estrutura, porém, ndo é sempre regular. Para comegar a apresentar um
novo tipo de prova (as profecias), ele apresenta o relato sobre a Septuaginta. N&o € por
acaso. E a importante informac&o de que as profecias dos béarbaros (judeus) encontra-se

traduzida na versédo grega. Isto facilita a confirmacao daquilo que ele esta argumentando
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e a0 mesmo tempo serve de introducdo para a apresentagdo das profecias como a prova
méaxima da verdade (JUSTINO. | Apologia, XXX. 1). Mas, agora, muda-se um pouco a
estrutura da argumentacdo. Ele apresenta o tema e traz a(s) profecia(s) que ja
predizia(m) os acontecimentos recentes em relacdo aos cristaos.

No capitulo XLIV, ele mescla as profecias com aquilo que ja estava escrito
nos filésofos como prova de verdade e mostrando que aquilo que os filésofos disseram
de verdade s6 o disseram porque tomaram dos profetas, principalmente Moises. Assim,

por exemplo, ele relaciona:

Demonstragdo/proval: textos/profecias biblicas (JUSTINO. | Apologia, XLIV. 1-7):

Deuteronémio 30:15 “Olha que diante de tua face esta o bem e

o mal: escolhe o bem”

Isaias 1:16-20 “Lavai-vos e purificai-vos, tirai a maldade
de vossas almas. Aprendei a fazer o bem,
julgai o orféo, fazei justica a vilva; entao,
vinde e conversaremos, diz o Senhor.
Mesmo que vossos pecados sejam como a
purpura, eu os deixarei brancos como a |g;
mesmo que sejam como escarlate, e 0s
tornarei brancos como a neve. Se
quiserdes e me escutardes, comereis 0s
bens da terra; mas se ndo me escutardes, a
espada vos devorara, porque assim falou a

boca do Senhor”

Demonstragédo/prova2:

PLATAO. A Republica, X. 617e “A culpa ¢ de quem escolhe. Deus nao

tem culpa”.
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A partir do capitulo XLV, ele apresenta varias profecias que preanunciavam
a gldria e ascensdo de Jesus, a destruicdo de Jerusalém, os poderes miraculosos de
Jesus, a conversdo e maior fidelidade dos gentios, a paix&o e as duas vindas do Cristo.
Sua argumentacdo segue confrontando o0s ensinamentos pagdos. Sua forca
argumentativa aumenta e ele dé énfase a fraqueza das doutrinas e mitos dos gentios. Ele
ja apresentou Vérias provas da verdade cristd, porém, afirma ele: “os que ensinam os
mitos inventados pelos poetas ndo podem oferecer nenhuma prova” (JUSTINO. I
Apologia, LIV. 1).

Justino chega a chama-los de maus parodistas charlatdes, pois copiaram
equivocadamente algumas doutrinas e historias cristds. Ele segue até quase o final nessa
linha de mostrar que o que h& de semelhante entre os cristdos e 0s gentios é porque a
estes Ultimos os demonios enganaram. Como ndo entenderam corretamente os profetas
judeus antigos, ao plagiarem suas ideias, ndo conseguiram fazé-lo de maneira coerente
(JUSTINO. I Apologia, LIV. 1-4).

Em suma, a explicagdo de Justino para o que chamamos de “mitos
paralelos” ¢ que foram pegos dos profetas do Velho Testamento. Suas profecias sdo a
matriz para as demais historias comuns entre os povos. Assim, o Cristo como filho de
Deus foi imitado nos varios mitos sobre os filhos de Zeus. A profecia, que retrata o
Messias montado em um jumentinho e amarrando-o em uma videira e que foi também
utilizada pelos evangelistas, foi recepcionada pelas culturas helénicas no mito de
Dioniso. Justino informa que os demdnios ensinaram que Dioniso “tinha inventado a
vinha” e introduziram o asno em seus misterios. O mito de Asclépio fora criado por
causa do carater de curandeiro do Messias (JUSTINO. I Apologia, LIV. 5-10).

No entendimento de Justino, a falta de entendimento por parte dos demdnios

segue seu curso. Os demonios ndo entenderam o aspecto simbélico da cruz. Entre seus
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discipulos mais eminentes estdo Simao, o Mago, Menandro e Marcido. Gragas a eles
muitos gentios foram enganados (JUSTINO. | Apologia, LVI. 1-4; LVIII. 1-3). Platdo é
visto como um imitador também, mas ndo de forma negativa. Ele foi o que melhor
entendeu o que estava escrito nos profetas. Claro que seu entendimento nédo foi de forma
completa, mas ndo ha, em Justino, qualquer evidéncia que o torne um discipulo do
demonio. Muito pelo contrério. Ele se enquadra melhor como um discipulo de Moisés e
mesmo como um cristdo (JUSTINO. | Apologia, XLIV. 1-13; XLVI. 1-6; LIX. 1 - LX.
11).

Na ultima parte do desenvolvimento de sua argumentacdo, Justino passa a
explicar alguns rituais cristéos, tais como o batismo, a eucaristia e a liturgia (JUSTINO.
I Apologia, LXI. 1-LXII. 1-4; LXV. 1-LXVI. 4; LXVII. 1-7). O batismo é antecedido
por oragdo e jejum feito pelo neofito. Este é conduzido a um lugar com &gua e entdo é
batizado “em nome de Deus, Pai soberano do universo, e de nosso Salvador Jesus Cristo
e do Espirito Santo”, expressio que eram pronunciadas no momento do batismo
(JUSTINO. I Apologia, LXI. 3, 10-13). E isso é corroborado pelo testemunho do profeta
Isaias que adverte: “Lavai-vos, purificai-vos, tirai as maldades de vossas almas e
aprendei a fazer o bem” (Isaias 1:16; JUSTINO. | Apologia, LXI. 7).

Ap6s o batismo, o neofito € encaminhado a uma reunido de oragdo com 0s
demais irmaos. Ao fim da ora¢do, todos dao o “6sculo da paz” (JUSTINO. | Apologia,
LXV. 1-2). Depois é oferecido pdo e uma vasilha com &gua e vinho ao que preside a
reunido eucaristica. Este faz uma longa oracdo que ao fim, todos 0s presentes
pronunciam “Amém” e, por fim, os ministros servem os demais presentes com o pao, o
vinho e a gua e leva aos ausentes (JUSTINO. I Apologia, LXV. 3-4). Sua visdo sobre a

eucaristia se embasa em uma concepgao baseada na transubstanciacéo. Ele declara que:
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De fato, ndo tomamos essas coisas como pdo comum ou bebida
ordinaria, mas da maneira como Jesus Cristo, nosso Salvador, feito
carne por forca do Verbo de Deus, teve carne e sangue por nossa
salvagdo, assim nos ensinou que, por virtude da oracdo ao Verbo que
procede de Deus, o alimento sobre o qual foi dita a acdo de gragas -
alimento com o qual, por transformagdo, se nutrem nosso sangue e
nossa carne - € a carne e o sangue daquele mesmo Jesus encarnado
(JUSTINO. I Apologia, LXVI. 2).

Depois de todas essas coisas, 0 neofito ja esta pronto para participar das
reunides dominicais. Dominicais porque eram realizadas “no dia que se chama do sol”
(JUSTINO. I Apologia, LXVII. 3). Nessas reunides ¢ lido a “Memoria dos apostolos ou
os escritos dos profetas” (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 3). Em seguida, aquele que
preside faz uma homilia. Ao final da homilia, todos oram e participam do momento
eucaristico. Justino argumenta que as reunides sdo feitas no domingo por duas razoes.

Porque foi o primeiro dia em que Deus, transformando as trevas e a
matéria, fez 0 mundo, e também o dia em que Jesus Cristo, nosso
Salvador, ressuscitou dos mortos. Com efeito, sabe-se que o
crucificaram um dia antes do dia de Saturno e no dia seguinte ao de
Saturno, que é o dia do Sol, ele apareceu a seus apostolos e discipulos,
e nos ensinou essas mesmas doutrinas que estamos expondo para
vosso exame (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 7).

Além desses temas, trata da questdo de Jesus como o Anjo do Senhor no
Antigo Testamento e explica que os judeus ndo acreditaram em Jesus como 0 messias
porque ndo entenderam as profecias relativas a Ele. E ainda, traz duas ultimas imitacdes
dos demdnios. A primeira € uma imagem de uma filha de Zeus, chamada Corg,
instalada nas fontes das dguas. Neste caso, a imitacdo se refere ao Espirito de Deus, pois
em Génesis temos: “0 Espirito de Deus pairava sobre as aguas” (Gn 1:2). A segunda, €
sobre a deusa Atena, também conhecida como “primeiro pensamento” de Zeus. Ela

refletiria a ideia do Logos (JUSTINO. I Apologia, LXIV. 1-6).

c) Concluséo — capitulo LXVIII
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Justino conclui sua obra pedindo que se analisem as doutrinas cristds. Se a
elite imperial as considerar verdadeiras, entdo que também as respeite; se ndo, que elas
sejam desprezadas. Mas, independente de qual for a avaliagdo, que ndo condenem 0s
cristdos “como contra a inimigos” (JUSTINO. | Apologia, LXVIII. 1). No final da obra,
anexa uma carta do Imperador Adriano a um certo Mimicio Fundano (JUSTINO. I
Apologia, LXVIII. 6-10), como ultimo argumento para que se tratem os cristdos com

respeito e justica.

5. As perseguicdes do Século | d.C.

E nosso objetivo nos determos mais especificamente no contexto das
perseguicdes ocorridas no primeiro e no segundo séculos, buscando analisar se estas
perseguicOes podem ser consideradas gerais ou apenas locais. Para tanto, focamos nossa
analise nos governos dos Imperadores Trajano (98 d.C. — 117 d.C.), Adriano (117 d.C. —
138 d.C.), Antonino Pio (138 d.C. — 161 d.C.) e no governo colegiado de Marco Aurélio
(161 d.C. — 180 d.C.) e Lucio Vero (161 d.C. — 169 d.C.). A andlise destes periodos da
uma boa ideia do que era o contexto histérico de Justino.

As primeiras perseguicfes aos cristdos comecaram em meados do primeiro
século. Desde esse periodo, eles enfrentaram um clima de certa hostilidade. Esta
comecgou com 0s proprios judeus, porém ndo tardou muito tempo para que obtivessem a
rivalidade dos demais povos. Dentre estes se destacavam 0s romanos e 0s gregos. Os
cristdos tinham assim trés grandes “inimigos”: 0s romanos, 0s gregos e o0s judeus, cada
qual com seus motivos. Grosso modo, podemos dizer que essa inimizade era motivada

pelos seguintes fatores: para 0S romanos 0S Cristdos eram vistos como ateus, pois se
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recusavam a prestarem culto ao Imperador (JUSTINO. | Apologia, VI. 1; XXI. 3; LV.
7); para os gregos, eram aqueles que ndo s6 ndo adoravam 0s seus deuses como 0S
destruiam (ANONIMO. Martirio de S&o Policarpo, X. 1-2); para os judeus, eram um
grupo de ap0statas, que adoravam um homem como a um deus.

Deduz-se dos Atos dos Apostolos que desde o século | d.C. estes trés grupos
entraram em conflito com os cristdos. O que parece mais inevitavelmente paradoxal é
que os cristdos eram formados por eles*. Sua formacao ja nos primérdios é atestada em
Atos: “E aconteceu que em Iconico entraram juntos na sinagoga dos judeus, e falaram
de tal modo que creu uma grande multiddo, nao s6 de judeus mas de gregos” (At 14:1).
E continuou crescendo, principalmente entre os gregos e romanos. Apesar de ter surgido
como uma seita dentro do judaismo, os cristdos eram cada vez mais formados por
gentios. No segundo século, 0 nimero de cristdos-gentios ja ultrapassava o nimero de
cristdos-judeus (SKARSAUNE, 2004, p. 276; JUSTINO. I Apologia, LIII. 3).

Mas a rivalidade destes grupos permanecia. Os problemas ndo eram apenas
de ordem religiosa, nem se tratava de uma mera disputa por fiéis. Seria muito simplista
um pensamento nesta ordem. N&o obstante, essa questdo ndo deixa de ser um ponto
muito forte dos conflitos. Como vemos mais adiante, a causa dos conflitos parece estar
mais ligada a uma questdo de conservacdo da propria cultura, de sua prépria identidade,
mas questdes econbmicas também estavam envolvidas. Para 0s romanos era uma
questdo de ordem, o que envolve questdes religiosas, mas também politicas.

O que parece mais irbnico é que quanto mais se entrava em conflito com os
cristdos, eles ficavam cada vez mais fortes e mais numerosos. Em alguns momentos,
parece uma guerra ordinaria, porém com caracteristicas diferentes. Pois, ndo se trata de

uma disputa por terreno, ao menos ndo no sentido geogréafico. Judeus, gregos e romanos

* Os cristdos faziam parte do “caldeirdo cultural” (melting pot) romano (WOOLF, 2001, p. 317) e os
préprios cristdos eram formados por um “caldeiréo cultural”.
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estavam perdendo pessoas e isso ndo 0s deixava muito a vontade. Isto acarretava outros
problemas. Enfraquecia alguns aspectos econdmicos, causava desordem politica e, para
alguns, demonstrava uma hermenéutica religiosa deturpada. Era considerado pecado de
idolatria um judeu adorar um homem como a um deus e incomodava aos romanos o fato
dos cristdos ndo prestarem culto ao Imperador (CLARK, 2004, p. 39-40). Quanto mais
cristdos, mais essas questdes se avolumavam.

Como vemos mais adiante, as persegui¢fes no tempo de Justino ocorriam de
forma esporadica e local. Justino estava ndo simplesmente sob um clima de perseguicdo,
mas ela estava acontecendo a sua volta e mesmo com ele, ou seja, 0 contexto de Justino
era de perseguigdo. Assim, ele encontrava-se num ponto de efervescéncia. Em meados
do segundo século, vendo o que 0s seus irmdos passavam, ele se propde a nao ficar
inerte, quieto e age escrevendo. N&o era uma questdo de temor do martirio. Sua intengdo
parece girar em torno de uma logica: ndo € racional condenar alguém por causa de um
rotulo. O que motivava as perseguicdes e os martirios, para ele, ndo fazia nenhum
sentido. Que nexo havia em condenar alguém a morte por se declarar cristdo? Afinal de
contas, a que o nome cristdo estava vinculado para desencadear tal “loucura”? Um certo
Ldcio citado na obra de Justino faz 0 mesmo questionamento diante da condenacdo de
um cristdo chamado Ptolomeu:

Por que motivo condenaste a morte um homem que ninguém provou
ser adultero, ou fornicador, ou assassino, ou ladrdo, ou salteador, ou,
por fim, réu de algum crime, mas que apenas confessou levar o nome
de cristdo? Urbico, ndo estds julgando de modo conveniente ao
Imperador Pio, nem ao filho de César, amigo do saber, nem ao sacro
Senado (JUSTINO. Il Apologia Il. 16).

Entdo, o que fazer diante de uma situacdo como esta? Justino escreve a |

Apologia enderecada ao Imperador Antonino Pio, a seus filhos, ao Senado “e a todo
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povo romano” (JUSTINO. | Apologia, I. 1). A intencio é que, ao receber esta obra*®, o
Imperador intervenha nas causas contra os cristdos, que haja um julgamento coerente,
ndo permitindo que se condene ninguém por ser cristdo. Quer também que haja uma
liberdade de culto, mais ainda, uma liberdade de ser cristdo. E importante que um
cristdo tenha a liberdade de dizer que € cristdo sabendo que isto ndo lhe trara
condenacéo, que ndo é um crime, mas uma honra.

E preciso deixar claro ao Imperador que um cristdo é um individuo que
respeita as leis romanas, excetuando-se, claro, aquelas que sdo contra os principios
cristdos. N&o existem davidas para Justino, um cristdo verdadeiro € uma pessoa integra,
digna e que s6 tem a contribuir com a pax romana. “Somos vossos melhores ajudantes e
aliados para a manutencdo da paz” (JUSTINO. | Apologia, XII. 1). Mais do que isso, a
irrepreensibilidade deles alcanca até mesmo o pagamento de impostos, pois, conforme
aponta Justino: “assim somos ensinados por Cristo” (JUSTINO. | Apologia, XVII. 1).

O que Justino pede ao Imperador é que haja um julgamento justo. Pede que
“sejam examinadas as acusagdes contra os cristdos. Se for demonstrado que séo reais,
castiguem-nos como € conveniente que seja (sic) castigados 0s réus convictos”
(JUSTINO. I Apologia, Ill. 1). O julgamento que Justino defende é aquele em que o réu
é julgado pelos seus atos contra a ordem romana, contra o Estado Romano, nao porque é
um cristio. E fundamental que “0os mandantes deem sua sentenca ndo levados pela
violéncia e tirania, mas segundo a piedade e a filosofia” (JUSTINO. | Apologia, IlI. 2).
Justino apela para a misericérdia e a sabedoria do Imperador. Os termos utilizados por
ele demonstram ser propositais, existia um motivo para ele estar utilizando tais termos.
Em grego as palavras correspondentes sio: euceeia e dbthocodia, e em latim: pietatem

e philosophiam (JUSTINO. I Apologia, Ill. 2). Justino faz, provavelmente, um jogo com

*® Nao h4 qualquer indicio que Antonino Pio ou mesmo alguém da elite imperial tenha recebido e/ou lido
esta obra.
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as palavras. A primeira parece estar ligada ao titulo do Imperador: Pio*’; a segunda &,
muito possivelmente, uma referéncia aos titulos dados na introducéo da obra a Marco
Aurélio e a Lucio Vero (JUSTINO. | Apologia, I. 1). Justino assinala as virtudes deles,
tentando, provavelmente, ganhar-lhes a simpatia.

As inimizades com alguns gregos e judeus complicavam em muito a
situacdo dos cristdos. A antipatia era grande e as delagbes eram frequentes. Justino
mesmo foi vitima de um delator*®, um filésofo cinico chamado Crescente. Como vimos,
varias eram as acusacfes que pesavam sobre os cristdos. Uma dessas acusacgdes, a de
causadores de tumultos, j& era fomentada no primeiro século. No Atos dos Apdstolos ha
dois episodios que demonstram bem essa situagdo. O primeiro traz-nos um interessante
relato do apostolo Paulo e de seu discipulo Silas. Eles se encontravam na cidade de
Filipos, na Macedonia. Estavam indo para a oragdo quando encontraram uma jovem que
fazia adivinhagdo. Seu trabalho “dava grande lucro aos seus senhores” (At 16:16). O
grande conflito comecou a ocorrer quanto Paulo expulsou o “espirito de adivinhagao”
da jovem. O texto afirma que:

E, vendo seus senhores que a esperanca do seu lucro estava perdida,
prenderam Paulo e Silas, e os levaram a praga, a presenca dos
magistrados. E, apresentando-os aos magistrados, disseram: Estes
homens, sendo judeus®, perturbaram a nossa cidade, E nos expdem
costumes que ndo nos é licito receber nem praticar, visto que somos
romanos (At 16:16, 18-21).

O termo “perturbaram” é, no texto grego, EKTopocooucly (ue estd na
terceira pessoa do indicativo cujo infinitivo é extapacoev que quer dizer perturbar,

agitar, inquietar (PEREIRA, 1998, p. 178). O contexto dad um sentido de um certo

" Antonino conquistou 0 nome Pius por sua recusa, em seu primeiro ato como Imperador, em ordenar a
execucdo de alguns homens condenados & morte (BUNSON, 2002, p. 24).

*8 Segundo Paul Veyne, a delacio era uma poderosa arma no Alto Império. Elas possibilitavam ao delator
status e enriquecimento ou a desgraca caso sua acusagdo ndo se sustentasse (VEYNE, 2005, p. 14).

* Como o cristianismo nasce no interior do judaismo era visto, ainda, como uma seita (escola) judaica.
Uma distingdo comegou a tomar forma em Antioquia da Siria quando receberam o nome de cristdos (At
11:26). Porém, somente no final do primeiro para inicio do segundo é que esta distingdo serd melhor
percebida.
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alvoroco. Eles se sentiram incomodados. Ela aparece nas Antiguidades Judaicas ao
tratar dos problemas que Neemias estava tendo quanto a reconstru¢do do templo de
Salomédo. O Padre Vicente Pedroso, tradutor das obras do historiador judeu Flavio
Josefo para o portugués, traduz o termo por “assustar”. O trecho informa: “Tantos
esforgos e artificios acabaram assustando o povo” (FLAVIO JOSEFO. Antiguidades
Judaicas, XI. 5, 8, grifo nosso).

O site Perseus traz a traducdo para o inglés feita por William Whiston e
utiliza o termo “harassed” que implica em atormentar (FLAVIO JOSEFO, Antiguidades
Judaicas, XI. 5, 8). A acusacdo nos Atos é explicitada: “nos expdem costumes que nao
nos ¢ licito receber nem praticar, visto que somos romanos” (At 16:21). Os costumes
(¢6n) cristdos, isto é, seus habitos, sua forma de viver, seu modus vivendi, sua cultura,
contrariava os costumes romanos. E interessante notar que o texto n&o fala de costumes
gregos, mas romanos. Para um magistrado romano tal argumentacéo tinha um grande
peso. Assim, os cristdos acabavam trazendo uma certa desordem onde chegavam. 1sso
incomodava alguns individuos o suficiente para que os cristdos se tornassem odiados e
perseguidos.

O segundo episddio é semelhante, porém, nos traz mais detalhes
interessantes. Paulo estava na cidade de Efeso, na Asia Menor. O tumulto foi maior. Um
ourives chamado Demétrio se juntou com outros para aticar toda a populacio de Efeso
contra Gaio e Aristarco, dois discipulos de Paulo. As palavras de Demétrio ao povo sdo
esclarecedoras e incitadoras:

Senhores, vOs bem sabeis que deste oficio temos a nossa prosperidade;
E bem vedes e ouvis que ndo s6 em Efeso, mas até quase em toda a
Asia, este Paulo tem convencido e afastado uma grande multidao,
dizendo que ndo sdo deuses os que se fazem com as maos. E ndo
somente ha o perigo de que a nossa profissdo caia em descrédito, mas
também de que o proprio templo da grande deusa Diana seja estimado
em nada, vindo a ser destruida a majestade daquela que toda a Asia e
0 mundo veneram (At 19:23-29).
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A citacdo acima apresenta os problemas causados pela pregagéo de Paulo.

Basicamente os problemas foram a destruicdo:

> Do meio de ganhar dinheiro dos ourives (sem contar que isso era lucro para a
propria cidade, uma vez que proporcionava uma maior entrada e circulacdo de moedas
na cidade);

> Da identidade religiosa dos efésios. Paulo atacava diretamente ndo s6 a adoragao

de imagens, mas os deuses dos povos politeistas.

A preocupacdo de Demétrio fazia sentido. N&o era sO sua profissdo que
estava em grande risco, mas a crenca de todo um povo. A adoracdo a deusa Diana fazia
parte da identidade dos efésios, por isso a atitude do povo é automatica diante de tal
discurso: “E, ouvindo-0, encheram-se de ira, e clamaram, dizendo: Grande é a Diana
dos efésios. E encheu-se de confusdo toda a cidade” (At 19:28-29). A pregacdo dos
cristdos estava comprometendo a existéncia de um culto, de um aspecto da identidade
dos efésios. Quando Demétrio faz tal discurso, ele se propde a lutar pela identidade
cultural de sua cidade.

Justino enfrentava, assim, 0s inimigos que se sentiam incomodados com as
pregacOes cristds. Como vimos acima, 0s textos mostram que os cristdos atrapalhavam o
comércio dos povos politeistas, pois estes envolviam algumas praticas que ndao eram
aprovadas pelos cristdos, como, por exemplo, a fabricacdo de imagem de deuses e
deusas. Uma vez que alguém se convertia ao cristianismo, perdia-se mais um “cliente”.
Mas ndo era apenas isso. Tal exegese é simplista e reducionista. Estamos falando de
culturas. Como dissemos acima, a questdo mais relevante sdo as identidades culturais.

N&o podemos tomar tal fato como uma mera questdo comercial. Afinal de contas, a
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mensagem pregada pelos cristdos gerava forte oposicdo tanto dos gregos quanto dos
judeus. Os cristdos falavam mal dos deuses destes povos e depreciavam muitos dos
costumes judaicos, com isso causavam tumultos e, consequentemente, perturbavam a
ordem do Império Romano.

As intrigas criadas pelos conflitos culturais prejudicavam a boa fama que
Justino procurava demonstrar ao Imperador. O que se sabia dos cristdos eram coisas
ruins. Sueténio, na obra A Vida dos Césares, nos informa que o Imperador Claudio “[...]
expulsou de Roma os judeus que, incitados por Chrestus®, ndo paravam de provocar
tumultos” (SUETONIO. Vida de Claudio, XXV. 4). Na mesma obra, ao tratar da vida
do Imperador Nero, nos informa que este aplicou “pena de morte contra 0s cristdos, um
grupo de pessoas de uma supersticio nova e maléfica” (SUETONIO. Vida de Nero,
XVI. 2). Técito, ao citar esta perseguicdo que Nero realizou contra os cristdos, relata
que ela foi motivada por causa do incéndio que houve em Roma em 64 d.C.:

Para destruir tais murmdrios, ele (Nero) procurou pretensos culpados e
fé-los sofrer as mais cruéis torturas, pobres individuos odiados pelas
suas torpezas e vulgarmente chamados cristdos. Este nome (christiani)
vem de Cristo, que foi executado sob Tibério pelo procurador® Péncio
Pilatos. Esta supersti¢cdo funesta estava reprimida naquele momento,
mas apareceu novamente e espalhou-se ndo s6 pela Judéia, onde
surgiu, mas também em Roma, onde confluem e sdo praticadas todas
as atrocidades e horrores do mundo inteiro (TACITO. Anais, XV. 44).

Desta forma, o nome cristdo era vinculado ao de supersticiosos,
tumultuadores e praticantes de atrocidades. Sua ma fama percorria todo o Império. Os
problemas causados pelas atitudes dos cristdos geravam o rétulo pelo qual eram
condenados. Se por um lado eles possuiam o mais belo carater que os favoreciam
perante a ordem do Império, por outro, algumas de suas atitudes eram a origem de

grandes confusfes, que por sua vez redundavam nas perseguicbes e muitas delas no

%0 |_atinizag&o do termo Cristo considerado aqui como nome préprio (THEISSEN, 2002, p. 103-104).

51 Na verdade era Prefeito (praefectus), é possivel que tenha sido um equivoco de TAcito ou de algum
“desavisado” copista. Caso tenha sido de Tacito, provavelmente ndo deve ter obtido a informacdo de
fontes oficiais (THEISSEN, 2002, p. 102).
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martirio. Seus opositores se sentiam incomodados. Nao havia como conviver com um
grupo que ndo se encaixava no deles. Pior ainda, estavam fazendo com que viessem a
perecer.

Para Arnald Toynbee, a “morte do helenismo” foi ocasionada mais por uma
questdo politica, mas ndo deixa de ressaltar uma vitéria do cristianismo sobre a religido
helénica. O que corrobora com a ideia de que um dos fatores que facilitou o colapso do
helenismo foi 0 avanco da religido cristd (TOYNBEE, 1963, p. 204-216). E preciso
enfatizar que com a expressao “morte do helenismo” ¢ com o termo “colapso”, Toynbee
ndo estd afirmando a aniquilacdo da religido helenista, mas a reducdo da sua atividade,
ao ponto de praticamente ndo existirem mais enquanto grupo religioso.

E fator evidente que, devido & interacdo cultural entre cristdos e gregos,
aspectos rituais e crencgas helenisticas sobreviveram dentro do cristianismo, pois se ha
conflitos em uma interagdo, hd também concesses. Ou seja, ndo se trata de extingdo
absoluta, mas de contatos culturais que possibilitaram a assimilacdo de préticas e
ensinamentos especificos dos helénicos para os cristdos. Segundo Toynbee: “A Igreja
Cristd serviu como portadora de uma ideia e um ideal helénicos, ndo-cristdos e até
anticristdos” (TOYNBEE, 1963, p. 220). E complementa que estes: “por vezes lograram
restabelecer-se no mundo, para a consternacdo dos cristdos a que devem sua
sobrevivéncia” (TOYNBEE, 1963, p. 220).

Temos de um lado os cristdos procurando ndo s a sua sobrevivéncia, mas o
Sseu crescimento; de outro, 0s gregos que sentiam que a propagagdo da mensagem cristéa
comprometia existéncia de sua cultura, de sua identidade religiosa. As perseguicdes e
delagbes eram a sua defesa: a defesa de sua cultura. Era assim um grito pela
sobrevivéncia que muitas vezes dava vazdo a atitudes desesperadas. Toynbee ressalta

que: “Os soldados-salvadores ilirios ainda mais ingénuos da primeira geragdo, uns cem
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anos antes da época de Juliano®?, procuraram resolver o problema do cristianismo com a
medida desesperada de exterminé-lo” (TOYNBEE, 1963, p. 212).

Em suma, no primeiro século j& podemos contemplar que, apesar dos
beneficios que os cristdos poderiam trazer para o Império com sua conduta de vida, sua
atitude proselitista e seus costumes afetavam as praticas e ensinamentos das diversas
sociedades/culturas do Império. Aspectos econémicos, politicos e religiosos estavam
comprometidos e, consequentemente, a ordem no Império. Como vemos a seguir, no

segundo século o avancgo do cristianismo continuava colocando em perigo essa ordem.

6. As perseguicdes do século 11 d.C.

No segundo século surgiu uma nova forma de ataque aos cristdos. Por volta
do ano 178 d.C. um filésofo neoplatonico de nome Celso publicou uma obra intitulada
O Discurso Verdadeiro (FRANGIOTTI, 2004, p. 19). Esta obra inaugurou um novo
género literario: uma refutacdo doutrinaria do cristianismo (FILORAMO; RODA, 1997,
p. 55-56). Como fica claro, o objetivo da obra era uma contra-defesa de obras como as
apologias de Justino. O intuito era demonstrar a inutilidade do cristianismo, em
contrapartida, de forma indireta, acabou por reafirmar a identidade religiosa politeista
(FRANGIOTTI, 2004, p. 20). A obra mais cléssica desse género é Contra os Cristdos

de um neoplaténico chamado Porfirio. Era formada por 15 livros e foi escrita no século

%2 0 Imperador Juliano governou Roma de 361 a 363 d.C. Ou seja, o periodo que esses soldados tiveram
essa atitude desesperada foi no século 111 d.C.

53 Nao se sabe quem realmente foi este Celso. A obra se perdeu provavelmente devido ao seu conteido
nada amistoso em relagéo ao cristianismo. O que se sabe dela e de seu autor é através da obra de Origenes
intitulada Contra Celso. Mesmo Origenes ndo sabe quem era Celso (ORIGENES. Contra Celso, V. 54;
FRANGIOTTI, 2004, p. 20-21). A obra de Origenes é desenvolvida tomando por base as alegagdes de
Celso quase ipsis verbis, o que possibilitou a recuperacgdo de boa parte da obra deste.
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Il d.C. (FILORAMO; RODA, 1997, p. 55-56; BAEZ, 2006, p. 106). Assim, no
segundo século, as persegui¢Ges tomaram uma nova dimensao.

O segundo século foi palco de vérias perseguicdes esporadicas aos cristaos.
A politica romana a época era de, tanto quanto possivel, ndo condenar os cristdos a
morte. De modo geral, desde o final do século I d.C. até o final do 11 d.C., houve varios
Imperadores com politicas mais pacificas em relacdo aos cristdos. O periodo é
conhecido como “a era dos cinco Imperadores bons™>* (BOTSFORD, 1912, p. 502-520)

ou como “Verdo Indiano”

, que comeca com a morte do Imperador Domiciano, em 96
d.C. e vai até a morte do Imperador Marco Aurélio, em 180 d.C. (TOYNBEE, 1963, p.
209). Segundo Edward Gibbon, devido a esse momento t&o regular e razoavelmente
pacifico de tolerancia religiosa: “Nao ¢ facil conceber que motivos fizeram um espirito
de perseguicao introduzir-se nos conselhos romanos®®” (GIBBON, 2005, p. 56).

A relacdo que Gibbon faz das vaérias religiGes no Império com o que 0 povo,
o filésofo e o magistrado pensavam delas, é esclarecedora. Segundo ele, essas religides
“eram todas consideradas pelo povo como igualmente verdadeiras, pelo filésofo como
igualmente falsas e pelo magistrado como igualmente Uteis” (GIBBON, 2005, p. 53).
Com isso, ele conclui que: “assim a tolerdncia promovia ndo s6 a muatua indulgéncia
como a concérdia religiosa” (GIBBON, 2005, p. 53). Gibbon explica que os lideres
romanos “reconheciam as vantagens gerais da religido, estavam convictos de que 0s

diversos tipos de culto contribuiam igualmente para os mesmos salutares propdsitos”

(GIBBON, 2005, p. 57). Tais lideres ainda reconheciam “que em cada pais a forma de

> Nerva (96-98 d.C.), Trajano (98-117 d.C.), Adriano (117-138 d.C.), Antonino Pio (138-161 d.C.),
Marco Aurélio (161-180 d.C.).

% Indian Summer. A expressdo se refere a um momento de significativa calmaria. Seu primeiro registro
foi na obra Letters From an American Farmer/Cartas de Um Fazendeiro Americano, escrita em 1778 por
um soldado franco-americano, chamado J. H. St. John de Crévecoeurque, que se tornou fazendeiro
(http://www.phrases.org.uk/meanings/indian-summer.html. Acessado em 28/07/2011).

V. th. FUNARI, 2009, p. 114-115; DUVERGER, 2008, p. 29; SKARSAUNE, 2004, p. 44.
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supersticdo que recebera a san¢do do tempo e da experiéncia era a mais bem adaptada a
seu clima e a seus habitantes” (GIBBON, 2005, p. 57).

Todos os povos, de forma geral, possuiam uma certa liberdade religiosa. Os
romanos tinham a mesma politica de tolerancia religiosa que teve o rei persa Ciro II°’
para 0S povos conquistados, respeitando seus deuses. A isso Gibbon comenta que
“Roma, a capital de uma grande monarquia®®, vivia o tempo todo repleta de stditos e
forasteiros das varias partes do mundo” e, que a estes suditos e forasteiros era permitido
“introduzir e cultivar as supersti¢des favoritas de seus paises de origem” (GIBBON,
2005, p. 57).

Deste modo, percebe-se que a atitude dos magistrados romanos em relagédo
aos cristaos foi diferenciada. Os cristdos, embora toda essa toleréncia religiosa, foram
perseguidos. Mas, por qué? Por que num momento de Imperadores mais brandos ainda
assim ocorreram martirios? Ou, para utilizar as palavras de Francoise Thelamon: “Por
que perseguir os cristdos num Império Romano reputado como ‘tolerante’ em relacao a
tantos cultos diferentes?” (THELAMON, 2009, p. 34). Para entendermos melhor essas

perseguigdes que ocorreram no segundo século é preciso analisarmos as relagfes que

esses Imperadores tiveram com 0s cristaos.

>0 candnico livro de Esdras traz boas informagdes sobre as relacées de Ciro com os judeus. Seu respeito
pela religido judaica foi tdo notdria que foi digno de ser inserida neste livro. O relato é bastante positivo:
“Assim diz Ciro, rei da Pérsia: O SENHOR Deus dos céus me deu todos os reinos da terra, e me
encarregou de lhe edificar uma casa em Jerusalém, que estd em Juda” (Esdras 1:2).

% Gibbon define monarquia como “um Estado no qual a uma tnica pessoa, seja qual for o nome que a
distinga, incumbe a execugdo das leis, o controle da fazenda puiblica e o comando do exército” (GIBBON,
2005, p. 84). Vale refor¢ar que para Gibbon o sistema de governo imperial romano “pode ser definido
como uma monarquia absoluta disfar¢ada em forgas republicanas” (GIBBON, 2005, p. 92). No original
Gibbon refere-se a Great Monarchy, portanto, Grande Monarquia (GIBBON, 1825, p. 38). Ha que
considerarmos a defini¢do de Maurice Duverger, de que a monarquia é um “sistema politico no qual o
poder supremo é assumido por um Unico titular, designado pela via da hereditariedade e que apresenta um
carater sagrado” (DUVERGER, 2008, p. 22). O termo monarquia para o Império Romano fica um tanto
quanto inapropriado, a0 menos no que respeita seu carater de hereditariedade que nunca foi regra, mas
exce¢do (DUVERGER, 2008, p. 27). Duverger explica que o conceito de Império “implica uma
estabilidade que ultrapassa o &mbito de uma ocupacdo militar e, a0 mesmo tempo, a substituicdo dos
lacos pessoais por um sistema de burocracia ndo hereditério, nomeado e revogado pelo soberano”
(DUVERGER, 2008, p. 27). Talvez seja mais coerente o termo “monarquia republicana” (MENDES,
2006, p. 27).
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O escritor do livro de Apocalipse, nas cartas as sete igrejas da Asia Menor,
mais precisamente para a Igreja de Esmirna, fala da perseguicdo que sobreviria sobre
eles. Ele, em sua exortacdo aos cristdos de Esmirna, informa:

N&o tenham medo do que vocés vao sofrer. Escutem! O Diabo vai por
na prisdo alguns de vocés para que sejam provados e sofram durante
dez dias. Sejam fiéis, mesmo que tenham de morrer; e, como prémio
da vitdria, eu lhes darei a vida (Ap 2:10, grifo nosso).

Esse trecho fez com que comentaristas posteriores, principalmente o0s
escatologistas, vissem nele o que € conhecido como as “dez perseguicdes gerais” ao
cristianismo (KNIGHT; ANGLIN, 1983, p. 51-52; FOXE, 2003, p. 12-16). Dai propGe-
se uma lista com dez Imperadores que perseguiram os cristdos. A lista mais difundida €
a que leva os seguintes nomes>’: Nero (64 d.C.), Domiciano (81 d.C.), Trajano (108
d.C.), Marco Aurélio Antonino (162 d.C.), Séptimo Severo (192 d.C.), Maximo, o
Tréacio (235 d.C.), Décio (249 d.C.), Valeriano (257 d.C.), Aureliano (274 d.C.) e a
chamada “Grande Persegui¢io” de Diocleciano® (303 d.C.) (FOXE, 2003, p. 21-42).
Algumas listas incluem o nome de Adriano® (117 d.C. — 138 d.C.) e, excluem o de
Aureliano® (274 d.C.).

O que se percebe é mais uma tentativa de harmonizar uma interpretacdo de
um texto escatoldgico com a histdria posterior da lgreja cristd. E questionavel, como
vemos adiante, nos governos de alguns destes Imperadores, falarmos de perseguicéo.
Ao menos no sentido de uma perseguicdo geral promovida por todo Império.

Analisamos, a seguir, as relacdes dos Imperadores Trajano, Adriano, Antonino Pio,

% A. Knight e W. Anglin apresentam: Nero, Domiciano, Trajano, Marco Aurélio, Severo, Maximo, o
tracio, Décio, Valeriano, Diocleciano, Maximiano Il (KNIGHT; ANGLIN, 1983, p. 7-52).

% £ interessante a informagdo que nos traz Le Goff: “Em 532, um monge, Dionisio, o Pequeno, nao
suportando ver o nome do perseguidor Diocleciano ligado aos novos tempos e constatando a impoténcia
dos cristdos quanto a entenderem-se sobre a data da criacdo do mundo, propds que se iniciasse a era crista
com o nascimento de Cristo, que ele situava no ano 753 de Roma. A sua proposta foi adotada por toda a
cristandade e hoje a era cristd é a mais usada no mundo” (LE GOFF, 1990, p. 522). V. tb.:
http://www.bibleprobe.com/10persecutions.htm. Acessado em 05/03/2011.

61 Na obra O Livro dos Martires de John Foxe e Histéria do Cristianismo de Knight e Anglin, a
“perseguicao” de Adriano aparece como continuagéo da de Trajano (KNIGHT; ANGLIN, 1983, p. 14;
FOXE, 2008, p. 17).

62 \/.: http://ancienthistory.about.com/od/earlychurch/f/10persecutions.htm. Acessado em 05/03/2011.
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Marco Aurélio e Lucio Vero (161 d.C. — 169 d.C.) com os cristdos (BUNSON, 2002, p.
601).

Trajano® governou Roma de 98 d.C. a 117 d.C. Os elogios a sua forma de
governar sdo varios. Edward Gibbon o chama de “virtuoso ¢ ativo monarca [e que]
havia recebido a educagao de um soldado e possuia o talento de um general” (GIBBON,
2005, p. 36). Dion Cassio ressalta “seu sentido de justica, bravura e sua simplicidade de
habitos” (apud: BUNSON, 2002, p. 550). Ana Teresa Marques Gongalves traz-nos uma
citacdo de um elogio bastante significativo:

O Imperador [Trajano] sobrepujou os outros na gléria militar com
afabilidade e moderacdo, mostrando-se igual com todos em Roma e
nas provincias; ndo lesou a senador algum; ndo praticou nenhuma
injustica para aumentar o fisco; foi generoso para com todos;
enriqueceu a todos em publico e em particular; e cumulou com honras
até os que conhecera com mediocre familiaridade (EUTROPIO.
Compéndio de Historia Romana desde a Fundagdo de Roma. VIII. 4,
apud: GONCALVES, 20086, p. 8).

Além de ter aumentado a extensdo territorial do Império, fez varias
construcdes. Suas atitudes de benevoléncia eram realmente notdrias. Matthew Bunson
nos informa que “Trajano aumentou o congiarium® ou a livre distribuicdo de comida e
tomou providéncias para garantir que o suprimento de graos fosse mantido” (BUNSON,
2002, p. 550). Bunson acrescenta: “Uma de suas melhores criagdes no campo do servico
publico foram os alimenta” e, explica: “o subsidio especial pago aos pobres da

Peninsula Italica” (BUNSON, 2002, p. 550). Acrescente-se ainda a redugdo de impostos

(BUNSON, 2002, p. 550).

% Marcus Ulpius Traianus, ou simplesmente Trajano, nasceu na Hispania Bética (ao sul da atual
Espanha), em 53 d.C., e faleceu em 117 d.C. Seu pai, homdnimo, foi Senador, Consul e Governador da
Asia e da Siria. O nome de sua mie era Marcia. Casou-se com Plotina. Trés fatores parecem ter
colaborado para sua adog¢do por Nerva: sua reputacdo militar, o apoio do Senado e sua popularidade
(BUNSON, 2002, p. 548; DION CASSIO. Historia de Roma, LXVIII. 3). Foi o primeiro Imperador que
ndo era de origem da Peninsula Italica.

8 «QOs presentes de 6leo, vinho ou outros produtos distribuidos para a populagio em geral por oficiais.
Durante o Império tornou-se costume para 0s governantes darem mais presentes em dinheiro em ocasioes
de grande vitoria, um aniversario imperial, ou alguma outra celebragdo publica” (BUNSON, 2002, p.
141).
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Como pode se observar, Trajano enquadra-se facilmente naquilo que
poderia se designar de “bom Imperador”. Mas e sua relagdo com os cristdos? Havia
tolerdncia para com a religiosidade dos cristdos? Sobre essa questdo é bem
esclarecedora a correspondéncia que houve entre ele e Plinio, o jovem. A carta de
namero 96, em especifico, € muito citada quando se trata de estudar as relagGes entre
Trajano e os cristdos (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica, I1l. 33, 1;
POHL, 2001, p. 17-20; KNIGHT; ANGLIN, 1983, 19-21; FOXE, 2003, p. 21). Nessa
carta, Plinio informa ao Imperador Trajano sua ignorancia no que diz respeito ao
tratamento que deveria dar aos cristdos: “A quem melhor posso direcionar a minha
hesitacdo ou informar minha ignorancia? Nunca participei de nenhum julgamento de
cristaos” (PLINIO. Carta X. 96).

Mais a frente, ele detalha dizendo que nédo sabia que infracbes deveriam ser
“punidas ou investigadas ¢ nem em que medida” (PLINIO. Carta X. 96). Ndo sabia se
deveria levar em conta a idade do acusado ou ndo. Se caso houvesse alguém que
negasse o cristianismo poderia ser perdoado ou se a atitude de rendncia ao cristianismo
ndo era boa. O que deveria ser punido? “O nome em si, mesmo sem ofensas, ou apenas
os delitos associados ao nome” (PLINIO. Carta X. 96). A resposta de Trajano é

significativa. Em suma, ele aponta que (PLINIO. Carta X. 96):

> E impossivel estabelecer uma regra geral para todos 0s casos;
> N&o se deve perseguir (ir atrds de) os cristaos;
> Caso sejam denunciados e se comprove a culpa devem ser punidos; exceto se

negarem ser um cristao “adorando nossos deuses”’; neste caso, serdo perdoados;

> N&o se deve dar atencdo as acusacdes feitas de forma anénima.
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De qualquer forma, as orientacGes de Trajano foram sempre bem vistas
pelos cristdos (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica, I11. 33, 1; KNIGHT;
ANGLIN, 1983, 19-21; FOXE, 2003, p. 21). Embora devessem ser punidos caso
houvesse alguma denincia, sua resposta orientava para dois pontos que eram bem
favoraveis para os cristdos: ndo era para que Plinio fosse atrds dos cristdos e nem que
desse ouvido a meros boatos. A atitude de Trajano ndo se enquadra bem com o termo
perseguicdo geral. Sua atitude/orientacdo tinha o objetivo de manter a ordem do
Império.

Com a morte de Trajano em 117 d.C., Adriano® assumiu o poder e
governou Roma até o ano de 138 d.C. (BUNSON, 2002, p. 250). Ele havia prometido
que ndo mataria nenhum Senador, porém ndo cumpriu a promessa. Executou quatro
membros do Senado. Segundo Bunson, este foi “um ato que horrorizou a ordem
senatorial e comegou o mau governo de Adriano” (BUNSON, 2002, p. 250). No
entanto, algumas de suas atitudes foram fundamentais para a manuten¢do do Imperio.
Abandonou as conquistas militares devido ao alto custo, mas fortaleceu as fronteiras.
Legides foram estacionadas nas provincias e construiu muros®® e fortificacdes,
limitando e reforcando as fronteiras. Viajou pelas provincias mais do que 0s

Imperadores anteriores. A regido que lhe deu mais problemas foi certamente a Judéia.

% Publius Aelius Hadrianus nasceu em 76 d.C., em Roma e governou de 117 d.C. a 138 d.C. quando
morreu. Era filho de Publius Aelius Hadrianus Afer e Domitia Paulina (BUNSON, 2002, p. 250).
Adriano admirava a cultura grega. Marguerite Yourcenar, em seu romance histérico Memdrias de
Adriano, chega a colocar em sua boca a seguinte fala: “Serei, até o final, reconhecido a Escauro por me
haver iniciado desde jovem no estudo do grego. Era menino ainda quando ensaiei pela primeira vez tragar
com o uso do estilete os caracteres de um alfabeto desconhecido: comecava entdo minha grande
emigracéo e minhas longas viagens e o sentimento de uma escolha téo deliberada e tdo involuntaria como
a do amor. Amei essa lingua por sua flexibilidade, sua elasticidade, sua riqueza de vocabulario, no qual se
atesta, em cada palavra, o contato direto e variado com a realidade. Amei-a também porque quase tudo
que os homens disseram de melhor o foi em grego” (YOURCENAR, 2005, p. 40).

% O Muro de Adriano foi uma das maiores linhas de diviséo entre a Bretanha romana e os béarbaros da
Caledbnia. Era feito de pedra e de relva. A parte de pedra tinha aproximadamente trés metros de
espessura; na de relva, seis (BUNSON, 2002, p. 592).
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Em 132 d.C., teve que enfrentar a rebelido liderada por Simdo bar Kosiba. Os conflitos
s6 terminariam em 135 d.C. (BUNSON, 2002, p. 250-251).

Na época de seu governo a relagdo com os cristdos foi um tanto quanto
conflituosa. John Foxe faz uma lista dos martirizados durante esse periodo. Constam da
sua lista: “Alexandre, bispo de Roma, e seus dois didconos; também Quirino ¢ Hermes
com suas familias; Zeno, um nobre romano, ¢ por volta de outros dez mil cristdos”
(FOXE, 2003, p. 17). Sua lista arrola ainda Eustdquio, comandante romano que,
juntamente com sua familia, sofreu o martirio por se recusar a “unir-se a um sacrificio
id6latra para celebrar as suas proprias vitorias” (FOXE, 2003, p. 17-18). Cita também a
forma como os cristdos eram martirizados. Alguns chegaram a ser crucificados
exatamente como Jesus (FOXE, 2003, p. 17). Segundo Foxe, gracas a Apologia feita
por Quadrato, bispo de Atenas, e a carta de Aristides, ambas dirigidas ao Imperador,
este abrandou a severidade da perseguicdo (FOXE, 2003, p. 18).

Justino transcreve em sua | Apologia uma carta-resposta que Adriano teria
enviado a Mimicio Fundano, Proconsul da Asia Menor. A autenticidade da carta é
questionavel (BIRLEY, 2001, p. 258, 262). Seu teor apresenta uma resposta a Mimicio
de como proceder em relagdo aos cristdos. Semelhantemente a resposta de Trajano a
Plinio, nela, Adriano pede que ndo se dé ouvidos a “meras peti¢des e gritarias”
(JUSTINO. I Apologia, LXVIII. 8). Enfatiza que o julgamento dos cristdos ndo devia
ater-se a boatos e a condenacdo deveria ser dada em conformidade com o grau do delito.
N&o da razbes para que se condenem os cristdos unicamente pelo rétulo de cristdos
(nomem christianum). De qualquer forma, ndo ha nenhuma comprovacdo de que
Adriano tenha ordenado um édito de perseguicdo aos cristdos. Conclui-se que, também,

em relacdo a Adriano, ndo houve uma perseguicéo por parte do Império.
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Antonino Pio®” foi o sucessor de Adriano. Governou Roma de 138 d.C. a
161 d.C. Diretamente a ele, Justino dedica a sua | Apologia. Segundo John Foxe, ele foi
“um dos mais gentis monarcas que jamais reinou®®, e que deteve as perseguicdes contra
os cristdos” (FOXE, 2003, p. 18). Knight e Anglin ressaltam que o governo de Antonino
Pio foi “brando e pacifico” (KNIGHT; ANGLIN, 1983, p. 14). Fez uma excelente
administracdo. Quanto as questdes de politica externa, procurava sempre resolvé-las
primeiramente de forma pacifica, depois administrativamente, e, por ultimo, com taticas
militares (BUNSON, 2002, p. 24). Morreu em 161 d.C. N&o h4, assim, davidas de que
ndo houve uma perseguicdo geral em seu governo. As persegui¢cbes ocorriam
localmente, por questdes e problemas locais.

Os relatos sobre a atitude do Imperador Marco Aurélio® ante o cristianismo
sdo um tanto quanto nebulosos (FOXE, 2003, p. 18). A crer na autenticidade de sua
citacdo’® aos cristdos nas suas MeditacBes’, sua opinido sobre eles ndo é muito
favoravel. Ao fazer um elogio a “alma preparada para uma imediata separacao do corpo,

seja para extinguir, seja para se dispersar ou sobreviver” (MARCO AURELIO.

%7 Titus Aurelius Fulvus Boionius Antoninus nasceu em 86 d.C. em Nimes, na Gélia Narbonense, no sul
da atual Franca. Devido a sua fidelidade, Adriano o adotou em fevereiro de 138 d.C. para ser o0 seu
sucessor no Império, o que ocorreu logo depois no més de julho com a morte de Adriano (BUNSON,
2002, p. 23-24).

% No texto em inglés aparece o termo reigned (FOXE, s/d, p. 7), na obra em portugués é traduzido como
reinou (FOXE, 2003, p. 18). O termo mais coerente com o contexto historico seria ruled (governou), pois,
0 Princeps ndo era um rei, um monarca, mas um governante. O Princeps governava sobre uma vasta
regido com varios reinos, etnias, ndo sobre um reino somente (VEYNE, 2009, p. 1-8).

% Marcus Aurelius Antoninus nasceu em 121 d.C. na cidade de Roma. Filho de Annius Verus e Domitia
Lucilla. tornou-se Imperador em 161 d.C. e, a seu pedido, Lucio Vero (Lucius Aerelius Verus) governou
Roma juntamente com ele (BIRLEY, 2001, p. 116; EUSEBIO. Historia Eclesiastica, IV. 14, 10).
Governou Roma até 180 d.C. quando morreu. Seu primeiro contato com o estoicismo foi quando tinha 11
anos e toda sua vida foi pautada nesta escola filosofica.

" Luis A. P. Varela Pinto, em sua traducdo de Meditaces para o portugués, nos informa que na traducéo
feita por Charles Reginald Haines, na edi¢do da Loeb Classical, o tradutor inferiu que a frase esta
“marginal a construcdo, e, de fato, gramaticalmente incorreta. Tem a forma de nota a margem e todo o
aspecto de ser uma anotacdo acrescentada ao texto” (HAINES, apud: STANIFORTH, 2002, p. 135, nota
73).

™ Sempre tirava um tempo para suas meditagdes filosoficas, que resultou em uma obra que atualmente
recebe 0 nome de Meditagdes (o titulo original é: Ta ei1s eavTov, que significa: Para si mesmo). Nela, ele
reflete a sua propria filosofia estoica. As divergéncias com Zendo, fundador do estoicismo, podem ser
explicadas pelo comentario feito por Agostinho da Silva ao estoicismo particular de Marco Aurélio: “As
especulagoes fisicas e 16gicas cedem lugar ao carater pratico dos romanos e ao aconselhamento moral”
(SILVA, 1985, p. 24).
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MeditacOes, XI. 3), ele logo previne: “Que essa preparagdo, porém, provenha de um

juizo préprio e ndo dum simples sectarismo, como o dos cristdos” (MARCO

AURELIO. Meditagbes, XI. 3; grifo nosso). Mais a frente detalha sua critica: “uma
preparacdo raciocinada, grave e, para ser convincente, nada teatral’®> (MARCO
AURELIO. Meditacdes, XI.3).

Durante 0 seu governo ocorreu o martirio de Policarpo, bispo de Esmirna.
Seu martirio consta numa obra chamada Martirio de S&o Policarpo”. Eusébio de
Cesareia também faz questdo de citar o ocorrido com detalhes (EUSEBIO DE
CESAREIA. Historia Eclesiastica, 1V. 15, 1-46). Eusébio ainda cita os nomes de outros
martires deste periodo: Pionio, Carpo, Papilo e Agatonice. O martirio do proprio Justino
foi nesse tempo (cerca de 165 d.C.). John Foxe nos informa que Marco Aurélio era “um
homem de natureza rigida e severa” (FOXE, 2003, p. 18), e que embora fosse “elogiavel
no estudo da filosofia e em sua atividade de governo, foi duro e feroz contra os cristdos”
(FOXE, 2003, p. 18). Foxe aponta a perseguicdo do tempo de Marco Aurélio como a
quarta perseguicdo aos cristdos. Segundo ele, “as crueldades executadas nesta
perseguicdo foram de tal calibre que muitos dos espectadores se estremeciam de horror
ao Vé-las, e ficavam atdnitos ante o valor dos sofredores” (FOXE, 2003, p. 18). Foxe

minudencia;

"2 A tradugdo inglesa de Francis Hutcheson deixa o trecho mais claro:

But, let this preparation arise from its own judgment, and not from mere obstinacy, like that of the
Christians; that you may die considerately, with a venerable composure; so as even to persuade others
into a like disposition; and without noise, or ostentation / Mas, deixe esta preparacdo resultar de seu
préprio discernimento, e ndo de mera teimosia, como a dos cristdos; na qual vocé pode morrer como
havia suposto, com uma calma veneravel; de maneira a persuadir outros para uma mesma disposicao; e
sem gritaria, ou ostentagdlo (MARCO AURELIO, Meditacdes, XI.3). Considerately é no original
Aedoyioueveas = refletidamente, de forma calculada, de acordo com os célculos (PEREIRA, 1998, p.
344; http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=lelogisme%2Fnws&la=greek&can=lelogisme%2Fnw
s0&prior=a%29lla\&d=Perseus:text:2008.01.0641:book=11:chapter=3:section=1&i=1. Acessado em
19/10/2011).

® Este documento apesar de ter sido retirado de uma obra lendaria escrita por volta do ano 400 d.C.
intitulada de Vida de Policarpo é considerado auténtico. A obra Martirio de Sao Policarpo, é, na verdade,
uma carta completa da Igreja de Esmirna direcionada a Igreja de Filomélio, na qual relata o martirio de
Policarpo, bispo de Esmirna. O autor dessa biografia ndo se sabe, mas faz-se passar pelo sacerdote Pi6nio
de Esmirna morto em 250. (FRANGIOTTI, 2008: 134-135; ANONIMO. Martirio de S&o Policarpo, XX.
5).
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Alguns dos martires eram obrigados a passar, com o0s pés ja feridos,
sobre espinhas, pregos, agucadas conchas, etc., colocados em ponta;
outros eram agoitados até que ficavam a vista seus tenddes e veias e,
depois de ter sofrido os mais atrozes sofrimentos que puderam
inventar-se, eram destruidos pelas mortes mais temiveis (FOXE, 2003,
p. 18).

Marco Aurélio tinha cerca de 34 anos quando Justino escreveu sua |
Apologia e cerca de 44 quando Justino foi martirizado. Mais uma vez, apesar de sua
visdo negativa em relacdo aos cristdos e dos cristdos para com ele, ndo ha evidéncias de
qualquer decreto de perseguicdo aos cristaos por parte do Imperador.

N&o ha também dados sobre qualquer confronto entre o Imperador Lucio
Vero™ e os cristdos. A énfase nesse perfodo recai sempre em Marco Aurélio, apesar de
Lucio Vero fazer parte da expressdo “Neste tempo” de Eusébio de Cesareia. Tal
expressdo refere-se ao martirio de Policarpo e as “enormes perseguicdes que estavam
perturbando a Asia” (EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica, IV. 15.1).

Se nenhum dos casos acima pode ser considerado uma perseguicao imperial,
como entender as perseguicdes de que falam ndo somente Justino, mas varios outros
escritores cristdos? Muitos sdo 0s autores que procuraram compreender o porqué das
perseguicdes aos cristdos, entre eles encontramos 0s nomes de Geoffrey Ernest Maurice

de Ste. Croix” e Adrian Nicholas Sherwin-White™®. Mais especificamente sobre os

™ Lucius Ceionius Commodus é o terceiro destinatario citado na introducdo da | Apologia de Justino.
Como dito acima, ele foi coimperador juntamente com Marco Aurélio. Nasceu em 130 d.C. e governou
Roma de 161 d.C. a 169 d.C. quando veio a falecer. Bunson declara que “Ele (Lucio Vero) certamente
ndo era igual a Marco Aurélio em termos de inteligéncia, um fato particularmente visivel em sua conduta
em operagdes militares” (BUNSON, 2002, p. 573).

> Ste. CROIX, Geoffrey de. Christian Persecution, Martyrdom, and Orthodoxy. In: WHITBY, Michael;
STREETER, Joseph (ed.). New York: Oxford University Press, 2006; e Ste. CROIX, Geoffrey de. ¢Por
Que Fueron Perseguidos Los Primeros Cristianos? In: FINLEY, M. I. Estadios Sobre Historia Antigua.
Madrid: Akal Editor, 1981. p. 233-273.

® SHERWIN-WHITE, A. N. ;Por Que Fueron Perseguidos Los Primeros Cristianos? Una Correction. In:
FINLEY, M. I. Estadios Sobre Historia Antigua. Madrid: Akal Editor, 1981. p. 275-287.
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martirios temos os nomes de William Hugh Clifford Frend”’, Glen Warren
Bowersock’®, Gillian Clark”, Jan Willen van Henter® e Daniel Boyarin®'.

Ste. Croix escreveu um artigo cujo titulo é Porque foram perseguidos 0s
cristdos primitivos? Este artigo proporcionou, posteriormente, o desenvolvimento da
obra Christian Persecution, Martyrdom, and Orthodoxy, publicado pela Oxford
University Press e editado por Michael Whitby e Joseph Streeter. Este artigo tem como
objetivo, como o proprio titulo sugere, analisar o “real” motivo pelo qual os cristaos
foram perseguidos. Nele, Ste. Croix refuta a proposta do também historiador britanico
Adrian Nicholas Sherwin-White, de que o motivo principal das perseguicfes era
politico (cf. SHERWIN-WHITE, 1981, 275-287; Ste. CROIX, 1981, p. 243).

Ste. Croix separa as persegui¢des aos cristdos em trés fases. A primeira fase
é situada no periodo anterior ao incéndio de Roma em 64 a.C.; a segunda inicia-se a
partir da perseguicdo originada com este incéndio e vai até o ano de 250-251 d.C. com a
perseguicao do Imperador Décio; a ultima tem o seu marco inicial com esta perseguicdo
e vai até 313 d.C., podendo se estender até 324 d.C. Segundo ele, ndo se tem noticia de
nenhuma perseguicdo realizada pelo governo romano até 64 d.C., e nenhuma
perseguicdo geral até a de Décio em 250 d.C. Entre 64 d.C. e 250 d.C. ha somente
perseguicOes locais, isoladas e, geralmente, de pouca duracdo (Ste. CROIX, 2006, p.
106-107; DROBNER, 2003, p. 77). Durante estes periodos de perseguicao, 0s cristaos
gozaram de certa tolerancia, porém esta sé foi completa a partir de 311 d.C. com o édito

de Galério (Ste. CROIX, 2006, p. 107). Segundo Ste. Croix, para se analisar a questdo

" FREND, W.H.C. Martyrdom and Persecution in the Early Church: A Study of a Conflict from the
Maccabees to Donatus (New York: Oxford University Press, 1965). Despite the years, still the most
thorough survey.

® BOWERSOCK, Glen Warren. Martyrdom & Rome. Cambridge: Cambridge University Press, 1995.

" CLARK, Gillian. Christianity and Roman Society: Key Themes in Ancient History. Cambridge:
Cambridge University Press, 2004.

8 HENTEN, Jan Willem van; AVEMARIE, Frederich. Martyrdom & Noble Death: Selected Texts from
Greco-Roman, Jewish, and Christian Antiquity. New York: Routledge, 2002.

81 BOYARIN, Daniel. Dying for God: Martyrdom and the Making of Christianity and Judaism.
Califdrnia: Stanford University Press, 1999.
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das perseguicOes aos cristdos deve-se distinguir, primeiramente, dois pontos

importantes:

1. Distinguir entre populagdo geral do mundo greco-romano e o que Ste. Croix
chama de “o governo”, ao que ele identifica mais detalhadamente como: o Imperador, o
Senado, os funcionérios oficiais e 0s governadores provinciais. Entre estes, os principais
sdo: o Imperador e alguns governadores provinciais (Ste. CROIX, 1981, p. 233).

Quanto a este primeiro ponto é preciso fazer duas perguntas: quais razées
exigiram as perseguicdes aos cristdos? E por que o governo realizou perseguicdes? Tais

questdes remetem-nos ao ponto seguinte:

2. Distinguir as razOes que produziram a perseguicdo das bases legais da dita
perseguicao, ou seja, as instituicdes e principios juridicos invocados por aqueles que ja
haviam tomado a decisdo de atuar (Ste. CROIX, 1981, p. 234). Ou seja, € preciso
separar 0s motivos dos aspectos legais, entendé-los distintamente. Com base no
conhecimento das bases legais, pode-se mais facilmente compreender os verdadeiros
motivos.

A acusacdo de ser cristdo, segundo Ste. Croix, estava vinculada a “ser
membro por defini¢do de uma conspiragdo antisocial e potencialmente criminal” (Ste.
CROIX, 1981, p. 237). Buscando entender primeiramente as causas legais das
perseguicOes € preciso compreender 0s motivos que levavam o0 governo a perseguir 0s
cristdos e quais eram ““as razoes do 0dio que as massas pagds sempre demonstravam
com relag¢do ao cristianismo” (Ste. CROIX, 1981, p. 237). No que diz respeito a estas

questdes legais, Ste. Croix relaciona trés questdes fundamentais (Ste. CROIX, 1981, p.

237): Qual era a natureza do cargo ou dos cargos oficiais? Diante de quem e de acordo
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com qual forma de processo legal, se houve algum, os cristdos eram julgados? Qual era
o fundamento legal das acusagdes®*?

Segundo Ste. Croix, a persegui¢édo por causa do nome (nomem christianum)
deve ter comegado em 64 d.C. ou em algum momento entre este ano e 0 ano de 112 d.C.
Dizer que a acusacéao de deslealdade politica por ndo cultuar o Imperador foi a principal
causa destas perseguicdes aos cristdos parece ndo ser muito coerente. Ele aponta que
alguns escritores se embasam em passagens do Novo Testamento, tais como o livro de
Apocalipse e na Primeira Epistola de Pedro® para apoiar essa ideia e dizem que isso
ocorreu mesmo antes de Domiciano e de Nero. Porém, segundo ele, ndo ha razfes para
concordar com esse posicionamento, apesar de haver alguns possiveis casos de
condenacdo a morte de cristdos por ndo prestarem culto ao Imperador. Tal fator ndo
deixa de ter sua relevancia, no entanto, ele é secundario como pode se observar nas
fontes cristés, principalmente, os apologistas (Ste. CROIX, 1981, p. 239-240).

Ora, o culto ao Imperador se fazia, geralmente, de duas formas: ou era feito
um juramento ao seu génio (Tuxn) ou um sacrificio aos deuses em nome do Imperador.
Ste. Croix argumenta: nos registros de martirio a questao da acusacdo de ndo observar o
culto imperial ocorre muito ocasionalmente. Na maioria das vezes, a questdo é a
adoracdo aos deuses, “sem especificar que se trata dos deuses dos romanos” (Ste.
CROIX, 1981, p. 240). O proprio Justino ao utilizar a palavra deuses o faz de forma
muito geral (JUSTINO. | Apologia, V. 2; VI. 1; IX. 1-5; XXI. 4-5; XXII. 1; XXIV. 2-3).
Das vinte e uma vezes que cita a palavra deuses, apenas duas se referem ao Imperador
(JUSTINO. I Apologia, LV. 7; LVI. 2). E das cerca de cinguenta e nove vezes que cita a
palavra deus, em nenhuma se refere ao Imperador. Tal fato nos mostra que o problema

das acusacOes aos cristdos na | Apologia envolvia mais uma questdo de ndo adoragéo

82 Ste. Croix exemplifica perguntando: “era uma lex ou um senastusconsultum, ou algum édito mais geral
ou um rescrito imperial ou uma série de rescritos?” (Ste. CROIX, 1981, p. 237).
8 para 0 Apocalipse 2:10,13; 6:9-11; 7:13-14; 13:15; 17:6; 18:24; 19:2; 20:4; e, para | Pedro 4:12-19.
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aos deuses por parte dos cristdos do que do culto imperial em si, 0 que corrobora em
parte a tese de Ste. Croix.

O procedimento comum para 0s julgamentos cristdos eram 0s mesmos feitos
em todo o Império. Este procedimento foi nomeado como cognitio extra ordinem®* (ou
extraordinario). Tal termo utilizado por Ste. Croix foi uma expressao criada no século
XIX para caracterizar os poderes judiciais ligados ao imperium do Governador das
provincias®® (STREETER, 2006, p. 14; Ste. CROIX, 1981, p. 241). Os julgamentos
ocorriam nos governos provinciais. Em Roma, ocorriam diante do Prefeito da Cidade —
Praefectus Urbis — ou do Pretdrio — Praefectus Praetorio (Ste. CROIX, 1981, p. 241).
Nenhum deles era feito diante do Imperador ou do Senado. Ora, as zonas do direito
publico romano e suas leis criminais, no entanto, eram incrivelmente insatisfatorias e,
segundo Ste Croix, uma das piores era exatamente a cognitio extra ordinem. Ele
enfatiza: os delitos do “homem comum” entravam no campo da cognitio extra ordinem,
inclusive em Roma (Ste. CROIX, 1981, p. 241).

Ao utilizar da cognitio extra ordinem, o magistrado possuia varios
privilégios maiores do que os juizes criminais e audiéncias civis exatamente por causa
da fragilidade da lei penal criminal. Ste. Croix informa que “o direito da cognitio

|86

judicial® (iurisdictio®”) pertencia ao governador como parte de seu imperium” (Ste.

CROIX, 1981, p. 242). Tal poder era quase ilimitado, exceto pela ressalva dos direitos

% Em uma traducdo mais literal: Conhecimento fora de ordem. No dicionario de Latim de Oxford
encontramos a expressao cognitio extraordinaria. Segundo esse dicionério, este termo é equivalente ao
persecutio, e, neste caso, carrega o sentido de “agdo ou direito de processar por meio da lei”, isto, “diante
do pretor” (GLARE, 1968, p. 1353).

8 Em uma reedigdo do Why were the Early Christians Persecuted?, Ste. Croix aceitou a critica feita por
Fergus Millar de que esta expressdo ndo pode ser utilizada para identificar um procedimento nos
julgamentos criminais romanos no mundo antigo, pois ndo ha registro dela em nenhuma fonte da época
(STREETER, 2006, p. 14).

% Sentido de inquérito judicial (GLARE, 1968, p. 345).

8 Administragdo da justica, autoridade para administrar a justica, jurisdicdo, poder de decisio (GLARE,
1968, p. 984).
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dos cidaddos romanos garantidos pela Lex lulia de vi publica®™. Ele lembra que “em
certo sentido, o poder para levar uma cognitio criminal era parte do poder de coercitio®
inerente ao imperium” (Ste. CROIX, 1981, p. 243) e que ¢ incorreta a opinido de que oS
cristdos “eram castigados por pura coercitio” (Ste. CROIX, 1981, p. 243). Assim,
conclui ele, ndo seria coerente a ideia de que os procedimentos utilizados contra os
cristdos eram medidas politicas. Aqueles que defendem tal ideia ndo entenderam que 0s
julgamentos contra os cristdos “ndo eram procedimentos sumarios por pura COercitio,
mas julgamentos legais propriamente ditos, com o exercicio de iurisdictio em seu mais
estrito sentido” (Ste. CROIX, 1981, p. 243). Ainda, segundo ele, apoiado nas
afirmagdes de Mommsem, Schulz e Jolowics, o sistema da cognitio era arbitréario e
irresponsavel® (Ste. CROIX, 1981, p. 243).

As teses de Sherwin-White e de Ste. Croix ndo divergem no que respeita ao
processo judicial contra os cristdos®™. A discordancia entre eles ocorre nas acusacdes aos
cristdos. Para Ste. Croix, a grande problematica das perseguicdes aos cristdos era a

questdo da religido e ndo uma questdo politica. Sherwin-White centra sua argumentacdo

8 \Jersavam sobre a punic&o daqueles que praticassem violéncia, com ou sem armas. No primeiro caso a
punicdo era a deportacdo; no segundo, era o confisco de um tergo dos bens do infrator. Em caso mais
especifico como o estupro de uma virgem ou de uma vilva, ou de pessoas dedicadas ao servico religioso,
a pena era severa (JUSTINIANO. Digesta, XLVIII. 6.7; JUSTINIANO. As Institutas, 1V. 18.8). Vibio
Sereno, Procbnsul da Hispénia Ulterior, foi condenado ao banimento para ilha de Amorgus pelo
excessivo uso de violéncia (TACITO. Anais, IV. 13). Em uma prouocatio (direito de apelo para
comparecer diante da corte romana) fazia-se uso da Lex lulia de vi publica seu privata quando se sentia
em perigo de uma coercitio (GLARE, 1968, p. 1507). Paulo utiliza esse direito, quando em Jerusalém um
tribuno manda um centurido prendé-lo e acoita-lo. Nesta situagdo, Paulo declara sua cidadania: “E-vos
licito agoitar um cidaddo romano, sem ser condenado?” (At 22:25). Em seguida: “Logo dele se apartaram
0s que o haviam de examinar; e até o tribuno teve temor, quando soube que era romano, visto que o tinha
ligado” (At 22:29).

8 Represséo fisica ou outra coibicdo. A aplicacdo de punicdo sumaria por um magistrado ou outra pessoa
com o objetivo de garantir a obediéncia a sua vontade; ou o préprio direito de assim o fazer (GLARE,
1968, p. 343).

% De Mommsen, a obra: Romisches Strafrecht/Direito Penal Romano; de Schulz: Principles of Roman
Law/Principios da Lei Romana; e, de Jolowicz: Historical Introduction to the Study of Roman
Law/Introducdo Histdrica ao Estudo da Lei Romana (v. Ste. CROIX, 1981, p. 243).

%1 Ambos trazem para o debate pontos importantes. Discordamos, porém de Ste. Croix, pois pensamos ser
dificil separar a questdo politica da religiosa das perseguicOes. Parece-nos uma explicacdo reducionista.
Sherwin-White, da mesma forma, se prende a um mero fator: a contuméacia dos cristdos. Uma explicagao
gue envolva os aspectos de ordem politica, religiosa e mesmo social parece ser mais plausivel.
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ndo na religido, mas na contumacia®® dos cristdos em ndo obedecer aos pedidos dos
magistrados romanos para prestar homenagem aos seus deuses. Para 0s romanos era de
suma importancia manter boas relagdes com as divindades. Qualquer um no Império
que ndo observasse esse quesito poderia ser um problema para todo o Império. Isto é
conhecido pela expressio Pax Deorum (paz dos deuses). Frangois Thelamon
expressando a mesma opinido explica:

Por professarem um monoteismo exclusivo e recusarem o culto dos
deuses, 0s cristdos sdo vistos como maus cidaddos, perigosos para a
salvacdo do Império. Seu “ateismo” pde em risco o necessario acordo
harmonioso entre os deuses e 0s homens, essa paz dos deuses que
garante, pela estrita observancia dos ritos dos cultos pablicos, 0 bom
funcionamento do mundo romano (THELAMON, 2009, p. 34).

Ste. Croix atenta para o fato de que “os cristdos eram odiados exatamente
por esta razdo acima”, pois isto “aparece em muitas das passagens nas fontes desde a
metade do segundo século até o quinto” (CROIX, 2006, p. 135). O proprio Justino
atacava fortemente os deuses greco-romanos, dizendo que eles eram, na verdade,
demonios e ndo deuses (JUSTINO. I Apologia, V. 2). Como 0s cristdos se recusavam a
adorar os deuses do Império, em qualquer desastre que ocorria, a culpa podia facilmente
ser-lhes imputada (STREETER, 2006, p. 15; Ste. CROIX, 2006, p. 135-136). Tal
afirmacdo é facilmente apoiada pelas fontes antigas. Tertuliano, por exemplo, informa
que: “Eles (os pagdos) pensam que os cristdos sao a causa de todo desastre publico, de
toda aflicdo que as pessoas passam” (TERTULIANO. Apologia, XL, 1-2). Em suma,
um desentendimento com as divindades romanas poderia causar um colapso em todo
Impeério. Desta forma, a questdo politica também seria afetada, mas o centro do
problema, segundo Ste. Croix, era uma questdo religiosa (Ste. CROIX, 2006, p. 135-

136).

%2 Sherwin-White utiliza um termo juridico que se refere a recusa de um acusado em atender uma
solicitagdo por parte dos magistrados, de forma mais clara, ele esta se referindo a teimosia dos cristaos
diante dos magistrados.
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Daniel Boyarin, em sua obra Dying For God, reflete sobre a questdo dos
martirios. Ele apresenta as teses de W. H. C. Frend e G. W. Bowersock. Segundo
Boyarin, para Frend, “martirio ¢ uma pratica que tem suas origens seguramente no
‘judaismo’, e a Igreja ‘prolonga e suplanta’ a pratica judaica” (apud: BOYARIN, 1999,
p. 93). Ja para Bowersock, “o martirio cristdo ndo tem praticamente nada a ver com as
origens judaicas, é uma pratica que cresceu em um ambiente cultural inteiramente
romano e nessa ocasido foi ‘emprestado’ para judeus” (apud: BOYARIN, 1999, p. 93).
Boyarin aponta para o fato de que apesar de ambas as teses possuirem aparentemente
raciocinios opostos, elas sdo fundamentadas em uma mesma premissa: judaismo e
cristianismo séo entidades distintas.

Boyarin salienta que o seu objetivo € “mostrar que a fabricagdo do martirio
foi, ao menos parcialmente, parte do processo da fabricacdo do judaismo e do
cristianismo como entidades distintas” (BOYARIN, 1999, p. 93). Ele entende o martirio
como algo fabricado, algo que faz parte de um discurso cujo objetivo é a propaganda
identitaria (BOYARIN, 1999, p. 94). Ele refuta a tese de Bowersock que pensa no
martirio cristdo como uma coisa Unica na Antiguidade, que nunca ocorreu antes
(BOYARIN, 1999, p. 93, 94). Bowersock comenta que: “martirio ndo era algo que o
mundo antigo tinha visto antes. O que nds podemos observar no segundo, terceiro e
quarto séculos de nossa era ¢ algo inteiramente novo” (BOWERSOCK, 1995, p. 95).
Segundo Boyarin, definicGes mais atualizadas sobre martirio fazem com que tal tese néo
tenha sentido. Ele se apoia, por exemplo, na definicdo de Jan Willem van Henten que
esclarece que:

Um texto de martir relata-nos sobre um tipo de morte violenta, morte
por tortura. Em um texto de martir é descrito como uma certa pessoa,
em uma situacdo de extrema hostilidade, preferiu uma morte violenta
do que cumprir um decreto ou ordem (geralmente) das autoridades
pagas. A morte desta pessoa € um elemento estrutural em tal texto, e a
execucdo deve, ao menos, ser mencionada (HENTEN, 1997, p. 7).
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Por isso, a ideia de que o martirio cristdo € algo novo ndo se sustenta.
Boyarin propde, ao invés dessa ideia, pensar o martirio como um “discurso”, como,
afirma ele: “uma pratica de morrer por Deus ¢ de falar sobre isto” (BOYARIN, 1999, p.
94). Esse discurso sofre alteracdes e se desenvolve ao longo do tempo. Boyarin ainda
informa que: “Ele (o discurso) sofre transformagdes particularmente interessantes entre
judeus rabinicos e outros judeus, incluindo os cristdos, entre 0 segundo e quarto
séculos” (BOYARIN, 1999, p. 94, 95).

Segundo Boyarin, os elementos que constituem a novidade dos martirios na

Antiguidade sdo (BOYARIN, 1999, p. 95-96):

1. Um ato do discurso ritualizado e performativo associado com uma declaracao de
pura esséncia que se torna a acdo central da martirologia. Tal discurso pode ser
observado nos textos judaicos na reconhecida expressio inicial do Shema® de Israel:
“Ouve, 6 Israel” (Yer. Ber. ix. 14b)* ¢ nos textos cristdos na declaragio: “Eu sou um
cristio” (ANONIMO. Martirio de S&o Policarpo, XIl. 1). O primeiro é visto, por
exemplo, na histdria do Rabi Akiva. O segundo, no Martirio de Sdo Policarpo.

2. Na Antiguidade, pela primeira vez, a morte de um martir foi concebida como o
cumprimento de um mandato religioso e ndo apenas a manifestacdo de uma preferéncia
“por uma morte violenta” ao invés de se “submeter a um decreto”. Para os cristdos, o
martirio era uma experiéncia de “imitagdo de Cristo”. Para os judeus, era o

cumprimento do mandamento: “Amar a Deus com toda a sua alma” (Deuteronémio

6:5). Tais expressdes sdo um mandato religioso que deve ser obedecido.

9 “Ouve, Israel, o SENHOR nosso Deus € o unico SENHOR. Amaras, pois, o SENHOR teu Deus de todo
0 teu coracdo, e de toda a tua alma, e de todas as tuas forcas. E estas palavras, que hoje te ordeno, estardo
no teu coracdo; E as ensinaras a teus filhos e delas falards assentado em tua casa, e andando pelo
caminho, e deitando-te e levantando-te. Também as ataras por sinal na tua méo, e te serdo por frontais
entre os teus olhos. E as escreveras nos umbrais de tua casa, e nas tuas portas (Deuterondmio 6:4-9).

% Talmud de Jerusalém, tratado Berachot (bengdos). Hé dois Talmudes: o babildnico e o hierosolimitano.
Os dois tipos estao relacionados ao local onde foram feitos: Babilonia e Jerusalém.
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3. Por ultimo, Boyarin observa, nas historias de martirio, “poderosos elementos
eréticos” (BOYARIN, 1999, p. 95) que incluem uma experiéncia visionaria. H4 um
certo prazer em sofrer o martirio: “Sofro (Eleazar) em meu corpo os tormentos cruéis

dos acoites, mas os suporto com alma alegre porque é a ele que temo”®

(Il Macabeus
6:30). Mas h& ainda aqui um temor de Deus. Diferentemente no cristianismo e no
exemplo do Rabi Aquiba h4 uma paixdo por Deus envolvida. Ndo é uma questdo de
demonstracdo de coragem, mas de paixao por Deus.

A distin¢do para os judeus era que no primeiro caso morria-se pela lei e no
segundo, para Deus (BOYARIN, 1999, p. 96). Em suma, para Boyarin, 0s martirios sao
uma “invencdo” histérica do judaismo rabinico e cristio (BOYARIN, 1999, p. 20). A
partir de um “discurso de martirio” esta “inven¢ao” poderia ajudar, judeus e cristaos, a
se inventarem, a desenvolverem a sua identidade separadamente.

As respostas sobre as perseguicdes aos cristdos e 0s consequentes martirios
por eles sofridos parecem refletir um campo de debate que ainda tem muito que
oferecer. Aqui podemos concordar com Bowersock quando afirma que o martirio, como
o entendemos, “foi concebido e desenvolvido em resposta as complexas pressoes
sociais, religiosas e politicas. A data e as circunstancias de sua fabricacdo sdo ainda
tema de um vivido debate” (BOWERSOCK, 1995, p. 5). Ou seja, hd muito que se
discutir. Como o proprio Boyarin declara sobre sua obra: “¢ para ser lida mais como
uma série de hipéteses do que uma série de conclusdes” (BOYARIN, 1999, p. 19). Se
para Ste. Croix trata-se de uma questdo religiosa, de manter as boas relacbes com as
divindades do Império, para Boyarin tudo ndo passa de um discurso que faz parte de um

processo de fabricacdo do préprio cristianismo, mas também do judaismo.

% Eleazar, “homem j4 de idade avancada e de bela aparéncia” (11 Macabeus 6:18), estava sendo obrigado
a comer carne de porco. Como se recusasse, seria condenado a morte. Alguns de seus amigos queriam
fazer um estratagema para que a vida dele fosse preservada: “trazer as carnes permitidas, que ele mesmo
tivesse preparado, para comé-las como se fossem carnes do sacrificio” (Il Macabeus 6:21). Porém,
resolutamente, ele “preferiu ser conduzido a morte” (11 Macabeus 6:23).
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Com o conteudo deste capitulo pudemos conhecer melhor sobre o autor;
suas obras (mais detalhadamente, sobre a nossa fonte); o contexto histérico, tanto do
autor quanto da obra; e vislumbramos uma discusséo sobre os motivos das perseguigdes
aos cristdos, bem como dos martirios por eles sofridos. Objetivamos, no capitulo
seguinte, analisar alguns elementos que revelem a constituicdo da identidade crista tal

qual proposta por Justino dentro da | Apologia.
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CAPITULO 2
JUSTINO E O DESENVOLVIMENTO DOS TERMOS PROFECIAE

PROFETA NA LITERATURA JUDAICO-CRISTA

Apresentaremos, pois, a demonstracdo, ndo dando fé aqueles que nos
contam os fatos, mas crendo por necessidade naqueles que o0s
profetizaram antes de acontecer, da forma que os vemos cumpridos ou
gue estdo se cumprindo diante dos nossos olhos, tal como foram
profetizados — demonstracdo que acreditamos que parecera a VoS
mesmos a mais forte e a mais verdadeira (JUSTINO. | Apologia,
XXX. 1).

Hoje em dia, o oficio do profeta de “prever” o futuro é uma pratica muito
comum nao somente no ambito religioso, mas também em outros nada religiosos.
Aqueles que possuem tal “dom” sdo conhecidos atualmente como visionarios. Assim
sd0 0s economistas, estadistas, cientistas e até mesmo historiadores. O termo em si traz
a ideia basica de “aquele que julga ter visdes”, mas também “Que ou quem tem ideias
quiméricas ou extravagantes, devaneador, idealista, sonhador, utopista, que ou quem
tem ideias inovadoras”®. Traz, basicamente, a ideia de alguém que consegue ver além.
Alguns destes visiondrios se arriscaram a produzir até mesmo uma “historia do futuro”.
Tais obras especulam, a partir de dados do presente ou mesmo da ideia de circularidade

na histdria, o que vira acontecer num futuro préximo ou mesmo remoto.

% https://www.priberam.pt/dIpo/vision%C3%Alrio. Acessado dia 21/02/2017.
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No século XVII, por exemplo, o padre Antbnio Vieira (1608-1697),
escreveu a obra Histdria do Futuro, enaltecendo Portugal como um quinto Império em
continuagdo aos grandes impérios da Antiguidade®’. Entusiasticamente, ele declara:

Para satisfazer, pois, @ maior ansia deste apetite e para correr a cortina
aos maiores e mais ocultos segredos deste mistério, pomos hoje no
teatro do mundo esta nossa Historia, por isso chamada do futuro. N&o
escrevemos com Beroso as antiguidades dos Assirios, nem com
Xenofonte a dos Persas, nem com Herddoto as dos Egipcios, nem com
Josefo a dos Hebreus, nem com Cdrcio a dos Maceddnios, nem com
Tucidides a dos Gregos, nem com Livio a dos Romanos, nem com 0s
escritores portugueses as N0Ssas; Mas €screvemos sem autor o que
nenhum deles nem pbde escrever. Eles escreveram histdrias do
passado para os futuros, nos escrevemos a do futuro para os presentes.
Impossivel pintura parece antes dos originais retratar as copias, mas
isto € o que fard o pincel da nossa Histéria (ANTONIO VIEIRA,
1855, p. 9).
Mais recentemente (2015), a jornalista Miriam Leitdo lancou o livro
Histéria do Futuro - o Horizonte do Brasil No Século XXI e o historiador francés
George Minois® escreveu uma obra cujo titulo é Histéria do Futuro: dos Profetas &
Prospectiva (2016). Existem centenas de obras com titulos semelhantes e que trazem
uma proposta de um futuro possivel a partir da experiéncia vivida ou de informac6es
privilegiadas®™. Mas, em tempos remotos n&o se tinha acesso a quantidade nem &
velocidade de informacgbes que possuimos hoje. Diferentemente dos visionarios da
modernidade, os da Antiguidade se intitulavam intermediarios de alguma divindade.
O objetivo no presente capitulo € entender o desenvolvimento do conceito
de profecia e de profeta dentro do contexto judaico-cristdo da Antiguidade, o que inclui

Justino. Desta forma, poderemos entender melhor a concepgédo que Justino possuia dos

profetas e das profecias biblicas. Como podemos verificar a partir dos escritos do

%7 Segundo ele, os quatro anteriores foram o persa, 0 egipcio, o grego e o romano (ANTONIO VIEIRA,
1855, p. 9).

% Conhecido por tratar de temas bastante incomuns na histéria, tais como: Histéria do Riso e do
Escéarnio, A Idade do Ouro — Histéria da Busca da Felicidade, Historia do Ateismo, Histéria dos
Infernos, entre outros.

% Para se ter uma boa ideia da vasta producéo de livros com o titulo Histéria do Futuro aparece, basta
acessar o endereco de busca do Google: https://www.google.com.br/#qg=history+of+the+future&tbm=bks.
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Antigo Testamento, a profecia comeca de forma restrita a individuos em particular,
amplia seus horizontes ao ter como destinatarios alguns povos e, por fim, alcan¢a uma
concepgdo teleoldgica que abrange um mundo todo ndo somente em seu aspecto
sincrénico com suas estruturas espaciais, mas também diacroénico.

Esse capitulo é importante, pois permite-nos compreender a dimensao
profética na qual Justino estava imerso e € a base de seu horizonte de expectativa. Ele
fazia parte de uma cultura que tinha como base de existéncia a fé em oréculos
providenciais que regiam ndo sO as suas vidas, mas toda a humanidade. A
transcendéncia de Deus € reconhecida, mas sua participacdo na historia, seu poder
criador e sua intervencdo no mundo da phisys era algo que fazia parte do imaginario dos
cristéos.

De modo geral, os povos da Antiguidade estavam imersos numa Vvisao
impregnada de religiosidade. Sua leitura e compreenséo de mundo estavam submissas a
um imaginario que dependia da supersticdo. Algo que o proprio apdstolo Paulo, no livro
de Atos dos Apostolos, capta muito bem quando, no Aredpago, em Atenas chega a
conclusdo: “Homens atenienses, em tudo vos vejo um tanto supersticiososloo” (At
17:22). Em grego, 0 termo € Se101801HoVESTEPOUS que significa “temor supersticioso
dos deuses, supersticdo” (PEREIRA, 1998, p. 121). Se por um lado, temos na
Antiguidade uma religiosidade muito forte, temos também alguns grupos que
mesclaram suas concepcdes religiosas com as filosofias em vigor. Isto pode ser visto,
por exemplo, no préprio Justino ao declarar que o cristianismo era uma filosofia

(JUSTINO. Dialogo com Trifao, VIII. 1).

100 para um detalhamento maior sobre esta discussdo, veja-se: SANTOS, Samuel N. dos. 7 Fatores que
Possibilitaram o crescimento do Cristianismo nos Primeiros Século: Uma Abordagem Histdrica.
Goiania: Kelps, 2014. Mais especificamente o capitulo 4, intitulado A Religiosidade dos Gregos e as
Apropriagdes Culturais.
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N&o se deve estranhar essa mistura no pensamento na Antiguidade, pois
nunca parece ter sido o propoésito de Socrates ou Platdo, por exemplo, de destruir 0s
deuses, mas de trazer uma maior racionalidade naquilo em que se cré (PLATAO.
Apologia de Socrates, p. 63-54). Como veremos, filosofias como estoicismo possuia
muitas doutrinas que estavam muito mais ligadas a aspectos religiosos do que
especificamente filosoficos. Isto permitiu Justino afirmar uma mimesis: “ao falar sobre
conflagragdo, outro dogma dos estoicos” (JUSTINO. | Apologia, XX. 4). Aqui, Justino
deixa implicita a ideia de que os estoicos plagiaram das Escrituras Sagradas judaicas um
ensinamento religioso. Vemos assim, na concepcao de Justino, uma escola filoséfica
“bebendo” em um livro religioso, trazendo uma concepgao religiosa para dentro de sua
escola. Desta forma, podemos perceber que em alguns circulos a religido e a filosofia
ndo foram tdo inimigas assim. Elas conviviam dentro de um mesmo ambiente sem
muitas querelas.

Talvez tudo isto possa melhor ser explicado ao se entender o que era do
ambito da religido e o que era do &mbito da filosofia na Antiguidade. Diferentemente
das concepcOes modernas, algumas doutrinas religiosas faziam parte do rol da filosofia
e ndo especificamente da religido. Maxwell Staniforth esclarece-nos que

na Antiguidade Cléssica as coisas eram diferentes. A moralidade, a
vida s, as relagcbes do homem com os deuses — tudo isto era do foro
do fildésofo e ndo do sacerdote. A religido romana, no tempo do
Império, ndo tinha nada a ver com os problemas morais. A sua fungao
era simplesmente a da execugdo dos rituais que assegurassem a
protecdo dos deuses por parte do Estado, ou evitassem os efeitos do
seu descontentamento. Era um sistema formal de ceriménias publicas
realizadas por funcionarios do Estado, e ndo dava resposta as davidas
e dificuldades da alma humana (STANIFORTH, sd, p. 11).

No geral, 0 que se observa pelos escritos da Antiguidade é que as pessoas
mais simples levavam uma vida mais supersticiosa e a elite que possuia mais contato

com as leituras das escolas filosoficas transitavam por ambas as vias. A explicacdo de
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mundo para o0 primeiro grupo era sob a ética religiosa, mas o segundo havia mixado
suas concepcdes com a filosofia. Entdo questfes como ética e teologia faziam parte da
filosofia enquanto os rituais era cuidado pelos sacerdotes. O caso do estoicismo é
impactante. O historiador W. E. H. Lecky afirma que: “O Estoicismo tornou-se a
religido das classes instruidas. Ele fornecia os principios da virtude, dava cor a mais
nobre literatura da época, e guiava todos os desenvolvimentos do fervor moral” (apud:
STANIFORTH, 2002, p. 12).

Esse era o quadro geral do imaginario da Antiguidade. Era dentro desse
contexto em que Justino estava inserido, era sua explicacdo de mundo. Ao mesmo
tempo em que ele apela para a razdo (JUSTINO. I Apologia, 1. 1) estad tambem fincado
numa concepcdo de mundo muito supersticiosa, onde anjos e demoénios sdo poténcias
que regem as acdes humanas (JUSTINO. | Apologia, V. 1-4; VI. 2). E nesse contexto
que podemos compreender a profecia, ndo como mera ponte que liga Deus a
humanidade, mas como reveladora de um propdésito maior da divindade que permeia
todas as temporalidades de forma diferente: a relacdo de Deus com a humanidade. No
passado, as promessas revelando a vontade divina; no presente, o acesso direto com 0s
planos divinos; no futuro, divindade e adoradores vivendo juntos. Por isso, a grande
tonica das profecias apocalipticas no judaismo e no cristianismo é apontar para o futuro
apesar de ndo ser essa a Unica utilidade das profecias.

Portanto, o presente capitulo carrega a responsabilidade de trazer a lume o
desenvolvimento da concepc¢éo de profecia e de profeta até chegar a esse imaginario téo
presente no tempo de Justino e que consequentemente faz parte de sua visdo de mundo,
de seu imaginario. Para tanto, percorremos obrigatoriamente alguns caminhos. Faz-se

necessario entender tal concepcdo a partir da literatura judaico-cristd: Antigo e Novo
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Testamento. Desta forma, comecgaremos por apresentar os livros biblicos que estavam a
disposi¢do de Justino no item A Biblia que Justino lia.

N&o podemos ignorar, principalmente no que diz respeito as Escrituras
candnicas, as criticas referentes a datacdo e autoria. Portanto, algo breve sobre esse
assunto é apresentado com o objetivo de trazer uma narrativa mais cronoldgica dos
eventos narrados. Nao deixando de apontar a nossa propria critica em relacéo a algumas
conclusBes bastante absurdas sobre a questdo. Deteremo-nos mais no debate da critica
em torno do Pentateuco por uma razdo bem simples: sdo mais abundantes. Em sintese,
temos aqui dois topicos: Criticismo biblico: Antigo e Novo Testamento e Uma breve
histéria do judaismo. Ambos visam introduzir o leitor na cultura a qual Justino havia
melhor se adaptado: judaico-crista.

Adentrando mais especificamente o tema proposto, tratamos de analisar 0s
termos profeta e profecia nas culturas judaica e greco-romana, atentando aqui para 0s
termos utilizados nos seus respectivos idiomas. Intitulamos esse topico de Etimologia
dos termos profeta e profecia, com dois subtdpicos: Os termos utilizados no hebraico e
Os termos utilizados no grego. Em seguida, trazemos uma analise do termo na literatura
judaico-cristd, desde as primeiras narrativas biblicas até seu desembocamento no
cristianismo. Dois topicos sdo dedicados aqui: Desenvolvimento dos termos profeta e
profecia no Antigo Testamento: Do profeta Abrado, 0 amigo de Deus até a apocaliptica
judaica e Profeta e profecia no Novo Testamento: Uma leitura das profecias pelos

escritores cristdos e sua escatologia.

1. A Biblia que Justino lia
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E importante entendermos melhor sobre a Biblia que Justino tinha em méos.
Atualmente temos biblias de varios formatos, tamanhos e até de contetdos distintos
uma das outras'®. No segundo século, o0 acesso aos escritos sagrados cristios era, em
sua maioria, em formato de codex, diferentemente dos escritos judaicos e greco-
romanos que ainda preferiam o rolo (PAROSCHI, 1993, p. 31). Eram escritos em papiro
ou pergaminho. O livro, naquela época, era artigo de luxo, privilégio de poucos. N&o
muitas pessoas sabiam ler, menos ainda sabiam escrever. Lembrando que até o século
I1 d.C. a predilecéo era pela lingua grega, somente a partir do segundo e terceiro século
€ que teremos obras cristds em latim.

E interessante a argumentacdo de William V. Harris que afirma que muitos
habitantes do Império romano ndo sabiam falar nem grego, nem latim (HARRIS, 1991,
p. 175-177). H& uma passagem em Atos dos Apostolos bastante intrigante neste ponto.
O apostolo Paulo e Barnabé estavam numa cidade chamada Listra, regido da Galacia.
Segundo o texto biblico, ao realizarem a cura de um homem coxo, as pessoas da cidade
ficaram entusiasmadas e disseram em sua propria lingua, ou seja, em lingua licabnica:
“Fizeram-se os deuses semelhantes aos homens, e desceram até nos” (At 14:11).

Pela mengdo a Zeus e Hermes no versiculo seguinte, é possivel que ndo seja
exatamente um idioma antigo dos habitantes daquela cidade, mas um dialeto local que
talvez pudesse ser uma mescla de koiné com o idioma da cidade. Mas, ndo é tdo
provavel visto que o escritor de Atos dos Apostolos sempre procurava distinguir bem o
idioma no qual os personagens falavam. Por exemplo, Paulo diante dos fariseus falou

em hebraico (At 22:2).

191 para a diferenca entre as Biblias hebraica, catdlica, protestante e ortodoxas ver: ROGERSON. J. W. O
Livro de Ouro da Biblia: Origens e Mistérios do Livro Sagrado. Rio de Janeiro: PocketOuro, 2010. Para
informagdes especificamente sobre a Septuaginta ver: HARL, Marguerite et al. A Biblia Grega dos
Setenta: Do Judaismo Helenistico ao Cristianismo Antigo. Sdo Paulo: Loyola, 2007.
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Outro exemplo significativo da preocupacdo do escritor de Atos dos
Apostolos com as linguas € que no dia de Pentecostes, festa judaica da colheita e o
episédio em que os discipulos falaram em outras linguas, os visitantes (judeus
helenizados e prosélitos) que vinham de varias localidades e estavam na cidade por
ocasido da festa, exclamaram: “Como, pois, os ouvimos, cada um, na nossa propria
lingua em que somos nascidos?” (At 2:8). De qualquer forma, ndo se deve generalizar o

letramento™®2

no periodo romano. Como Rosalind Thomas ja adverte: “Utilizamos as
descrigdes ‘letrado’ e ‘iletrado’ hoje para denotar toda uma gama de significados, tanto
as habilidades de ler e escrever quanto o grau de refinamento e cultura” (THOMAS,
1999, p. 1). Mas, ainda assim, o iletramento no periodo do Império Romano ainda era
bem maior do que o letramento.

Outra questdo era que para se ter acesso a um livro biblico era muito dificil
devido a ser muito caro. Devido a isso, era ainda mais dificil ter todos os livros biblicos.
Lembrando que no segundo século nenhum cénon'® ainda estava definido o que amplia
muito o conceito de texto biblico. O termo comumente utilizado para estes livros era de

Escritura ou Sagrada Escritura'®. Portanto, ndo haviam ainda sido reunidos todos os

livros da forma como temos hoje'®. No maximo que se tinha reunido eram os livros do

192°0 sentido aqui é de saber ler e escrever. A discussdo sobre os varios niveis entre a oralidade e
letramento € detalhada por Rosalind Thomas, na introducéo de seu livro Literacy and orality in ancient
Greece: Key Themes in Ancient History (1999).

103 Exceto o de Marcido. Mas este ndo teve muito éxito em seu canon. Vide nota 105 abaixo.

104 Os livros a que chamamos de Novo Testamento, mais propriamente os Evangelhos, Justino os intitula
de “memorias dos apostolos” ou apenas “Evangelhos” (JUSTINO. | Apologia, LXVI. 3). Mas ao tratar do
que chamamos de Antigo Testamento juntamente com o Novo, os chama de “Escrituras” (JUSTINO. |
Apologia, XXVIII. 1) ou simplesmente “os livros” referindo-se as Escrituras Sagradas dos judeus e sua
traducdo para o grego (Septuaginta) e designando-as como “livros dos profetas” ou ainda pode-se
entender como “livros de profecias” quando diz que: “Entre os judeus, houve profetas de Deus, através
dos quais o Espirito profético anunciou antecipadamente 0s acontecimentos futuros, e os reis, que
segundo os tempos se sucederam entre os judeus, apropriando-se de tais profecias, guardaram-nas
cuidadosamente tal como foram ditas e tal como os proprios profetas as consignaram em seus livros,
escritos em sua propria lingua hebraica” ” (JUSTINO. | Apologia, XXXI. 1; grifo nosso).

105° A primeira preocupagdo com um canon do Antigo Testamento pode ser visto na obra Carta de
Aristeias (ROGERSON, 1999, p. 182-184). Para maiores detalhes veja-se o capitulo 3 desta tese. Quanto
ao Novo Testamento, comegaram quando Marcido, no século Il, propds um canon com apenas onze
livros: o Evangelho de Lucas, readaptado pelo proprio Marcido a fim de retirar passagens que fossem
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Antigo Testamento e, mesmo assim, na maioria das vezes, na sua versdo grega, a
Septuaginta.

A Septuaginta era, portanto, a versdo mais conhecida da Biblia hebraica.
Enquanto esta se dividia em trés partes: Torah (a lei), Neviim (os profetas) e Kethuviim
(os escritos), a Septuaginta trazia uma divisdo em quatro partes: Pentateuco,
correspondendo aos mesmos livros da Torah; Livros Histéricos, Livros Poéticos ou
Sapienciais e Proféticos. A ordem destas trés divisdes é bem distinta das duas Ultimas da
Tanakh. Essa divisdo da Septuaginta é basicamente a que possuimos nas nossas Biblias
modernas.

Justino ndo possuia todo o Antigo Testamento tal qual temos hoje. Segundo
Skarsaune, o Antigo Testamento de Justino compreendia seguramente o livro de
Génesis, Exodos, Levitico, Numeros, Deuteronémio, Josué, Salmos, Provérbios, Daniel,
Isaias, Jeremias, Ezequiel, os doze profetas menores (Oséias, Joel, Amos, Obadias,
Jonas, Miquéias, Naum, Habacuque, Sofonias, Ageu, Zacarias e Malaquias), de forma
direta ou indireta. Sendo que Génesis, Salmos e Isaias ele os utiliza extensivamente.
Implicando talvez que ele possuisse o rolo completo destes livros (SKARSAUNE,
2007, p. 57-58).

Tomando como base a divisdo da Biblia tal qual a conhecemos, ou seja,
Pentateuco, Livros Histdricos, Livros Poéticos ou Sapienciais e Proféticos, chegamos a
conclusdo de que Justino possuia um excelente conhecimento dos livros da primeira e
da dltima parte da divisdo. Também possuia um excelente conhecimento de um dos
livros da terceira (Salmos). Dos livros histdricos, ele conhecia o livro de Josué e

possivelmente | Cronicas de onde apresenta uma citagédo (JUSTINO. I Apologia, XLI.

contrarias as suas concepcles, e dez das treze cartas paulinas, sdo elas: Romanos, 1 e 2 Corintios,
Galatas, Efésios, Filipenses, Colossenses, 1 e 2 Tessalonicenses e Filemom (EHRMAN, 2004, p. 163).
Mesmo a “forma como temos hoje” ¢ muito variada. Veja-se para isto ROGERSON, J. W. O Livro de
Ouro da Biblia: Origens e Mistério do Livro Sagrado.
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1-4; cf. I Cr 16:23-31). Dos demais livros historicos s6 podemos inferir em algumas
passagens que ele possuia algum conhecimento da narrativa presente nestes livros. O
que pode ser observado pelo seu conhecimento do episddio em que o rei Saul consulta
uma pitonisa (JUSTINO. Dialogo com Triféo, 105.4, cf. | Sm 28:7-25), pela frequente
citacdo de Davi (JUSTINO. | Apologia, XXXV. 6; XL, 5; XLI. 1; XLII. 3, XLV. 1),
pelo conhecimento que tinha a respeito da sequéncia de reis em Israel quando informa:

Entre os judeus, houve profetas de Deus, através dos quais o Espirito
profético anunciou antecipadamente os acontecimentos futuros, e 0s
reis, gque segundo 0s tempos se sucederam entre 0s judeus,
apropriando-se de tais profecias, guardaram-nas cuidadosamente tal
como foram ditas e tal como os préprios profetas as consignaram em
seus livros, escritos em sua propria lingua hebraica (JUSTINO. |
Apologia, XXXI. 1; grifo nosso).

Tal citagdo nos mostra que Justino tinha algum conhecimento da sucesséo
dos reis israelitas e a crenca de que estes mesmos reis preservaram as profecias. Por
vezes 0 seu conhecimento é indireto e superficial, mas perceptivel, como, por exemplo,
em sua conclamacdo retorica: “Portanto, € vosso dever averiguar com todo o rigor e
inteirar-vos até quando os judeus tiveram principe e rei'® saido deles, até a aparicdo de
Jesus Cristo” (JUSTINO. | Apologia, XXXII. 1, grifo nosso). Talvez porque, em sua
opinido, estes livros reflitam pouco do proposito cristoldgico tdo visto nos outros livros
das outras divisdes ou devido a ndo ter tido acesso a eles. Mesmo porque as profecias
nestes livros sdo muito circunstanciais e ndo refletem teor escatoldgico.

Algo inusitado é que o conhecimento que ele tem de David parece advir do
livro dos Salmos e dos profetas e ndo de | e Il Samuel (JUSTINO. I Apologia, XXXV.

6; XL, 5; XLI. 1; XLII. 3; XLV. 1). De qualquer forma, o periodo que os livros

196 N&o houve na histéria de Israel uma sequéncia ininterrupta de reis. O Gltimo rei em Juda foi Zedequias
que reino de 597 a 586 a.C. Diga-se ainda, um rei subordinado ao Império babilénico (DOUGLAS, 1995,
p. 1675). Godolias que foi colocado pelos babilénicos depois da derrota de Zedequias ndo foi coroado rei
e também ndo era de linha real, mas neto de Safa, oficial de Josias (BROWN, 2007, p. 394). Apés o0
cativeiro, no periodo de reconstrucdo do templo, temos Zorobabel sendo chamado de governador de Juda,
mas nao de rei (DOUGLAS, 1995, p. 1680). Depois disso, s6 teremos uma governanga judaica com a
dinastia dos Macabeus e com o titulo de rei/sumo-sacerdote (DOUGLAS, 1995, p. 973).
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historicos narram é reconhecido por Justino e reflete um momento importante do

desenvolvimento profético judaico, pois é um estagio posterior a uma forma mais

arcaica do processo oracular. Segue abaixo tabela de comparagéo dos livros que Justino

possufa com as biblias modernas'®’, segundo a ordem de cada uma:

TABELA 1 - Justino, as Biblias modernas e Tanakh: uma comparagéao

Antigo Testamento

Antigo  Testamento

Antigo Testamento das

Biblia Hebraica'®

de Justino das Biblias Catdlicas | Biblias Protestantes

Génesis Génesis Génesis Génesis
Exodo Exodo Exodo Exodo
Levitico Levitico Levitico Levitico
NUmeros NUmeros NUmeros NUmeros

Deuterondmio

Deuterondmio

Deuterondmio

Deuterondmio

Josué Josué Josué Josué
Juizes Juizes Juizes
Rute Rute
Samuel
| Samuel I Samuel | Samuel
I1 Samuel Il Samuel _
: i Reis
| Reis | Reis
Il Reis Il Reis Isaias
I Crbnicas I Crbnicas | Crbnicas Jeremias
Il Cronicas Il Cronicas Ezequiel
Esdras Esdras Oséias™
Neemias Neemias Joel
Tobias AmOos

97 Todos os livros das Biblias Protestantes com a Biblia Hebraica sio os mesmos, somente a ordem dos
livros é alterada. Nas Biblias Catélicas, ha uma maior quantidade de livros. Todos os livros que estdo nas
Biblias Catolicas e ndo estdo nas Protestantes e na Biblia Hebraica sdo considerados para os protestantes e
judeus como apdcrifos, ou seja, de inspiracdo espuria, duvidosa, ndo candnicos. Para a Igreja Cat6lica,
tais livros sdo considerados como deuterocanénicos, ou seja, um segundo canon (ROGERSON, 2010, p.
176). Sua inclusdo no canon catélico foi confirmada no Concilio de Trento, em 1546 (GOTTWALD,

1988, p. 74).

108

Ordem distinta a partir de Deuteronémio.

199 Os profetas menores formam um dnico livro no canon hebraico.
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Judite Obadias
Ester Ester Jonas
| Macabeus Miquéias
Il Macabeus Naum
Jo Jo Sofonias
Salmos Salmos Salmos Ageu
Provérbios Provérbios Zacarias
Eclesiastes Eclesiastes Malaquias
Cantares Cantico dos Canticos Salmos
Sabedoria Provérbios
Eclesiastico Jo
Isaias Isaias Isaias Cantares
Jeremias Jeremias Jeremias Rute
LamentagOes Lamentagdes LamentacOes
Baruc Eclesiastes
Ezequiel Ezequiel Ezequiel Ester
Daniel Daniel™™ Daniel Daniel
Oséias Oseias Oseias )
ool ool Tool Esdras/Neemias
Amos Amos Amos .
Obadias Obadias Obadias cronicas
Jonas Jonas Jonas
Miquéias Miquéias Miquéias
Naum Naum Naum
Sofonias Sofonias Sofonias
Ageu Ageu Ageu
Zacarias Zacarias Zacarias
Malaquias Malaquias Malaquias

Fonte: GOTTWALD,

Norman K. Introducédo

Socioliteraria a Biblia Hebraica. Sdo Paulo:

Paulinas. 1988, p. 76-78.

19 Nas biblias catdlicas existem trés adices ao livro de Daniel: Cantico de Azarias (Dn 3:23-24), a
Historia de Susana (Dn 13) e Bel e o0 Dragdo (Dn 14).
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A andlise destas obras e como Justino as utiliza faz-nos ver que sua
concepcdo de profecia e profeta é mais ampla do que a divisdo dos livros biblicos
permite, pois temos, em Justino, casos de profetas que ndo foram intitulados como
profetas no Antigo Testamento e profecias que néo estdo inclusas nem na Torah, nem
nos profetas anteriores e nem nos profetas posteriores. Partindo do conhecimento que
Justino possuia do Antigo Testamento e da atividade profética existente nos livros que o
compdem podemos melhor compreender sua definicdo tanto de profeta quanto de
profecia.

O desenvolvimento da profecia vista a partir do Antigo Testamento revela
qualidades para além de um simples porta-voz de Yahweh. E é na Escritura Sagrada dos
judeus que Justino vai encontrar seu parametro de profeta. Sua definicdo dos termos
profeta e profecia se mostra ampla, mas com caracteristicas bastante precisas. O que
permeia sua interpretacdo das profecias veterotestamentarias é basicamente uma
concepgdo neotestamentéria na qual o Antigo Testamento € interpretado sob a ética do
Novo Testamento.

Os escritores cristdos usaram a mesma légica. Quando utilizamos a
expressdo “sob a otica do Novo Testamento”, nos referimos as ideias bésicas da fé
cristd, tais como: a encarnacao de Jesus, Jesus enquanto Filho de Deus, a salvagdo em
Cristo, seu ministério, sua morte e ressurrei¢do, sua segunda vinda, etc. Enfim, todos os
eventos que comegaram com o nascimento de Jesus e aqueles que foram, estdo sendo ou
serdo desencadeados por este acontecimento. Tais elementos fazem parte das doutrinas
cristas conhecidas como cristologia, soteriologia e escatologia.

Portanto, o presente estudo pretende esclarecer dois pontos que temos por
fundamentais: a pratica de ouvir a voz de Deus e falar por Ele e a funcdo daqueles que

sdo convocados para falar por Ele. Trata-se da dindmica oracular judaica que
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analisamos no presente capitulo. No momento importa-nos trazer alguns
esclarecimentos introdutorios. Por isso, passemos a analisar o criticismo biblico em

torno do Antigo e do Novo Testamento.

2. Criticismo biblico: Antigo e Novo Testamento

Delinear uma histéria da profecia em Israel parece ser um trabalho arduo,
pois além da literatura judaica ser extensa ha muita discussdo sobre a autenticidade dos
livros. Por autenticidade queremos dizer precisamente aos dilemas quanto a autoria,
composigdo e datagcdo. Como a maioria dos livros da Antiguidade, os livros do Antigo
Testamento e do Novo Testamento ndo trazem o seu autor e quando o trazem é bastante
questionavel a informacdo. Exceto pelas cartas de Paulo que a critica moderna considera
que das treze epistolas que lhe sdo atribuidas apenas sete sdo tidas como auténticas. Sdo
elas: Romanos, | e Il Corintios, aos Galatas, aos Filipenses, | Tessalonicenses e
Filemon. Trés sdo consideradas inauténticas: Efésios, | Timoteo e Tito. E trés possuem
autoria considerada discutivel. S&o elas: Colossenses, Il Tessalonicenses e Il Timéteo
(QUESNEL, 2008, p. 91-92).

Os demais livros da Biblia ndo tiveram tanta sorte. Em relacdo ao
Pentateuco (Geénesis, Exodos, Levitico, Numeros e Deuterondmio), ainda ha fervorosa
discussdo sobre o assunto. A tradi¢cdo sempre atribuiu a autoria a Moisés, exceto pelos
ultimos capitulos de Deuteronémio, por uma questéo 0bvia, pois tratam de sua morte.

No século XVII, Thomas Hobbes e Baruch de Spinoza questionaram a

autoria de Moisés™*’. Em 1753, um médico de Luis XV por nome Jean Astruc, mais

1L A critica tanto de Hobbes quanto de Spinoza é referente aos livros do Antigo Testamento e n&o
somente ao Pentateuco. Para o primeiro, veja-se o capitulo XXXIIl de HOBBES, Thomas. O Leviatd ou
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conhecido pelas suas contribui¢des para a medicina no tratamento de doengas venéreas
— na obra Traité Des Maladies Vénériennes —, escreveu uma obra intitulada Conjectures
sur la Genese, defendendo a autoria mosaica do livro de Génesis (GRADL, 2001, p.
45). Em sua analise, ele supbs que Moisés utilizou-se de trés fontes (mémoires) para
compor o livro de Génesis, as quais ele dispos em colunas e as intitulou simplesmente
de A, B e C. Os primeiros dois documentos foram identificados pela utilizagdo do nome
de Deus. As vezes aparece no texto a palavra Elohim, outras vezes o tetragrama YHWH
(Yahweh).

A troisieme mémoire C esta relacionada as narrativas repetidas que ele
identificou em Génesis, como é o caso da Criagdo (Gn 1.1-2.3 e 2.4-25); do Dilavio (Gn
6:19-20 e 7:2-3) e da estratégia de Abrado em rela¢do a Sara (Gn 12:10-20 e 20:1-18;
ASTRUC, 1753, p. 3-18). Nasce, desta forma, a “hipotese documentaria”, ou seja, de
que o livro de Génesis foi escrito a partir de varios documentos. Apesar da boa intencao
de Astruc, sua teoria foi muito 0til para estudiosos posteriores demonstrarem
exatamente o contrario do que ele pretendia. Johann Gottfried Eichhorn, na década de
1780, em seu estudo do livro de Génesis, denominou as duas fontes advogadas por
Astruc como documento J, para Javista e E, para Eloista. Diferentemente de Astruc,
Eichhorn, apesar de ter tido de inicio a intencdo de defender a autoria mosaica, apos ter
conhecimento da obra Beitrage zur Einleitung in das Alte Testament**?, de Wilhelm de
Wette, mudou de ideia (SKA, 2014, p. 117). A autoria de Moisés, a partir dai, foi

bastante refutada. Um terceiro documento € proposto, trata-se do documento D que se

Matéria, Forma e Poder de um Estado Eclesiastico e Civil. Sdo Paulo: Nova Cultural, 2004, p. 281-288.
Esta obra teve a sua primeira publicacdo em 1651. Para o segundo, o capitulo VIII: SPINOZA, Baruch.
Tratado Teoldgico-Politico. Sdo Paulo: Perspectiva, 2014. Sua primeira publicacdo foi em 1670. Outros
ainda questionaram a autoria mosaica de todo Pentateuco ou partes, tais como: Richard Simon (1638-
1722), D. A. Bodenstein Karlstadt (1486-1541), André Maes (1516-1573) (SKA, 2014, p. 116).

12 Contribuicdes para uma Introdugéo ao Antigo Testamento.
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refere ao livro de Deuteronémio e outro intitulado P (de Priestly), ou conhecido como
Sacerdotal (SKA, 2014, p. 116).

A hipotese documental teve seu auge com dois eruditos alemaes: Karl
Heinrich Graf e Julius Wellhausen. Por isso, tal hipdtese ficou conhecida também como
teoria Graf-Wellhausen (BERMAN, 2006, p. viii) que pode ser resumida como abaixo:

A partir dai, a hipotese documental assumird sua forma classica,
familiar a todos os estudiosos do Pentateuco. Ha quatro fontes: a
javista (J), escrita no sul, no século 1X; a eloista (E), escrita, mais ou
menos, um século depois, no reino do Norte e influenciada pelos
primeiros profetas (século VIII); o Deuteronomista (D), que, no seu
nacleo mais antigo remonta a reforma de Josias, em 622 a.C.; e a
sacerdotal (P), obra exilica ou pés-exilica (SKA, 2014, p. 126).

Mas, a grande revolucdo na discussdo do tema comegou com Martin Noth.
Ele inaugura o que ficou conhecido como “Histéria Deuteronomista”. Nao se trata mais
de um Pentateuco, mas de um Tetrateuco, pois o livro de Deuterondmio passa a ser
entendido como uma introducdo a historia de Israel. A sequéncia da Histdria
Deuteronomista continua de Josué até o livro de Il Reis, ou seja, vai da conquista de
Canad até a queda da monarquia e consequente cativeiro babilénico. H4, nestes livros,
uma teologia comum: a causa do exilio foi a ndo permanéncia na adoracdo a Yahweh
(ROMER, 2008, p. 9-10). As varias adverténcias do livro de Deuteronémio ecoam até o
livro de Il Reis, revelando as consequéncias da desobediéncia a Yahweh (cf. Dt 28 e 11
Rs 25:11).

Para Noth, o pano de fundo dos livros da Histéria Deuteronomista foi o
exilio babil6nico identificando assim o momento no qual estes livros foram escritos. Em
sua teoria havia apenas um Deuteronomista, o qual ele chama simplesmente de Dtr
(NOTH, apud: ROMER, 2008, p. 31, 50). A partir dai os estudos se avolumaram e se

chegou a uma escola de deutoronomistas (ROMER, 2008, p. 53). A complexidade das

tradicOes presentes no texto biblico tem aumentado cada vez mais. Principalmente o
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Pentateuco comecga a parecer uma enorme colcha de retalhos onde, em apenas um
capitulo vérias tradicbes ou estagios podem estar envolvidos. So a titulo de exemplo,

Thomas R6mer encontra trés estagios em Deuterondmio 12 (ROMER, 2008, p. 58):

. 13-18 — Sua redacdo data de cerca de 620, época reinado de Josias.
Enquadra-se bem na proposta de centraliza¢éo politica de Josias;
. 8-12 — é do periodo do exilio babilbnico;

. 2-7 e 20-27 — pertence ao periodo Persa.

Como pode ser observado na disposi¢do acima, a fragmentagdo do texto
biblico chega a ser bastante excessiva. Toda a tradicdo judaica acreditava na autoria
mosaica, sem qualquer preocupacdo em defender tal posi¢cdo. Mesmo por que néo havia
necessidade, pois ninguém questionava a atribui¢do do Pentateuco a Moisés. O livro de
Eclesiastico é bem categdrico e informa que “Moisés deu-nos a lei com os preceitos da
justica, a heranga da casa de Jaco e as promessas feitas a Israel” (Ecles 24:33).

O historiador judeu do século I, Flavio Josefo, em sua obra Antiguidades
Judaicas cita por vérias vezes, ao retomar o relato no livro de Génesis, Moisés como o0
autor do livro, com expressdes como: “Moisés chamou [...]”, “segundo o que se refere
Moisés [...]”, “Moisés fala ainda [...]”, “Moisés narra em seguida [...]”, e centenas de
outras expressdes semelhantes (FLAVIO JOSEFO. Antiguidades Judaicas, I. 1, 4).
Quanto aos demais livros do Pentateuco, Josefo nos informa que “Assim falou Moisés a
todos os israelitas e deu-lhes um livro, no qual estavam escritas as leis e a maneira de

viver que deveriam observar” (FLAVIO JOSEFO. Antiguidades Judaicas, 1V. 8.172).

Em seu comentario de Deuterondmio 22: “Essas foram as leis que Moisés deixou a
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nossa nacdo. Ele deu também as que havia escrito quarenta anos antes, das quais
falaremos em outro lugar” (FLAVIO JOSEFO. Antiguidades Judaicas, IV. 8.172).

Também para Justino, o Pentateuco possui uma tradicdo auténtica e
genuinamente mosaica. Por vezes ele cita passagens do Pentateuco e as atribui a
Moisés. Ao falar de Abrado, Isaque e Jacd, Justino deixa bem claro: “como o proprio
Moisés deixou escrito” (JUSTINO. | Apologia, LXI11.17). Ao citar Génesis 49:10-11, a
bencdo de Jacd sobre seu filho Judd, ele informa: “Moisés, que foi o primeiro dos
profetas, disse literalmente [...]” (JUSTINO. I Apologia, XXXII.1). Ao citar novamente
essa passagem no capitulo LIV. 5, enfatiza: “por ele (Moisés) [...], foi feita esta
profecia”; “Moisés conta”, ao falar do episodio da destruicdo de Sodoma e Gomorra
(JUSTINO. I Apologia, LIII. 7-9).

Quando cita a criagdo do mundo, Justino conclama: “escutai o que disse
literalmente Moisés” (JUSTINO. | Apologia LIX. 1) e: “querendo assim imitar o que
disse Moisés” (JUSTINO. | Apologia, LXIV. 1); ainda: “deve-se também ao fato de ter
lido, como dissemos, em Moisés” (JUSTINO. | Apologia LX. 6; grifo nosso); ao falar
da genealogia patriarcal, declara: “Abrado foi pai de Isaac, ¢ este pai de Jacod, cOmo 0

préprio Moisés deixou escrito” (JUSTINO. | Apologia LXIII. 17; grifo nosso).

Para Justino, o livro de Exodo também é de autoria mosaica. Ao citar 0
episodio da sarga, ele afirma: “O mesmo aparece claramente pelos escritos de Moisés™ e
ainda: “Estes, tendo expressamente dito nos escritos de Moisés” (JUSTINO. | Apologia,
LXIII. 6, 11). Ao citar Deuterondmio 30:5, atesta que: “Esta doutrina foi ensinada a nos
pelo Espirito profético que, por meio de Moises, nos testemunha que falou ao primeiro
homem que havia criado do seguinte modo [...]” (JUSTINO. I Apologia, XLIV.1).

Estas duas posices ainda se debatem e apesar das dificuldades de se

estabelecer a historicidade de vérios personagens biblicos, a tradicdo textual existe e
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possui certamente varias camadas temporais dificeis de se estabelecer com preciséo.
Mas ha questBes palpaveis e sobre estas podemos estabelecer alguma relagcdo que
possibilite um maior entendimento do profetismo judaico. Se € dificil precisar a
historicidade no texto, ndo ha duvidas que hé historicidade do texto. Ou seja, alguns dos
relatos biblicos podem ser dificeis de estabelecer sua historicidade, porém a presenca do
texto biblico na histéria € um fato. Além disso, o texto em si revela um imaginario
proprio de um povo. Imaginario este que ndo é tdo dificil de ser detectado.

Outro livro que possui uma discussdo proficua é o livro do profeta Isaias.
Alguns defendem que ha dois autores outros, que ha trés. Estes ultimos, dividem o livro
de Isaias em Proto-lIsaias, que vai do capitulo 1 ao 39; Déutero-lIsaias, do 40-55 e Trito-
Isaias, do 56 ao 66 (STENDEBACH, 2001, p. 157-164). Isto ndo quer dizer que houve
trés Isaias que escreveram o livro, mas sdo trés designacdes com datacOes distintas,
podendo mesmo significar vérios autores para cada divisdo. Justino faz parte da
tradicdo, portanto, para ele, s6 existe um lIsaias. Ele ndo distingue entre dois ou trés
Isaias. Ao citar passagens que constam nas trés divisGes acima, ele deixa claro que o

autor é um unico Isaias, por exemplo:

Isaias I Apologia
7:14 XXXII. 1
54:1 LIl 5-6
65:2 XXXV. 3-4

Ou seja, todas as vezes que Justino cita alguma referéncia do livro do
profeta Isaias, seja em qualquer parte do livro, ele ndo aponta outros autores, apenas um
profeta Isaias. Mesmo porque ndo havia qualquer critica neste sentido. Tal critica s6

passou a existir no século XVIII de nossa era (STENDEBACH, 2001, p. 157). Em
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suma, nenhum dos livros da Biblia, exceto as 7 cartas de Paulo consideradas auténticas,
tém sua autoria confirmada pela critica. Mas, diferentemente do Antigo Testamento, nos
livros do Novo Testamento, a questdo da datagcdo ndo difere mais do que um seculo.
Empreendemos, a seguir, a tarefa de relatar brevemente a historia biblica tal
qual esta contida nos livros do Antigo Testamento, do ponto de vista literario, ou seja,

tal qual esta presente nestes livros, cotejada com algumas criticas quando necessarias.

3. Uma breve histéria do judaismo: Uma visdo panorémica a partir do texto

biblico

Algumas obras que tratam da historia de Israel cometem o anacronismo de
comecar com Abrado ou mesmo com Adao. Isto porque tais histérias constam de uma
literatura que pertence aos israelitas: a Torah e 0s seus autores estdo por demais
envolvidos com o texto biblico™®. A histéria de Israel comecada antes da instituicéo da
propria “na¢do” ndo consiste em problema de fato, desde que se explicite bem a
distingdo de um lIsrael que ainda ndo existe, um Israel em constituicdo e um Israel
constituido e, até mesmo, um Israel exilado e disperso.

Outro problema é que ao lidarmos com a histéria de Israel, tomando como
base os textos biblicos, ndo podemos nos esquecer de que VArios personagens

envolvidos carecem de uma existéncia historica mais precisa. De fato, os aspectos e

113 1550 geralmente pode ser visto em obras que prezam a ortodoxia, seja ela judaica ou cristd. Em obras
criticas isso ndo ocorre. No primeiro caso, citamos dois exemplos. Primeiramente, a obra Antiguidades
Judaicas, do historiador judeu Flavio Josefo, no livro I, comega refazendo a narrativa de Génesis, da
Criacdo até a morte do patriarca Isaque (FLAVIO JOSEFO. Antiguidades Judaicas, I. 1-22). O segundo
exemplo, é a Histdria dos Judeus, de Paul Johnson que inicia sua narrativa falando da Caverna de
Macpela onde os Patriarcas, a comegar de Abrado que comprou a Caverna até seu bisneto José, e afirma
que “Este é o local onde 4 mil anos de histéria dos judeus, 8 medida que pode ser ancorado no tempo e no
espaco, comecou” (JOHNSON, 1988, p. 4). Para uma obra com uma visdo bastante critica veja-se:
SAND, Shlomo. A invencao do povo Judeu: da Biblia ao sionismo. Séo Paulo: Benvira, 2011.
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personagens miticos, principalmente no Pentateuco, estdo muito presentes. Portanto ndo
se trata aqui simplesmente de tracar a Histdria de Israel, mas de conhecer o relato
biblico sobre as origens e o desenvolvimento de uma nagdo enquanto uma proposta de
construcdo identitaria. Além do mais, os livros do Pentateuco ja revelam claramente a
preocupacdo com um projeto de construcdo da nacdo de Israel. Como podemos
observar, esse € um dos objetivos basicos do(s) escritor(es) do Pentateuco. Como Diana
Edelman aponta: “O Pentateuco foi criado para dar um sentido de identidade étnica do
surgimento da comunidade judaica por meio da criacdo de um passado compartilhado”
(EDELMAN, 2009, p. 29).

Pois bem, a fim obtermos melhor entendimento dos relatos, dividiremo-na
em quatro partes bem sucintas. Todo relato em Génesis que é anterior a chamada de
Abrado reflete um Israel que ndo existe. E, certamente, a parte mais mitica do livro. De
Abrado até pouco antes da organizacdo em tribos ja instaladas na terra de Canad, apesar
de ndo haver um lIsrael constituido como povo e territorio estabelecidos, pode ser
claramente visto como um Israel sendo planejado.

A partir do estabelecimento na terra de Canad até o exilio, primeiramente do
Reino do Norte, em 721/722 a.C. e, posteriormente, do Reino do Sul, em 587 a.C.,
temos um Israel formando-se tanto como povo quanto territorialmente. A partir dessa
data, temos um Israel primeiramente exilado e, consequentemente, disperso pelo
mundo. Portanto, ndo perdendo de vista tais aspectos, tratemos de conhecer, por meio
do registro do Antigo Testamento, 0s personagens citados por Justino e também dos
eventos miticos ou ndo que ele acredita.

O(s) escritor(es) ou redator(es) do livro de Geénesis parecem querer
demonstrar uma preeminéncia de Israel sobre as demais nacdes. Cria-se assim um

passado mitico que remonta as origens do Universo. Por isso, “No principio criou Deus
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[...]” (Gn 1:1) é o topico frasal do livro. Ndo obstante a sua similaridade com as
cosmogonias da Antiguidade, traz algo Unico na histéria universal: uma atividade
criadora constante que s6 termina no sétimo dia da criacdo. A Teogonia de Hesiodo, por
exemplo, comeca com um hino as Musas para bem depois tratar realmente de sua
cosmoteogonia (HESIODO, Teogonia, II-111). O Enuma Elish babilénico inicia sem
deuses, em um ndo-tempo “Quando deuses nenhum tinha sido chamados a existéncia” .

Diferentemente, 0 Génesis parece mais direto, pois j& comeca com o0
processo de criacdo e tem a divindade como o agente criador: “No principio criou Deus
[...]” (Gn 1:1) e segue com uma acdo constante de criagdo. O livro de Génesis comeca
com a criagcdo do mundo e, por conseguinte, a criagdo do homem e da mulher, Adao e
Eva. Aqui comega a citacdo de personagens lendarios sem qualquer mengdo em outros
documentos. Estes geraram Abel e Caim. Suas intrigas bem podem representar 0s
conflitos entre dois grupos: os cacadores e agricultores; uma vez que 0 primeiro era
cacador e o outro era agricultor. Caim mata Abel.

Com o nascimento do terceiro filho, Sete, o terceiro e ultimo filho de Adéao
e Eva citado pelo nome, segue-se uma geracdo de patriarcas. Noé era da geracdo de Sete
e em seu tempo ocorreu o dilavio (Gn 6.1-8.13). De Noé nascem Sem, Céo e Jafet.
Segundo nos relata o livro de Génesis, da linhagem de Sem, nasce Abré&o, filho de Tera
(Gn 11.26). Seguindo uma orientagao divina, Abréo sai de Hard em diregéo a Canaé.

Com 99 anos de idade, Abréo passa a se chamar Abrado, pois, segundo o
texto biblico, Deus lhe disse que “por pai de muitas nagdes te hei posto” (Gn 17.5), dai
o significado do nome Abrado: “pai de uma multidio” em contraste COm 0 Seu antigo
nome que significava “pai exaltado” (PFEIFFER et al., 2007, p. 12). Abrado teve oito
filhos: Ismael, com a serva egipcia Agar (Gn 16:16); Isaque, com sua esposa Sara (Gn

21:3) e com Quetura teve Zinrd, Jocsd, Medd, Midid, Jisbaque e Sua (Gn 25:2). Isaque
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teve JacO e Esau. JacO teve também o seu nome alterado para Israel (Gn 32.28; Gn
35.10; JUSTINO. | Apologia, LIII. 4), o qual serviria futuramente como nome para a
“nagdo” que se constituiria a partir de seus descendentes.

Jacd teve doze filhos: Raben, Simedo, Levi, Judd, Issacar, Zebulom, José,
Benjamim, D&, Naftali, Gade e Aser. Estes foram o0s nomes das 12 tribos que
guerrearam pela terra de Canad, além do nome dos dois filhos de Jose, Efraim e
Manassés, que serdo consideradas, cada uma, como meia tribo. Ap6s um periodo de
grande fome na terra de Canad, Joseé e toda a sua familia desceram ao Egito e habitaram
na terra de Gosen. Depois de cerca de 400 anos que Jaco e seus filhos se estabeleceram
no Egito, surgiu um novo fara6 que oprimia a Israel com trabalhos forcados (Ex 1.8-22).
Segundo Robert P. Gordon, era provavelmente o farad Seti, da XIX dinastia
(GORDON, 2008, p. 213). Mas na opinido de Will Durant, seria Ramsés Il (DURANT,
2012, p. 60). Diante da opressdo, Yahweh escolhe Moises, descendente da tribo de Levi,
para libertar o povo da escraviddo e leva-los para terra de Canai, uma terra que “mana
leite e mel” (Ex 3.8). Josué, substituto de Moisés, ficou encarregado de empreender a
conquista e distribuicdo da terra de Canad entre as tribos de Israel. Apds a morte de
Josué comecou o periodo dos juizes (Jz 2.16).

O termo juizes utilizado no livro carrega o sentido de “libertadores” (Jz
3.9,15), ndo simplesmente de orientadores ou julgadores. E neste sentido houve 12
juizes em lIsrael: Otniel, Juda (Jz 3.9); Eude, de Benjamim (Jz 3.15); Sangar, sem
definicdo de sua origem (Jz 3.31); Debora, a profetiza, juntamente com Baraque, de
Naftali. Este como chefe dos exércitos de Naftali e Zebulom. O texto biblico nédo
especifica a origem de Débora, exceto que julgava a Israel das regides montanhosas de
Efraim (Jz 4.4-6); Gidedo, de Manassés, tambem chamado de Jerubaal (Jz 6.11); ap0s

Gidedo, Abimeleque, seu filho foi declarado rei pelos cidaddos de Bete-Milo e de
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Siquém, ap6s uma conspiracdo em que ele matou todos os seus irmé&os, exceto Jotdo que
conseguiu escapar a tempo (Jz 9.1-6).

A abrangéncia e hegemonia de seu reinado sdo questionaveis apesar da
informagao biblica de que ele reinou “trés anos sobre Israel” (Jz 9.22), tanto pela citagéo
de apenas duas cidades que o constituiram rei como pela sedi¢do da prépria Siquém
depois que ele foi coroado (Jz 9.22-57). N&o é listado entre os juizes. Depois de Gidedo,
levantou-se como juiz Tola, de Issacar (Jz 10.1); Jair, de Manassés (Jz 10.3), Jefté,
também de Manassés (Jz 11.11), 1bz4, de Juda (Jz 12.8); Elom, de Zebulom (Jz 12.11);
Abdom, de Efraim (Jz 12.13) e Sansédo , de Da (Jz 13.5; 15.20).

O profeta Samuel comecgou o seu oficio no século X1 a.C. Ungiu a Saul rei,
em 1030 a.C. e a Davi, cerca de 20 anos depois. Por isso ele é chamado de “criador de
reis” (DOUGLAS, 1995, p. 1474). Ele foi o ultimo juiz de Israel estando assim na
transicdo do governo teocrético, ou seja, dos juizes para 0 monarquico. Israel mantém-
se como reino unificado até o reinado de Salomao, filho de Davi. A partir de Salomao, o
reino se divide em dois: Reino do Norte e Reino do Sul. Este Gltimo era formado pelas
tribos de Juda e Benjamim enquanto as demais tribos formavam o primeiro (1 Rs 12.16-
24). Frequentemente sdo chamados de Israel e Judd, respectivamente (Os 5:5; 1 Rs
22:29; 2 Cr 18:28; Jr 5:11).

O Reino do Norte durou até o ano de 722 a.C. quando foi levado cativo pela
Assiria e 0 Reino do Sul durou até 587 a.C. tendo sido levado cativo pelos babildnicos
(GOTTWALD, 1988, p. 299-301). O cativeiro babilonico teve fim em 538 a.C. depois
de um decreto de Ciro, governante da Pérsia, no qual permitia o retorno dos deportados
as suas cidades de origem e a reedificacdo do Templo de Jerusalém (Ed 6.3-5). O livro
de 11 Cronicas traz-nos o decreto com o seguinte teor:

Yahweh, o Deus do céu, entregou-me todos os reinos da terra; ele me
encarregou de construir para ele um Templo em Jerusalém, na terra de
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Juda. Todo aquele que, dentre vés, pertence a todo 0 seu povo, que
seu Deus esteja com ele e que se dirija para 1a! (11 Cr 36.23).

A tentativa de reconstrucdo de Jerusalém bem como do templo ndo foi sem
problemas. Apo6s conseguirem relativa paz, os israelitas comecam a ter conflitos com os
generais de Alexandre, o Grande, que vai culminar com a revolta macabeia (I Mac 1:1-
2:48: GOTTWALD, 1988, p. 315-316). Ap6s 0 periodo dos Macabeus, temos a
dominacdo romana da regido por intermédio de Pompeu, em 63 a.C. quando 0s irmaos
Aristobulo e Hircano, disputantes do poder na Judeia, solicitaram apoio a Pompeu a fim
de governarem. Pompeu tomou Jerusalém, nomeou Hircano como sumo sacerdote e
deportou Aristobulo para Roma (GOTTWALD, 1988, p. 317). Ap0s esta sintese da

historia dos judeus podemos analisar melhor a questédo dos profetas.

4. Etimologia dos termos profeta e profecia

4.1. Os termos utilizados no hebraico

O termo hebraico nabi (x*21), significa porta-voz, orador, profeta (HARRIS
et al., 1998, p. 904). A origem de nabi é incerta. Existem basicamente quatro teorias
sobre sua origem. A primeira é de que venha da palavra arabe naba’a que significa
“anunciar”. A segunda é de que tenha seu étimo no verbo hebraico ndba, significando
“borbulhar” e, consequentemente, “extravasar palavras”. Outra teoria defende que
pertence a raiz acadiana nabd, que quer dizer “chamar”, dando a ideia de “aquele que é
chamado (por Deus)”. A ultima teoria ¢ de que sua origem seja de uma raiz
desconhecida (HARRIS et al., 1998, p. 905). Como vemos mais a frente, 0s contextos

nos quais o termo aparece nos proporcionardo entender melhor o conceito de nabi. Mas
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ja podemos entender que a ideia basica de um anunciador divino que fala sob a
autoridade e convocagdo da divindade esta implicita no termo.

Segundo o Dicionério Internacional de Teologia do Antigo Testamento, o
significado do termo € explicado pelo seu uso geral e em trés trechos do Pentateuco
(HARRIS et al., 1998, p. 905). Estes trechos sdo mais bem analisados mais a frente ao
tratarmos dos contextos nos quais aparecem o0s termos profeta e profecia ou em partes
que revelam carater profético. As trés passagens dardo uma ideia mais clara do
significado do termo ndbi, porém hé& outros contextos que trardo sentidos bastante
diferentes. Um exemplo classico, que também seré visto mais a frente, € a utilizacdo do
termo nabi em relagédo a Abrado (Gn 20:7).

Outro termo muito utilizado é ro’eh (mx7), traduzido como vidente, aquele
que vé ou ainda, visdo profética. E derivado do termo ra’d (mx7) que significa ver,
olhar, inspecionar (HARRIS et al., 1998, p. 1383). O nabi (profeta) é chamado de ro ek
(vidente), pois, por meio de visdes e sonhos ele consegue ver “coisas divinas” (HARRIS
et al., 1998, p. 1384). Sempre que um nabi recebia uma visdo de Deus o termo
empregado era ro’eh. Deduz-se, a partir do texto biblico, que o termo ro’eh é mais
antigo que nabi: “Antigamente em Israel, indo alguém consultar a Deus, dizia assim:
Vinde, ¢ vamos ao vidente (ro’eh); porque ao profeta (ndbi) de hoje, antigamente se
chamava vidente (ro’eh)” (I Sm 9:9).

O termo hozeh € utilizado como sinénimo de 76 eh. E interessante notar o
Seu uso em conjunto com os termos nabi e 6 'eh: “Os atos, pois, do rei Davi, assim os
primeiros como os ultimos, eis que estdo escritos nas cronicas, registrados por Samuel,
0 vidente (ro’eh), nas cronicas do profeta (nabi) Nata e nas crénicas de Gade, o0 vidente
(hozeh)” (1 Cr 29:29, v. HARRIS et al., 1998, p. 1384). O trés termos parecem, desta

forma, bastante intercambiaveis, mas pode notar-se a distingdo entre o primeiro em
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relacdo com os dois Ultimos pelo étimo destes. Enquanto nabi estd vinculado a ideia
geral de um intermediario, de um porta-voz de Deus, 0s termos ro’eh e hozeh estdo
vinculados a forma como o profeta (ndbi) recebe a mensagem de Deus, ou seja, por
meio de visdo ou sonhos (HARRIS et al., 1998, p. 1384-1385). De qualquer forma, um
profeta pode também ser chamado de vidente e vice-versa. O profeta ndo é s6 aquele
que ouve a Vox Dei e a transmite, mas também aquele que vé visdes e tém sonhos
divinos.

O termo vox5n (mal’dk) é também utilizado para se referir aos profetas, mas
é traduzido, em nossas Biblias, por mensageiros (Il Cr 36:15). Segundo o Dicionério
Internacional de Teologia do Antigo Testamento, tal traducdo ndo é adequada para o
termo mal’ak, pois a tarefa de um mal’dk era muito mais ampla. Um mal’dk, além de
levar uma mensagem, servia como representante daquele que o enviara. Outro detalhe
importante € que no texto biblico temos meld kim humanos e sobrenaturais (HARRIS et
al., 1998, p. 762). Estes ultimos tinham basicamente as mesmas tarefas dos primeiros,
exceto por alguns aspectos, tais como: “executavam juizo divino (Il Sm 24:17; SI
78:49), livravam (Gn 19:12-17) e protegiam (SI 91:11)” (HARRIS et al., 1998, p. 763).

Um personagem deveras peculiar que também é chamado de mal’dk é o
“anjo do Senhor”. Enquanto mensageiro, tinha as mesmas fun¢des dos demais anjos:
enviar mensagens boas (Gn 16:10-13) ou de ameaca (Jz 5:23). Mas a sua particularidade
residia no aspecto de que ele era o Unico anjo que poderia interceder a “Deus em favor
dos homens (Zc 1:12; 3:1-5)” (HARRIS et al., 1998, p. 763). Duas outras questdes
interessantes sobre o anjo do Senhor estdo relacionadas com a sua identidade. A
expressao “anjo do Senhor” no Antigo Testamento é frequentemente identificada com o
proprio Deus. Suas apari¢cGes eram vistas como teofanias, manifestacdo da divindade.

Nas passagens em que aparece, geralmente, constatam-se alguns atributos divinos,
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como, por exemplo, aceitar adoracdo (Js 5:14; Nm 22:31; Jz 13:9-22). Logo apds ter
sido impedido pelo Anjo do Senhor de sacrificar a Isaque, Abrado conseguiu um
cordeiro em substituicdo ao sacrificio de Isaque. Em seguida, em agradecimento ao
Anjo do Senhor ele deu 0 nome daquele lugar de: “O Senhor Provera (Jeova Jireh)” (Gn
22:14).

Tais referéncias expressam uma certa intercambialidade entre as expressoes
Anjo do Senhor, Senhor e Deus. O que pode ser verificado também tanto pela reacéo de

Mano4, pai de Sansdo, quando lhe aparece o anjo do Senhor: “Como o Anjo do Senhor

ndo voltou a manifestar-se a Manoa e a sua mulher, Manoa percebeu que era 0 Anjo do

Senhor. Sem duvida vamos morrer! disse ele a mulher, pois vimos a Deus!” (Jz

13:21,22; grifo nosso); quanto pela utilizagdo que faz o anjo do Senhor da primeira

pessoa do singular ao falar com Abrado: “O anjo do Senhor Ihe disse: Eu multiplicarei
grandemente a tua descendéncia, de tal modo que ndo se podera conta-la” (Gn 16:10;
grifo nosso; PFEIFFER et al., 2007, p. 139).

Outra questdo € que o Anjo do Senhor é associado a Jesus. Foi comum em
alguns escritores cristdos tal associacdo. Tais aparicdes do Anjo do Senhor eram vistas
como cristofanias (PFEIFFER et al., 2007, p. 139). Justino, ao tratar da aparicdo do anjo
do Senhor a Abrado, afirma que “os judeus que pensam ter sido sempre o Pai do

universo quem falou a Moisés, quando na realidade falou-lhe o Filho de Deus”

(JUSTINO. I Apologia, LXIII. 14, grifo nosso).

Outros termos utilizados para se referirem ao profeta sdo “homem de Deus”
(Moisés: Dt 33:1; | Cr 23:14; Semaias: | Rs 12:22; 11 Cr 11:2; Eliseu: Il Rs 4:9, 21, 25)
(HARRIS et al., 1998, p. 1385) e “servo” do Senhor (Aias: | Rs 14:18; os profetas em
geral: 1l Rs 9:7; 17:13). Quanto aos oficios, temos: Jedutum era masico (I1 Cr 35:15),

Eliseu era agricultor (I Rs 19.16); Amds era pastor de ovelhas e gado (Am 1:1);
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Jeremias, Ezequiel e Zacarias eram sacerdotes (Jr 1:1; Ez 1:3; Zc 1:1,7); Daniel se
tornou estadista (Dn 2:48; 62). Portanto, 0 processo oracular no judaismo possui varias
nuancas que demonstram a sua riqueza conceitual. Vejamos, a seguir, 0s termos

utilizamos no grego.

4.2. Os termos utilizados no grego

Na Grécia antiga, o termo para a préatica profética era mantiké techné e para
profeta, vate ou adivinho era mantis (uavTtis) (BLOCH, 1985, p. 13; PEREIRA, 1998,
p. 1044). O sentido da palavra estd sempre ligado a “arte de predizer o futuro”
(PEREIRA, 1998, p. 357). Segundo Raymond Bloch, ainda carrega o sentido de “estar
possuido por um deus” (BLOCH, 1985, p. 13). Mas ha outras palavras a serem
consideradas. O termo profecia é mpodnTeia e profeta é mpodnTns.Detemo-nos mais
detalhadamente neste ultimo termo mais a frente, dado a sua importancia na tradugéo do
texto hebraico para o grego, conhecido como Septuaginta. Para vidente, o termo
normalmente utilizado é BAeémcov. Por exemplo, em: “Antigamente em Israel, indo
alguém consultar a Deus, dizia assim: Vinde, e vamos ao vidente (BAemcov); porque ao
profeta (mpodnTns) de hoje, antigamente se chamava vidente (BAemcov)” (I Sm 9:9). O
infinitivo de BAecov é BAeetv que significa ver, ter o sentido da vista, ver a luz do sol,
olhar (PEREIRA, 1998, 105).

Oraculo enquanto “resposta dum deus” é xpnouos, para o local onde
oraculo é proferido, temos xpnotnplov (PEREIRA, 1998, p. 954). Este termo também
é tratado mais a frente no que diz respeito a seu étimo latino. Na Septuaginta, sem

excecdo, o termo nabi é traduzido por prophétes (rpodnTns) (HARRIS et al., 1998, p.
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905; WILSON, 2006, p. 41), de onde vem, em nossa lingua, a palavra profeta. Presume-
se que o termo mpodnTns seja formado pelo prefixo mpo (pro), que significa “antes”,
“para a frente” e o verbo ¢eut (femi) que significa “falar”, “dizer” o que implicaria
numa traducdo do termo prophétes como aquele que faz predicdo, aquele que diz antes
de algo acontecer ou ainda, aquele que fala daquilo que esta por vir, ou simplesmente,
aquele que fala antes (WILSON, 2006, p. 41, PEREIRA, 1998, p. 501).
Etimologicamente, o termo restringe-se ao ato da fala e supde conhecimento antecipado
do futuro, ou seja, sabe-se 0 que vai ocorrer no futuro e expde-se 0 que se sabe
verbalmente. O termo, desta forma, deixa de lado varios aspectos da funcéo daquilo que
conhecemos como o “ato de profetizar”, da a¢do do profeta ao receber e emitir um
oraculo.

O Oxford Classical Dictionary nos informa que este termo é utilizado para
os videntes e funcionarios vinculados a um santudrio oracular estabelecido
(HAMMOND; SCULLARD, 1976, p. 906). Aqueles que ndo eram vinculados a algum
santuario eram chamados de mantis. O termo Prophétes é frequentemente utilizado para
se referir mais aos oficiais que presidem nos santuarios oraculares (como em Didima'*)
do que aqueles que recebem o oraculo.

Podemos concluir que Prophétes é insuficiente para traduzir o termo nabf,
OU Mesmo 0s termos 7o eh € hozeh. Robert R. Wilson critica essa origem de prophétes.
Segundo ele, enquanto o termo wpo¢nTns aparece em fontes do século V a.C. o verbo
mpodnut s6 aparece entre os séculos | a.C. e | d.C. O termo mpodnTns aparece nas
fontes da Antiguidade referindo-se “a pessoa ligada com os oraculos de Apolo e Zeus, ¢
a palavra originalmente parece ter designado alguém que ‘profere’ ou ‘proclama’ da

divindade e interpreta a palavra divina para pessoas que buscam oraculos” (WILSON,

114 santuério de Apolo. Ficava 16 km ao sul de Mileto (HAMMOND; SCULLARD, 1976, p. 340).
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2006, p. 40-41). Wilson observa que hé trés fun¢Ges imbricadas no termo prophétes, as
quais sdo: proclamar, interpretar e “falar sobre o futuro” (WILSON, 2006, p. 41). Suas
conclusdes ndo estdo muito distantes da que chegamos acima.

Outro termo que também é utilizado na Septuaginta com o sentido de
profeta € ayyelot (anjos, mensageiros), que traduz o termo hebraico mal’dk
(mensageiro). Segundo Harris, o termo mal’ak é traduzido pela Septuaginta como
oyyelot, (anjos, mensageiros) (HARRIS et al., 1998, p. 905). Porém, Wilson informa
que a Septuaginta traduz como mpodnTns. De fato, ao observarmos o texto a que eles
se referem na Septuaginta, verificamos que tanto mpodnTwov como oyyehous

aparecem:

kot eEameoTeIAe kuplos 0 OE0s TwWV TATEPWV OUTWV TPOS AUTO
US €V Xelpl Twov TpodnTwv autou apbpileov kat amos TeAAwv To
Us ayyeAous ouTou oTi NV $pe1SOUEVOS TOU ACOU UTOU Kol TOU
aytaopoaTo autou (Il Cr 36.15, grifo nosso).

E enviou o Senhor Deus de seus pais a eles pela mao de seus profetas,
0s quais levantando cedo, mesmo enviando seus mensageiros, pois Ele
estava poupando o seu povo, e seu santuario (11 Cr 36:15).

O texto acima nos esclarece que os profetas israelitas sdo vistos como
mensageiros de Deus. Tanto Wilson quanto Harris ndo atentaram para a fonte que traz
ambos os termos de forma clara, gerando uma interpretacao errénea do termo mal k. O
tradutor da Septuaginta (0 que traduziu essa parte do texto, se caso realmente tenham
sido vérios autores) ampliou na traducdo utilizando os dois termos. Possivelmente ele
entendeu, a partir do contexto, que os “mensageiros” a que o trecho se refere eram os

profetas e optou por utilizar mpodnTwv e ayyeAous.



Pagina |144

4.3. Os termos utilizados no latim

A palavra comumente utilizada no latim para profecia é oraculo que vem de
oraculum ou oraclum (oro + culum) e tem quatro significagdes: uma sentenca divina
proferida por um sacerdote ou sacerdotisa, o local onde é proferido ou mesmo aquele
que traz a mensagem divina e também uma méxima proverbial (GLARE, 1968, p.
1262). Portanto, o termo oraculo possui quatro significacbes que englobam o espaco
fisico no qual é proferido a mensagem da divindade, o préprio intermediério e também a
mensagem ou simplesmente um provérbio. Podemos dizer que uma pessoa ia a um
oraculo (local), fazer um consulta, esperando obter um oréculo (resposta da divindade)
por meio de um oraculo (intermediério humano).

O oraculo humano era conhecido também como vate. O termo faz referéncia
a um profeta ou vidente “considerado como o porta-voz da divindade que o esta
possuindo” ou ainda, a um adivinho (GLARE, 1968, p. 2015). Mas também era
utilizado em relacdo ao poeta (SIDNEY, 2002, p. 112). Estes intermediarios eram
fundamentais para 0 governo romano uma vez que 0s romanos ndo acreditavam que se
poderia ter acesso aos deuses se ndo fosse pelos intermediarios (ORLIN, 2007, p. 60).

Outros termos encontrados s&o: praecantrix, mulheres que pronunciam
encantamentos; coniectrix, a que interpreta sonhos; hariola, uma profetiza; haruspica, a
que faz suas adivinhacGes por meio das entranhas de animais; um profeta é chamado de
hariolus; e o adivinho (augur), de haruspex. Estes ultimos, poderiam ser privados ou
publicos (HORSTER, 2007, p. 338). Os haruspices publicos ndo poderiam ser tratados
com desdem (ROSENBERGER, 2007, p. 300). No periodo da Republica havia ainda os
Decemviri. Estes se ocupavam de consultar os livros Sibilinos no templo de Jupiter

(FEENEY, 2007, p. 132). Portanto, estes intermediarios tinham por oficio intermediar
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as relagOes entre os homens e os deuses, descobrindo-lhe suas vontades e revelando o
futuro. Passamos, a seguir, a analise dos termos profeta e profecias no Antigo

Testamento.

5. Profeta e profecia no Antigo Testamento: a dinamica oracular judaica

5.1. O Pentateuco

O Pentateuco é formado pelos cinco primeiros livros da Biblia**®: Génesis,
Exodo, Levitico, Nimeros e Deuteronémio™°. Destes quatro, s6 ndo encontramos na |
Apologia nenhuma citacdo de Levitico. O livro de Génesis trata das geracfes do céu e da
terra, de Addo, de Noé, de Sem, Cam e Jafet, etc. O livro comegca com a criacdo do
mundo, do primeiro casal e o episddio da desobediéncia deste em relacdo ao ndo comer
da arvore do conhecimento do bem e do mal. A maior parte do livro é dedicada a relatar
sobre os grandes patriarcas de Israel: Abrado, Isaque e Jaco. Este ultimo passando a se
chamar Israel (Gn 32.28; Gn 35.10), o qual serviria futuramente como nome para a
“nacdo” que se constituiria a partir de seus descendentes. O livro termina relatando as
béncaos pronunciadas por Jacé a seus filhos e aos seus netos, Efraim e Manassés, filhos
de José e com a morte de Jacé e José (Gn 48:1-50:26).

O livro de Génesis, além de ser o primeiro livro da Biblia, é o primeiro livro
biblico citado por Justino (JUSTINO. I Apologia, V. 2 cp. Gn 6:1-4; JUSTINO. 1l
Apologia IV. 3). Justino demonstra conhecer bem os episodios relatados, bem como os

principais personagens. A passagem predileta em Génesis sdo os versiculos iniciais do

115 Tanto nas biblias protestantes e catdlicas. Na Biblia judaica estes mesmos livros sio chamados de
Torah (Lei).

16 Os nomes dos livros do Pentateuco, na Biblia hebraica, sdo a primeira palavra ou frase. Assim,
Génesis é Bereshit (No principio), Exodus é Shemot (Os nomes), Levitico é Vayikra (E Ele chamou),
Numeros é Bamidbar (No deserto) e Deuterondmio é Devarim (As palavras).
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livro. Ele os cita, de forma direta ou alusiva, nos capitulos X. 2-4; XXVIII. 3; LIX. 2-4;
LX. 6; LXIV. 2, LIX. 3; LXVII. 7 da I Apologia e também no capitulo V. 3, da Il
Apologia.

Justino faz referéncia aos personagens principais do livro: Abrado
(JUSTINO. I Apologia, XLVI. 3; LXIII. 7, 11, 17), Isaque (JUSTINO. I Apologia,
LXIII. 7,11, 17); Jac6 (JUSTINO. I Apologia, XXXII. 12, 13; LIII. 4; LXIII. 7, 11, 17);
Juda™™” (JUSTINO. I Apologia, XXXII. 1, 3, 13; LIV. 5; XLIX. 10); L6 (JUSTINO. |
Apologia, LIII. 8) e Adéo, apesar de ndo citd-lo pelo nome e ser mais um equivoco de
Justino ao confundir o que foi dito a todo Israel e ndo a Ad&o, quando afirma: “Esta
doutrina foi ensinada a n6s pelo Espirito profético que, por meio de Moisés, nos

testemunha que falou ao primeiro homem que havia criado™*®” (JUSTINO. | Apologia

XLIV. 1; grifo nosso).

Ele também demonstra conhecimento de alguns episodios importantes: A
destruicdo de Sodoma e Gomorra (JUSTINO. | Apologia, LIII. 7-9); A uni&o dos filhos
de Deus e das filhas dos homens™® (JUSTINO. | Apologia, V. 2); a bencéo de Jac6 em
relacdo a Juda (JUSTINO. I Apologia, XXXII. 1-11; LIV. 5). Justino tem conhecimento

de que Jaco chama-se também Israel (JUSTINO. | Apologia, LIII. 4). O nome de Jaco

117 Na I Apologia XXXIV. 1 aparece o nome Judé, porém refere-se a regido e néo ao personagem do livro
de Génesis.

18 justino comete um equivoco neste trecho. O versiculo que é citado por Justino n&o foi dito a Adao,
mas a todo o Israel quando da peregrinagdo para a Terra Prometida: “Vés aqui, hoje te tenho proposto a
vida e o bem, e a morte ¢ o mal” (Dt 30:15). Para Adao foi dito: “E ordenou o Senhor Deus ao homem,
dizendo: De toda a éarvore do jardim comerds livremente, Mas da arvore do conhecimento do bem e do
mal, dela ndo comeras; porque no dia em que dela comeres, certamente morreras” (Gn 2:16,17). E
provavel que Justino tenha citado o versiculo de memoria, por isso, o equivoco.

119 Existe uma calorosa discussio quanto a questio da expressio “filhos de Deus” (bené 'Elohim). Para
alguns, a expressdo refere-se a anjos, para outros, aos piedosos descendentes de Sete enquanto as
mulheres sdo da descendéncia de Caim. Este Gltimo grupo defende que tal expressdo ndo pode se referir a
anjos, pois Jesus disse que “na ressurrei¢cdo nem casam nem s&o dados em casamento; mas serdo como 0s
anjos de Deus no céu” (Mt 22:30). Ou seja, 0s anjos nédo se casam, portanto ndo poderiam tomar mulheres
humanas como esposas. O problema é que tanto a expressdo quanto o contexto sugerem realmente que
foram seres celestiais e ndo humanos (Gn 6:1-4). Justino interpreta da mesma forma entendendo que
foram deménios que tomaram mulheres para si (JUSTINO. | Apologia, V. 2).
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foi alterado quando teve um encontro com o Anjo do Senhor no vale de Jaboque (Gn
32:28; v. th. Gn 35:10).

Portanto, o seu conhecimento do livro de Génesis € bastante rico. Vai desde
a criacdo do mundo, a formagdo do homem, passando pelas narrativas dos patriarcas
Abrado, Isaque e Jacd, e fecha com as béncados™® concernentes ao futuro da tribo de
Juda.

Do livro de Exodo, Justino conhece bem a trajetoria de Moisés como
libertador do povo de Israel da escraviddo egipcia. Justino enfatiza muito o relato do
episodio em que Moisés v& uma sar¢a ardendo em chamas. Tal visdo, para Justino,
tratava-se de uma experiéncia cristofanica’** (JUSTINO. | Apologia, LXII. 3, 4; LXIII.
1-17). De conformidade com o texto biblico, Justino narra que Moisés estava a
apascentar o rebanho de seu tio materno*?? quando viu uma sarca pegando fogo. O anjo
do Senhor falou com Moisés por meio da sarca e o comissiona a liderar a fuga do povo
de Israel do Egito (JUSTINO. I Apologia, LXII. 3, XLIII. 7,11, 17).

Justino demonstra conhecer bem o teor do livio como um todo. O Exodo
trata do periodo da saida dos israelitas do Egito com sinais miraculosos e termina com
varias instrucbes a Moisés. A sintese que ele faz do livro é justificada quando afirma:
“O que segue podereis, se quiserdes, sabé-lo através dos proprios escritos, pois ndo é

possivel transcrever tudo aqui” (JUSTINO. | Apologia, LXIII. 9; grifo nosso).

120 para Allan A. MacRae tais béngdos sdo um tipo de profecia que ele intitula de “Patriarchal Blessing” e
que, segundo ele, apesar de ndo aparecer a figura da divindade na transmissdo do oraculo, possui origem
divina (MACRAE, 1975, p. 30). Este tipo de profecia ocorre quando Isaque abengoou Jacé e Esal (Gn
27.27-40) e quando Jac6 abencoou seus netos Efraim e Manassés, filhos de José e os seus proprios filhos
(Gn 49.1-28).

121 Aparicdes de Jesus Cristo.

122 Mais um possivel equivoco de Justino. Moisés estava a apascentar o rebanho de seu sogro, Jetro (Ex
3,1; 4,18; 18,1), chamado também de Reuel (Ex 2,18), ndo de seu tio materno: “E apascentava Moisés o
rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote em Midid” (Ex 3:1). Conforme ja apresentado por comentario de
nota de rodapé por Frangiotti, se desconhece qualquer fonte que apresente Jetro também como tio
materno de Moisés (FRANGIOTTI, 1995, p. 78, nota bb).
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O livro de NUmeros aparece apenas duas vezes. A primeira na confluéncia
com uma passagem do profeta Isaias e a segunda no episodio da serpente de bronze. No
capitulo XXXII. 12, Justino nos traz: “E Isaias, outro profeta, diz a mesma coisa com
outras palavras: ‘Levantar-se-a uma estrela de Jaco e uma flor subira da raiz de Isai'?®; e
as nagdes esperaram sobre o0 seu brago’”. Aqui ha a jungdo de Isaias 11:1 com NUmeros

24:17. Da primeira referéncia temos: “Porque brotard um rebento do tronco de Jesse, e

das suas raizes um renovo frutificara” (Is 11:1; grifo nosso); da segunda: “Vé-lo-ei, mas

ndo agora, contempla-lo-ei, mas ndo de perto; uma estrela procederd de Jaco e um cetro

subira de Israel, que ferird os termos dos moabitas, e destruird todos os filhos de Sete”
(Nm 24:17; grifo nosso).

No capitulo 21 do livro de Numeros, o povo de Israel reclama de Moisés e
de Yahweh devido a escassez de dgua e comida. O mané ja ndo mais os satisfazia.
Yahweh envia serpentes para picar o povo. Segundo o relato, varios israelitas morreram
(Nm 21:6). O povo clama a Moisés que ore a Yahweh para que os livre das serpentes.
Moisés recebe da divindade a orientacdo de fazer uma “serpente ardente” e coloca-la
numa haste “e serd que vivera todo o que, tendo sido picado, olhar para ela” (Nm
21:8)'*. Ao se referir a esta passagem, Justino afirma que “Moisés pegou bronze, fez
uma figura de cruz e a colocou sobre o tabernaculo santo” (JUSTINO. | Apologia, LX.
3).

Do livro de Deuteronémio, ha duas citacbes em Justino. A primeira quando
Yahweh da duas opgbes ao povo de lIsrael: seguir o bem ou o mal, e da o conselho:

“escolhe o bem” (Dt 30:15; cf. JUSTINO. | Apologia, XLIV. 1). A segunda quando

12 0 termo em grego é ‘lecoan, nas nossas Biblias, Jessé, o pai de Davi.

'2* Em hebraico o termo & s ‘raphim, que significa “as que queimam” (BRUCE, 2008, p. 333). O termo em
si ndo deixa claro de que material foi feito, mas na Septuaginta encontramos a expressao odw xaikouv,
isto é, serpente de bronze. No livro de Il Reis vemos que o povo de Israel passou a queimar incenso
aquela serpente e lhe deram o nome de Neusta. Foi destruida pelo rei Ezequias (11 Rs 18:4). Jesus utiliza
este episddio como prefiguragdo de sua ressurreigdo (Jo 3:14).
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Justino trata da conflagra¢do universal: “Porque um fogo se acendeu na minha ira, e
ardera até ao mais profundo do inferno, e consumira a terra com a sua colheita, e
abrasara os fundamentos dos montes” (Dt 32:22; cf. JUSTINO. | Apologia, LX. 8-9).
Justino domina bem os principais temas dos livros do Pentateuco. Ele esta
muito familiarizado com os relatos dos livros, principalmente aqueles ligados aos
patriarcas. No entanto, sua Otica € cristologica, isto €, ele v& o Cristo em varias
passagens destes livros e estas Ihe servem para mostrar a importancia do cristianismo.
N&o somente isto, revelam sua legitimidade enquanto uma religido baseada em relatos
tdo antigos e, por isso, tdo verdadeiros para Justino. A forca da argumentacéo de Justino
subjaz assim ndo somente nas profecias, mas na antiguidade de tais relatos, pois o
“profeta Moisés, pois sabe-se que este € mais antigo do que todos os escritores gregos”

(JUSTINO. I Apologia, XLIV. 9). A tradigéo cristd antecede a primeira vinda de Cristo:

Alguns, sem motivo, para rejeitar o nosso ensinamento, poderiam nos
objetar que, ao dizermos que Cristo nasceu somente ha cento e
cinquenta anos sob Quirino e ensinou sua doutrina mais tarde, no
tempo de Poncio Pilatos, os homens que o precederam ndo tém
nenhuma responsabilidade. Tratemos de resolver essa dificuldade.
Nos recebemos o ensinamento de que Cristo é o primogénito de Deus
e indicamos antes que ele é o Verbo, do qual todo o género humano
participou. Portanto, aqueles que viveram conforme o Verbo sdo
cristdos, quando foram considerados ateus, como sucedeu entre 0s
gregos com Socrates, Heréclito (JUSTINO. | Apologia, XLVI. 1-3).

O cristianismo tem sua origem no Verbo (Logos) que é o primogénito de
Deus e ndo simplesmente na encarnacdo de Cristo. Todos aqueles que viveram
conforme o Logos antes da encarnacdo sdo considerados cristdos. O Pentateuco é, para
Justino, a revelacdo basilar de sua cristologia e por consequéncia de sua soteriologia. E
no primeiro capitulo de Génesis, que Justino vislumbra o Logos como participante da

Criacdo e é também no Génesis que ele comeca a ver a promessa de salvagdo para 0s
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gentios e ndo somente para os judeus e a participagdo do Logos na histéria da
humanidade por meio das cristofanias.

Neste primeiro periodo narrado no livro de Génesis, temos o que pode ser
chamado de profecia sem profeta. A auséncia do intermediario revela a presenca de um
imaginario no qual a propria divindade fala diretamente com o receptor do oraculo. A
divindade comunica o seu oraculo e, as vezes, até dialoga com o homem. A concordar
com Justino, encontramos em Génesis 1 o primeiro oraculo divino (JUSTINO. I
Apologia, LIX. 1-4). A partir daqui, os elementos da profecia comegam a se avolumar e
passamos a ter trés itens no processo oracular: Deus, o ordculo e o receptor. Tais
caracteristicas revelam uma camada mais antiga de tradicdo na qual a divindade nédo
utiliza qualquer intermediario.

Como foi dito no topico anterior, ordculo pode simplesmente significar
“palavra vinda da divindade”, uma mensagem divina. Certamente, o profeta como um
porta-voz de Deus emitia a resposta, portanto, o oraculo/mensagem tinha sua origem em
Deus. A mensagem oracular possuia varias fungdes, tais como avisar, orientar, advertir
ou meramente informar. Mas, na sua significacdo mais basica tratava-se de mensagem
da divindade, de uma Vox Dei. Em Génesis 1, temos nove vezes a expressdo ‘“Disse
Deus”. E a palavra (o Logos) saindo da boca de Deus, a devar Yahweh, que representa o
pensamento, a vontade e também a acdo de Deus (TERMINI, 2009, p. 98).

Por isso, pensando de inicio nesta simples significacdo da palavra oraculo
podemos concordar com Justino quando afirma que em Génesis 1 temos a acdo do
Espirito profético. Em sua concepcdo, todo registro contido nas Escrituras é inspirado.
Ele esclarece: “o Espirito profético assim disse: ‘No principio, Deus fez o céu e a terra’”
(JUSTINO. I Apologia, LIX. 2). O texto citado por Justino ndo € uma mensagem, uma

fala da divindade, trata-se do registro de uma narrativa e ele atribui isto ao Espirito
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profético. Para ele, ¢ Moisés escrevendo “No principio criou Deus” (Gn 1:1), portanto
sdo as palavras de um profeta inspirado pelo Espirito profético, logo o registro é
também uma mensagem divina.

Apenas dois elementos s&o encontrados: a divindade e o ordculo (ndo o
porta-voz, nem o local, mas a mensagem divina). Tendo como base o relato biblico, ou
seja, de acordo com a concepcdo da profecia judaica, o primeiro homem, no Antigo
Testamento, a ouvir a voz de Deus, a receber um ordculo diretamente de Deus,
certamente foi Addo. Segundo a narrativa de Génesis, logo ap6s a queda de Adéo, Deus,
no fim da tarde, passeava pelo Jardim do Eden & procura de Ad&o. O texto hebraico
parece implicar que era uma atitude habitual de Deus passear no Jardim no fim do dia.
O teor do que Deus falava com Addo, ndo se sabe. Certo é que a Unica frase que temos
antes de Deus promulgar sua sentenga devido ao pecado de Adao ¢ “Onde estas?” (Gn
3:9). Das outras vezes, provavelmente, como Adao néo se escondera, outras coisas eram
ditas.

O texto sugere provavelmente que, num desses passeios pelo jardim, foi
quando Deus deu a primeira ordenanga ao homem: “De toda a arvore do jardim comeras
livremente, Mas da arvore do conhecimento do bem e do mal, dela ndo comeréas; porque
no dia em que dela comeres, certamente morreras” (Gn 2:16-18). Se ativermos ao
significado bésico de oraculo como palavra vinda da divindade, Adao foi o primeiro
homem no relato biblico a receber um oréaculo divino. Posteriormente, Deus fala com
Caim, prevenindo-o das consequéncias do mal que estava para cometer e convocando-o
a ndo pratica-lo. E certamente um oraculo proferido diretamente a Caim, um oraculo de
aconselhamento e adverténcia:

E o Senhor disse a Caim: Por que te iraste? E por que descaiu o teu
semblante? Se bem fizeres, ndo é certo que seras aceito? E se ndo
fizeres bem, o pecado jaz a porta, e sobre ti sera o seu desejo, mas
sobre ele deves dominar (Gn 4:6-8).
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O terceiro personagem biblico a receber um oraculo € Noé. Deus o avisa de
que ira destruir o mundo atraves de um DilGvio e o orienta a construir uma arca a fim de
que Noe e sua familia fossem salvos da calamidade que estava por vir. Além dele e sua
familia, Deus ordenou que ele colocasse nela dois animais de cada espécie para que a
vida animal continuasse existindo ap6s o Diltvio (Gn 6:1-7:24). Apesar de Il Pedro 2:5
chamar No¢ de “pregador da justica”, ndo ha, no livro de Génesis, qualquer referéncia
dizendo que Noé pregou para as pessoas daquela época. Temos em Flavio Josefo,
historiador judeu do século | d.C. a informacéo de que

Noé, entristecido pela dor de vé-los imersos nos crimes, exortava-os a
mudar de vida. Mas quando viu que em vez de seguir 0s Sseus
conselhos eles se tornavam cada vez piores, o temor de que o fizessem
morrer com toda a sua familia levou-o a deixar a sua pétria (FLAVIO
JOSEFO. Antiguidades Judaicas. I. 3, 11).

Mas essa informacgdo ndo condiz com o texto biblico, pois este ndo narra
qualquer pregacdo de Noé, do que podemos concluir que Noé ndo foi um intermediario
entre Deus e 0 povo, exceto talvez entre os de sua propria familia. Entendemos também
que o teor do oraculo divino tinha dois sentidos: salvacdo de Noé, sua familia e a dupla
de animais, macho e fémea; e a maldicdo sobre o restante do povo. Ndo ha mensagem
de adverténcia, apenas aviso a Noé do que ocorreria. Ndo ha condicionantes como
houve com Addo e Caim. A mensagem € peremptoria. Ocorreria o DilGvio e Deus
destruiria “toda a carne em que hé espirito de vida debaixo dos céus; tudo o que ha na
terra expirara” (Gn 6:17). Terminado o Diltvio, Deus ainda fala com Noé prometendo
que ndo mais amaldigoaria a terra por causa da maldade do coragcdo humano (Gn 7:21-
22) e ordenou que se multiplicassem na terra e estabeleceu uma alianga com Noé tendo
como sinal um arco que apareceria nas nuvens (Gn 9:1-17).

O mais intrigante sdo os oraculos proferidos por Noé. A origem destes ndo é

a divindade, mas uma situacdo constrangedora passada com Noé e seus filhos, Sem,



Pagina |153

Cam e Jafé. Noé se embebeda e fica nu. Cam vé o pai nu e avisa aos demais irmaos.
Sem e Jafé, evitando ver o pai nu, pegam uma capa e o cobrem. Depois que Noé acorda
e fica sabendo do ocorrido, irado com o seu filho Cam, ele comeca a proferir oraculos
para os filhos. Amaldigoa Canad, filho de Cam e abencoa a descendéncia dos outros
dois (Gn 9:20-27). Allan A. MacRae chama este tipo de profecia de “Patriarchal
Blessing”. Segundo MacRae, tal profecia possui origem divina (MACRAE, 1975, p.
30).

Outro oraculo interessante é proferido quando da construgdo da Torre de
Babel. O relato biblico traz um oraculo que é direcionado aqueles que estdo construindo
a torre, mas ndo a mensagem em si, somente a maldicdo advinda do oréaculo. A
mensagem n&do possui intermediario. Vejamos o relato:

E era toda a terra de uma mesma lingua e de uma mesma fala. E
aconteceu que, partindo eles do oriente, acharam um vale na terra de
Sinar; e habitaram ali. E disseram uns aos outros: Eia, fagamos tijolos
e queimemo-los bem. E foi-lhes o tijolo por pedra, e o betume por cal.
E disseram: Eia, edifiguemos nds uma cidade e uma torre cujo cume
toque nos céus, e facamo-nos um nome, para que nao Ssejamos
espalhados sobre a face de toda a terra. Entdo desceu o Senhor para
ver a cidade e a torre que os filhos dos homens edificavam; E o
Senhor disse: Eis que o povo é um, e todos tém uma mesma lingua; e
isto € 0 que comecam a fazer; e agora, ndo havera restricdo para tudo
0 que eles intentarem fazer. Eia, descamos e confundamos ali a sua
lingua, para que ndo entenda um a lingua do outro. Assim o Senhor 0s
espalhou dali sobre a face de toda a terra; e cessaram de edificar a
cidade. Por isso se chamou o seu nome Babel, porquanto ali confundiu
o0 Senhor a lingua de toda a terra, e dali os espalhou o Senhor sobre a
face de toda a terra (Gn 11:1-9).

Em uma relacdo comum no processo de producdo profética geralmente
temos: divindade/mensagem oracular/intermediario humano/mensagem
oracular/receptor. Porém, como vimos anteriormente, de Addo até antes de Noé temos
apenas: divindade/mensagem oracular/receptor. No caso de Noé, no que diz respeito ao
Dillvio, a relacdo € completa se considerarmos que ele tenha sido intermediario entre

Deus e a sua familia, ndo em relacdo aqueles que eram o alvo da maldicéo divina (s6
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foram receptores no sentido de que receberam a maldi¢cdo advinda do oréculo, ndo a

mensagem). Porém, no caso do episddio em que ele se embebeda, a relacdo é quebrada

no inicio e temos, meramente: mensagem oracular/receptor.

Por fim, no caso da Torre de Babel, temos: divindade/mensagem

oracular/receptor(?) (com a ressalva de que estes ndo receberam o oraculo, mas

sofreram os efeitos da maldicdo proferida na mensagem). Isso nos revela que, nesse

contexto da literatura judaica, a profecia possui uma performance bastante diversificada.

O que revela, a nosso ver, um estagio arcaico do texto. A tabela abaixo relaciona bem

essa dindmica em relagdo ao processo oracular:

Tabela 2 — A dindmica do processo oracular

Relato Divindade Intermediario Mensagem Receptor
oracular humano
Criagao Sim Né&o Sim Né&o
Adao Sim N&o. A mensagem | Sim, de maldicdo | Sim, o préprio
é dada diretamente | e de adverténcia. | Adao.
da divindade para
Adéo.
Caim Sim N&o. A mensagem | Sim, de | Sim, o proprio
é dada diretamente | adverténcia e de | Caim.
da divindade para | apelo.
Caim.
Noé Sim Sim, Noé. Mas | Sim, de salvagdo | Sim, sua
Dilavio somente em | para ele, sua | familia
relagio a sua | familia e um casal | enquanto

familia.

de animais de
cada espécie; e de

maldicdo para as

recebedora da
mensagem de

salvacéo. Ja os
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demais  pessoas | efeitos
da época. danosos  da
maldicdo eram
para as demais
pessoas da
época de Noé.
N&o, pois, a | Néo, pois a origem | Sim.  Maldicao | Sim, seus
Noé — | origem do | do oraculo era o | para Canaa, filho | filhos.
bebedeira oraculo era o | proprio Noé. de Cé&o. Bencdo
préprio Noé. para Sem e Jafé.
Torre  de | Sim N&o. A propria | Sim, de maldicdo. | Sim, apenas
Babel divindade profere no que diz
o oraculo e j4 o respeito  aos
executa, sem efeitos da

anunciar a nenhum

humano ou anjo.

mensagem e
nao a
mensagem em

Si.

Até aqui o texto biblico s6 apresentou Noé como intermediario e, assim

mesmo, somente em relacdo a sua familia, ndo ao povo. Apesar de Deus continuar

aparecendo, as vezes, de forma direta sem uso de intermediarios, com Abrado temos

novas peculiaridades no que diz respeito a sua relagdo com os oraculos divinos. Em

Abrado temos uma mistura de camadas mais antigas e mais novas nas quais, em alguns

casos, ha a presenca de intermediarios. Mas ainda assim, como podemos observar logo

a seguir, os intermediarios sdo seres sobrenaturais, 0s anjos. Diferente ainda de uma

possivel tradicdo mais recente na qual o intermediario € humano, comumente chamado

na tradicdo judaica de nabi ou rdeh, como comentado anteriormente.
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Curiosamente, a primeira vez que aparece o0 termo profeta no Antigo

Testamento é referindo-se a Abrado!®

. O episodio narra a chegada de Abrado a cidade
de Gerara, ao sul de Gaza, terra dos cananeus (Gn 20:1). Abrado havia orientado Sara
que quando chegasse a alguma cidade se declarasse como irma dele, pois devido a sua
beleza, se ela dissesse que era esposa, temia Abrado que o rei do local o matasse (Gn
20:11; ver th. Gn 12:12). Assim, ao chegarem a cidade, foram abordados pelo rei
Abimeleque que tomou Sara para si. Deus fala em sonho com Abimeleque e solicita que
ele devolva imediatamente Sara para Abrado. E lhe informa que “cle ¢ profeta (nébi) e
intercedera por ti, para que vivas” (Gn 20:7).

Abrado nunca é descrito como um ndbi tradicional, enquanto intermediario
da divindade. N&o ha registro no livro de Génesis que Abrado tenha sido portador de
oraculos divinos a serem repassados para alguém. Deus falava com ele diretamente ou
por intermédio de anjos. Em vérias situacdes desconhecem-se os meios pelos quais
Deus lhe falava (Gn 12:1-3; 17:1-22; 18:1; 21:12). As vezes, encontramos apenas a
expressdo “apareceu o Senhor a Abrado”, mas ndo nos informa como foi, se em viséo
ou por meio de algum anjo ou homem (Gn 12.7; 17:1). Apenas em trés circunstancias
nos é informado o meio. A primeira quando Deus lhe aparece em visao reiterando as
mensagens anteriores de que a descendéncia de Abrado seria abengoada em quantidade
e com a posse do territorio por onde ele peregrinava (Gn 15:1). Depois por meio de
anjos/teofania: (Gn 18:1-33). Por dltimo, quando Abrado fez mencéo de oferecer seu
filho Isaque em sacrificio “o anjo do Senhor lhe bradou desde os céus” (Gn 22:11, 15).

Exceto por estes textos, a forma de contato de Deus com Abrado continua
incognita. Certo é que, pelos textos, Deus falou diretamente com ele. O que implica em

dizer que, segundo o relato biblico, os oraculos divinos entregues a Abrdo, em sua

125 para Justino o primeiro profeta foi Moisés (JUSTINO. | Apologia, XXXII. 1).
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maioria, ndo teve intermediarios ou se teve ndao temos como afirmar. Quando teve,
foram anjos que trouxeram-lhe a mensagem e em um caso especifico o misterioso “anjo
do Senhor”.

Se podemos dizer que ele era portador de um oraculo divino é no que diz
respeito & mensagem, por vezes reiterada por Deus, de que ele seria pai de muitos povos
(Gn 17.1-21) que, pelo texto biblico, esta mensagem foi repassada para a sua geragao
diretamente pelo proprio Deus (Gn 28.3-4). Apesar disso, pelo contexto, o termo nébi
empregado na passagem parece mais indicar alguem que tem um relacionamento muito
proximo com Deus e é protegido por Ele e que, devido a isso, tem poder de intercessao
diante de Deus (BIBLIA DE JERUSALEM, nota d, p. 59; HOFF, 1983, p. 62). E, em
sentido restrito, um homem de Deus, um amigo de Deus (Tg 2:23). Foi gracas a sua
intercessdo que Deus sarou a Abimeleque, a sua mulher e suas servas (Gn 20:7).

No livro de Génesis, podemos observar que Deus continuou aparecendo a
Isaque e a Jacd (Gn 26:2-5, 24; 28:12-16; 31:3;32:24-30;35:1, 9-13; 46:2-4). Apesar de
ndo aparecer mais em Geénesis a palavra profeta, podemos observar em alguns
personagens biblicos pessoas exercendo a fungio de profeta. E o caso, por exemplo, de
Isaque ao abencoar Jacd e Esau (Gn 27:27-40) e de JacO quando abengoou seus netos
Efraim e Manassés, filhos de José e quando abengoou os seus proprios filhos: “Ajuntai-
VOS para que eu vos anuncie o que vos ha de acontecer nos dias vindouros” (Gn 49:1).
Pode-se considerar também José como profeta, pois além de ter seus proprios sonhos
que eram revelacOes divinas (Gn 37:5-10: Gn 41:38-47:31) era tambem interprete dos
sonhos de outros (Gn 40:1-23; Gn 41:1-37). Aqui temos mais “Patriarchal Blessing”
(MACRAE, 1975, p. 30).

A préxima vez que o termo profeta é utilizado no Antigo Testamento é no

livio de Exodo, em relagio a Ardo, irmdo mais velho de Moisés. Deus fala a Moisés:
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“Eis que te fiz como um deus, para Farad, e Aardo, teu irmao, sera o teu profeta” (Ex
7:1). Aqui podemos rastrear melhor a funcdo de um profeta. Anteriormente, quando
Deus falou com Moisés sobre sua missdao de libertador de Israel e tendo resistido ao

chamado, Deus se ira com ele e lhe orienta:

N&o é Ardo, o levita, teu irmdo? Eu sei que ele pode falar bem. Eis
que ele também te sai ao encontro, e vendo-te, se alegrard em seu
coracdo. Tu, pois, lhe falarés, e poras as palavras na sua boca; e eu
serei com a tua boca e com a dele, e vos ensinarei 0 que haveis de
fazer. E ele falara por ti ao povo; assim ele te sera por boca, e tu lhe
serés por Deus (Ex 4:14-16).

O profeta era a “boca” de Deus, era o instrumento pelo qual Deus transmitia
sua mensagem ao povo. O texto acima ainda revela que, em sentido amplo, o termo néabi
significa aquele que fala por outro, que possui autorizacdo para falar por outro. Neste
caso, 0 nabi € aquele que tem autorizacdo de Deus para falar em nome dEle (HARRIS et
al., 1998, p. 904-906). Nesse sentido, Moisés foi o maior de todos os profetas do Antigo
Testamento. Sua relacdo com a divindade era mais estreita que a dos demais. Na sedi¢do
que houve de seus irmaos, Mirid e Ardo, Deus deixou claro a superioridade de Moisés
(Nm 12.1-16). Com os demais profetas Deus fala com eles em sonhos ou visdes, mas
com Moisés Ele fala “face a face, claramente e ndo em enigmas, e ele vé a forma de
Yahweh” (Nm 12:8; 33:11). Deuteronémio ainda registra que “em Israel nunca mais
surgiu um profeta como Moisés — a quem Yahweh conhecia face a face” (Dt 34:10).

Moisés foi um profeta na concep¢do mais ampla do termo. Em seu oficio
profético, ele foi o lider religioso do povo que os tirou da terra do Egito até as
proximidades da Terra Prometida, e nesse sentido foi também lider militar, comandando

as primeiras batalhas de conquista juntamente com Josué (Nm 21:1-3, 20-35; 31:1-12),

0 seu substituto. Foi ainda legislador, juiz e 0 homem por meio do qual Yahweh fez
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grandes prodigios, como nos relata o texto biblico quando nos apresenta o episddio das
dez pragas langadas no Egito e o da abertura do Mar VVermelho.

O termo profetisa é atribuido pela primeira vez a irmad de Moisés, Mirid (Ex
15:20). N&o hé qualquer indicio de seu oficio profético a ndo ser por este trecho e pelas
palavras de Deus quando do episodio da sedicdo dela e de Ardo contra Moisés, na
passagem anteriormente referida. Mirid disse a Ardo: “Porventura falou o Senhor
somente por Moisés? Nao falou também por nos?” (Nm 12:2). Apesar do texto ndo
mostrar, devido a estes episddios, podemos inferir que ela foi uma intermediaria entre
Deus e 0 povo de Israel.

No livro de Levitico, os oraculos sdo mais instrucionais, principalmente,
orientacBes ligadas aos sacrificios. A riqueza de detalhes e a grande extensdo dos
oraculos faz do livro todo um manual de instrugBes ritualisticas por meio
exclusivamente de oraculos. E frequente tanto em Levitico quanto em NUmeros a
expressao “Falou mais o Senhor a Moisés, dizendo”. A inten¢do do escritor, tanto com
esta expressdo como quando revela a preeminéncia de Moisés em relacdo a seus irméaos,
parece ser a de legitimar o ministério profético de Moisés.

O verbo profetizar aparece pela primeira vez quando Moisés se queixa das
dificuldades em liderar o povo sozinho e Deus institui setenta ancidos para o auxiliarem
(Nm 11:11-25). O texto nos informa que Deus tirou do espirito que estava sobre Moisés
e colocou nos setenta ancidos e estes profetizaram, mas nunca o fizeram novamente (Nm
11:25-29).

Caso intrigante é o de Balado, que € chamado de profeta. Ele ndo era
israelita e tinha uma excelente reputacdo entre os moabitas (Nm 22-24). Apesar de nao
ser do povo de Israel, sua importancia é tdo grande que Yahweh fala com ele (Nm 22:9-

12) e é largamente citado negativamente tanto no Antigo Testamento (além do livro de
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Ndmeros também em Dt 23:4, 5; Js 13:22; 24:9, 10; Mq 6:5; Ne 13:2); quanto no Novo
Testamento (Il Pe 2:15; Jd 1:11; Ap 2:14). Ele é contratado por Balaque, rei de Moabe,
para amaldicoar o povo de lIsrael, mas Balado é impedido por Deus. Primeiramente,
Deus Ihe aparece dizendo para ndo acompanhar os homens enviados por Balaque (Nm
22:9-12).

Como se recusasse a ir, Balaque envia mais dignitarios para convencer
Balado da tarefa. Segunda vez aparece Deus a Balado e o permite ir com a comitiva do
rei de Moabe sob a condicdo de que fard somente o que Ele disser. Depois, prevendo a
intencdo do coragdo de Balado, Deus envia um anjo para impedir que ele amaldicoe a
Israel e, nesse momento, Deus usa a propria jumenta de Balado para falar com ele.

Segundo a narrativa do texto biblico, a jumenta havia visto o anjo do Senhor
e tentava por tudo se desviar dele, mas Balado teimosamente insistiu em ir pelo caminho
no qual estava sendo bloqueado pelo anjo do Senhor. Finalmente, Deus autoriza a
caminhada dele com a admoestacdo de que fizesse segundo a palavra de Deus.
Consequentemente, todas as vezes que Balaque solicita que Balado amaldigoe o povo de
Israel, este profere uma bencdo. Note-se que Balado é levado aos altos de Baal e ali
oferece sacrificios. Ele oferece sacrificios em altares erigidos para Baal, mas o Deus que
responde é Yahweh (Nm 22:41-23-6).

Passagem bastante instrutiva sobre a relacdo de Deus com os profetas e de
como identificar se sdo enviados por Deus ou ndo encontra-se em Deuteronémio 13.1-5
e no capitulo 18, do mesmo livro. Na primeira passagem, o texto traz uma orientacédo
para quando um profeta ou um intérprete de sonhos emitir uma predicéo e tal predigédo
acontecer, porém se ele induzir a Israel a adorar outros deuses, esse profeta ndo devera

ser ouvido e recebera a pena capital: a morte. O objetivo de Deus permitir que o oraculo
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de um profeta que tenciona dirigir o povo a idolatria se concretize é para provar a
fidelidade de Seu povo (Dt 13:1-5).

No capitulo 18, o texto enfatiza o compromisso de fidelidade a Deus e lista
as “abominagdes” praticadas pelos demais povos que Israel ndo deve praticar. Na lista
consta: sacrificador de criancas, adivinhador, prognosticador, agoureiro, feiticeiro,
encantador, consultador de espirito adivinhador, mégico e necromante (Dt 18:10-11). O
texto explica que os cananeus estdo sendo expulsos de Canad exatamente por praticarem
tais abominacgdes (Dt 18:12, 14). Mais a frente temos a pena para o profeta que teve a
presuncéo de falar em nome de Deus, sem a autorizacdo dEle: a morte (Dt 18:20) e uma
orientacdo para saber quando uma profecia ¢ de Deus ou ndo: “Se o profeta fala em
nome de Yahweh, mas a palavra ndo se cumpre, ndo se realiza, trata-se entdo de uma
palavra que Yahweh ndo disse. Tal profeta falou com presungdo, ndo o temas” (Dt
18:22).

Interessante notar que no capitulo treze, temos uma orientagcdo em relacéo
ao profeta no qual o seu oraculo se cumpre, mas instiga o povo de Israel ao politeismo
e, no capitulo 18, temos a situacdo na qual o oréaculo de um profeta ndo se cumpre.
Ambos ndo procederam conforme o normatizado na legislagdo mosaica. Nenhum deles
deve ser ouvido. Ou seja, ndo basta um profeta falar e seu oraculo se cumprir. E
necessario que ele pratique e oriente 0 povo a praticar os mandamentos da lei de
Yahweh. Isso era condicdo necessaria para que o profeta fosse considerado como
autorizado por Deus para falar em nome dele.

Outro requisito para que o profeta seja de Deus é apresentado: “O Senhor
teu Deus te suscitara do meio de ti, dentre teus irmédos, um profeta semelhante a mim; a
ele ouviras” (Dt 18:15). O profeta deve pertencer a uma das tribos de Israel. Tal profeta

seria semelhante a Moisés. Esse versiculo fez brotar uma esperanca messianica. Outros
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veem a promessa de uma instituicdo de profetas de Deus, um padrdo a ser seguido por
aqueles que se intitulam profeta de Yahweh (HOFF, 1983, p. 235-236). Para Justino,
Moisés é o profeta por exceléncia, um modelo de profeta ndo somente para os demais
escritores veterotestamentarios, mas também para os filésofos gregos (JUSTINO. |
Apologia, XLIV. 8; LIV. 5; LIX. 1; LX. 3; LXII. 1-4). Passemos agora, a analisar o

processo oracular nos livros histéricos.

5.2. Nos Livros Historicos

Os livros histéricos compreendem um periodo muito grande que vai desde
as primeiras conquistas na Terra Prometida (livro de Josué, cerca de 1200 a.C.) até o
retorno do cativeiro babildnico (Esdras-Neemias, cerca de 586 a.C.). Os livros que
compreendem essa divisdo sdo: Josué, Juizes, Rute, | e Il Samuel, | e Il Reis, | e 1l
Cronicas, Esdras, Neemias e Ester.

Ha alguns oraculos no livro de Josué, porém nenhum é transmitido por
intermediario humano. Ou h& uma manifestacdo de Deus que é vista na expressao
“Yahweh disse” ou de seu anjo (Js 3:7-8; 4:1-3; Js 5:2, 9, 13-6:5). No primeiro caso, 0
texto ndo nos esclarece a forma como Josué recebeu a mensagem. No segundo, é
interessante 0 comentario de Justino que interpreta 0 anjo que aparece a Josué como
uma cristofania, ou seja, uma manifestacdo de Cristo para Josué (JUSTINO. Dialogo
com Triféo, LXII. 4-5).

No livro de Juizes é a segunda vez que aparece o termo profetisa. E
utilizado para se referir a juiza Débora (Jz 4:4). Ela entrega um oraculo a Baraque para

que este convoque dez mil homens da tribo de Zebulom e Naftali para guerrear contra o
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exército cananeu liderado por Sisera. A importancia de Débora é tdo grande que o
proprio Baraque so aceita a missdo se ela for juntamente com ele (Jz 4:8). Ela atendia o
povo na regido montanhosa de Efraim (Jz 4:5). Outro profeta é citado mais a frente,
porém ndo é dado o nome do profeta. Devido a opressdo dos midianitas, o povo de
Israel clamou a Deus por libertagcdo. Por meio do profeta, Deus os lembra da promessa
de que ndo deveriam temer aos deuses dos cananeus, porém a incredulidade do povo era
muito grande. O texto é um preltdio para a chamada do proximo juiz, Gidedo. O
proximo oréaculo é entregue a Gidedo por um anjo que o convoca para batalhar por
Israel e contra o midianitas (Jz 6:11-26).

Em | Samuel, o profeta Samuel, ainda crianca, recebe um oraculo do préprio
Deus sobre a ruina que ocorreria com a casa do sacerdote Eli, seu preceptor, pois 0s
filhos de Eli eram desobedientes aos mandamentos de Deus e o sacerdote ndo oS
repreendeu. A mensagem pressupde que houve um oraculo anterior que ndo foi
apresentado no livro: “Naquele dia farei cumprir-se contra Eli tudo o que disse acerca
da sua casa, do comeco até o fim” (I Sm 3:12).

Quatro manifestacdes proféticas inusitadas encontram-se no livro de |
Samuel. A primeira € a de Saul, o primeiro rei instituido por Samuel. Ao ser ungido rei
por ele, este lhe d& quatro sinais de confirmacdo de sua uncdo: ele encontraria dois
homens que informariam que as jumentas que haviam se perdido foram achadas; depois
encontraria trés homens: um com trés cabritos, outro com trés formas de péo, e o ultimo
com um odre de vinho. Eles o saudariam e entregariam-lhe dois pédes. Mais a frente,
quando entrasse na cidade de Gabaa, encontraria um grupo de profetas cantando e
profetizando; e o ltimo sinal o texto declara: “Ento o espirito de Yahweh vira sobre ti,
e entraras em transe com eles e te transformaras em outro homem” (I Sm 10:6). Na

concretizacao deste Gltimo sinal, temos:
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E, chegando eles ao outeiro, eis que um grupo de profetas Ihes saiu ao
encontro; e o Espirito de Deus se apoderou dele, e profetizou no meio
deles. E aconteceu que, como todos 0s que antes o conheciam viram
que ele profetizava com os profetas, entdo disse o povo, cada um ao
seu companheiro: Que € o que sucedeu ao filho de Quis? Esta também
Saul entre os profetas? Entdo um homem dali respondeu, e disse: Pois
quem € o pai deles? Pelo que se tornou em provérbio: Estd Saul
também entre os profetas? (I Sm 10:10-12, grifo nosso).

Na Biblia de Jerusalém, traduz-se o termo “profetizou” por “entrou em
transe”. A Septuaginta traz o verbo empodnTeucev (terceira pessoa do singular, tempo
aoristo, modo indicativo), do verbo mpodeTeucelv, que significa “ele profetizou”. No
texto hebraico, temos o termo szsp7 (yith®nabe), significando também “ele profetizou”,
que vem de naba, que significa “profetizar” (HARRIS et al., 1998, p. 904-906).

Outro episddio semelhante ocorreu quando Saul procurou Davi a fim de
mata-lo. Saul havia compreendido que Yahweh estava com Davi e, além disso, 0 povo
estimava mais a Davi (I Sm 18:28-30). Ele sempre era bem sucedido em suas batalhas e
no retorno de uma dessas batalhas: “As mulheres se divertiam e cantavam dizendo:
‘Saul matou mil, mas Davi matou dez mil” (I Sm 18:7). Tal situag&o irou tanto Saul que
ele planejou mata-lo. Davi se refugiou junto ao profeta Samuel que estava em Rama.
Saul mandou mensageiros para prenderem Davi, mas inesperadamente 0s mensageiros
encontraram-se com Samuel e um grupo de profetas profetizando, e eles comecaram
também a profetizar. Tornou a enviar por mais duas vezes outros mensageiros e a
situacdo se repetiu em ambas. Até que ele mesmo resolveu ir atras de Davi e de Soco até
onde estava Davi e Samuel, Saul foi caminhando e profetizando.

Curiosamente o texto informa que: “Ele também despiu as suas vestes, e
profetizou diante de Samuel, e esteve nu por terra todo aquele dia e toda aquela noite” (I
Sm 19:24). Ora, nem os mensageiros de Saul e nem ele eram profetas, mas profetizaram.

A frase no episddio anterior se repete: “Estd também Saul entre os profetas?” (I Sm

19:24), mas ambos 0s contextos ndo sugerem um resposta afirmativa. Segundo Paul
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Hoff, neste caso a melhor traducdo do termo nébi seria “ficou em transe profético”, pois
“Saul estava em estado de excitacdo, e ¢ provavel que ele falasse em uma linguagem de
éxtase” (HOFF, 1996, p. 128, 129).

Nesse episodio, outra questdo que nos chama a atengdo € o fato de Saul ter
se despojado de suas vestes e profetizado nu. Alguns comentaristas argumentam que a
expressdo “nu” nado significaria “completamente nu”. Esta ¢é explicacdo dos
comentaristas do Dicionério Internacional de Teologia do Antigo Testamento. Segundo
esse dicionario, nesse episédio Saul ndo estava nu por completo, apenas “tirou os
mantos reais e especialmente a espada” (HARRIS et al., 1998, p. 1097). Outra
passagem pode sugerir realmente esse significado. Davi esta trazendo a Arca da Alianga
para Jerusalém e num momento de bastante alegria “Davi saltava com todas as suas
for¢as diante do Senhor; e estava Davi cingido de um éfode de linho” (I1 Sm 6:14), ou
seja, Davi estava sem suas vestes reais, apenas com uma veste sacerdotal.

Assim que ele entra em Jerusalém, o texto nos informa que Mical, sua
esposa e filha de Saul, “estava olhando pela janela; e, vendo ao rei Davi, que 1a bailando
e saltando diante do Senhor, o desprezou no seu coragdo” (Il Sm 6:16). Quando estava

chegando em sua casa, Mical foi até ele e disse: “Qudo honrado foi o rei de Israel,

descobrindo-se hoje aos olhos das servas de seus servos, como sem pejo se descobre

qualquer dos vadios” (I Sm 6:20, grifo nosso). Além dessa outra passagem, a propria
palavra arom possui também significado simbdlico, ou seja, ndo apenas literal
(HARRIS et al., 1998, p. 1097).

O terceiro episodio é bastante intrigante. Um dia apos a laudacédo das
mulheres feita a Davi, conforme acima descrito, Saul foi possuido por um espirito
maligno que foi enviado da parte de Deus “e profetizava no meio da casa” (I Sm 18:10).

Na Biblia de Jerusalém, traduz-se o termo “profetizar” por “delirar”. A Septuaginta,



Pagina |166

mais uma vez, utiliza o termo empodnTeucev e na Biblia hebraica também consta
novamente o termo termo ~zx7 (yith®nabe). Ou seja, tratasse realmente de uma pratica
de profecia ou mesmo de um transe profético. Desde a uncdo de Davi por Samuel, um
espirito maligno enviado da parte de Deus atormentava a Saul. Tal espirito Ihe causava
além de tristeza, incitava-o a odiar a Davi a ponto de mata-lo. Mas o mais curioso &,
sem duvida, o ato de Saul ter profetizado tendo sido possuido por um espirito do mal. O
que revela a possibilidade do oraculo profético em Israel ser obtido por um espirito
maligno ou que o0 mero estado de transe era reconhecido como algum tipo de
manifestacdo profética.

A quarta situacdo é a consulta que Saul faz a uma feiticeira de Endor.
Estando o profeta Samuel morto, Saul aflito por uma orientagdo divina para guerrear
contra os filisteus e ndo conseguindo pelos meios permitidos: sonhos, Urim ou algum
profeta (I Sm 28:6), recorre a um meio ilicito: a necromancia. Além de ja haver o
preceito tratando da proibicdo de se consultar os mortos (Dt 18:10-11), o préprio Saul
havia exterminado com os necromantes de Israel (I Sm 28:3, 9). E provavel que a
permanéncia dessa necromante na cidade de En-Dor seja devido ao fato de esta cidade
ainda estar sob dominio dos cananeus (Js 17:11-12). A pena para 0 necromante era a
morte por apedrejamento (Lv 20:27). De qualquer forma, Saul se apresenta para a
feiticeira e solicita que faga “subir” ao profeta Samuel, ou seja, que ela traga o espirito
de Samuel dos mortos para falar com ele.

O termo utilizado para necromante no texto em hebraico ¢ ‘ob (X12), que
significa “alguém que tem um espirito familiar” (HARRIS et al., 1998, p. 24). Na
Septuaginta, o termo é eyyaoTpipubov, que quer dizer “ventriloquo”, sugerindo-nos
como foi feito tal préatica profética. Em Isaias ha uma passagem que parece corroborar

tal ideia: “Quando, pois, vos disserem: Consultai 0s que tém espiritos familiares e 0s
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adivinhos, que chilreiam e murmuram: Porventura ndo consultard o povo a seu Deus? A

favor dos vivos consultar-se-a aos mortos?” (Is 8:19; grifo nosso). A expressao
“chilreiam e murmuram” indica a arte do ventriloquo (HARRIS et al., 1998, p. 24). Na
Biblia de Jerusalém, traduz-se por “mulher que pratica a adivinha¢ao” e também por
“necromante” (I Sm 28:7-9).

Assunto curioso ¢ o que os estudiosos chamam de “escola de profetas”
entendida pelas expressdes “um grupo de profetas” (I Sm 10:5, 10), “comunidade dos
profetas” (I Sm 19:20). Nesta ultima referéncia ainda consta que Samuel é que o0s
presidia, motivo pelo qual o apontam como o criador da escola. Ainda encontramos as
expressoes “os filhos dos profetas” (Il Rs 2:5; 6:1). N&o existe mencdo clara de uma
escola de profetas e nem tdo pouco que Samuel tenha fundado alguma escola, mas
alguns estudiosos do Antigo Testamento veem nestas expressdes a indicacdo de que
havia tais escolas (PRICE, 1889, p. 244-249) e outros afirmam que o proprio Samuel foi
o fundador delas (PFEIFFER et al., 2007, p. 38). Ira M. Price, além de entender essas
expressoes como escola, identifica seis locais como “sedes” dessas escolas, sdo eles:
Rama, Betel, Gilgal, Jeric6, Carmelo e Samaria e aponta como professores/lideres delas
os profetas Samuel, Elias e Eliseu (PRICE, 1889, p. 244-247).

Na Biblia hebraica, temos os termos chebel n’bi’im (I Sm 10:5, 10) e b 'ney-
han’bi’im (11 Rs 2:5, 6.1). Chebel ¢ um substantivo cujo significado basico ¢ “corda” ou
“corddo”, mas no contexto de | Sm 10:5, 10 é melhor traduzido como “bando” ou
“grupo” (HARRIS et al., 1998, p. 416-417). Segundo o Dicionario Internacional de
Teologia do Antigo Testamento, seu uso com este significado “é comprovado em
ugaritico, onde ¢ usado para descrever um bando de passaros e um grupo de pessoas”
(HARRIS et al., 1998, p. 417). Assim a tradugao seria “bando de profetas” ou “grupo de

profetas”, parecendo indicar bem o sentido de um pronome coletivo, ndo exatamente
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denotando uma escola. Na Septuaginta é traduzido pelo termo xopcw (I Sm 10:5) ou
xopos (I Sm 10:10), que possui um significado de: “lugar onde se danca, danca
executada em coro, coro, pessoas que dancam, canto executado pelo coro, circulo,
grupo (de pessoas, etc.)” (PEREIRA, 1998, p. 631). Tal opc¢éo de traducao parece, desta
forma, se enquadrar bem no contexto da passagem na qual “um bando de profetas vém
descendo do lugar alto, precedidos de harpas, tamborins, flautas, citaras” (I Sm 10:5).

O termo b 'nei empregado tanto 11 Rs 2:5 como em Il Rs 6:1 significa filhos
(singular: bén), mas pode também dizer respeito “as pessoas ou coisas que pertencem a
uma certa categoria ou grupo” (HARRIS et al., 1998, p. 190). Neste caso, a traducéo
“filhos dos profetas” ou até mesmo “grupo dos profetas” ¢ coerente. Assim, trata-se de
uma categoria especifica: nabi (profetas), ou seja, b ’ney-han’bi’im (1l Rs 2:5, 6.1). Na
Septuaginta, optou-se pelo termo Uior que além de significar filho, evoca o sentido
figurado de discipulo, partidario, adequando melhor a ideia de uma escola (PEREIRA,
1998, p.).

Portanto, U1os e bén, por significarem “filho”, trazem a ideia de “gerado
de”, “pertencente a”, com vinculagdes de termos como heranga, oriundo, origem e
pertencimento, mostrando o vinculo muito forte com a categoria profetas. Desta forma,
U101 TKOV TPOdETIV € Xopwd TpodeTdv poderia se referir aos alunos/discipulos dos
profetas, implicando de forma indireta a uma escola de profetas, pois apesar do termo
escola ndo ser empregado, sdo utilizados termos que conotam essa ideia e permitem tal
interpretacao.

A que se perceber ainda uma alteragdo dos termos utilizados em | Sm 10:5,
10 (chebel n’bi’im) e 1l Rs 2:5, 6.1 (b’ney-han’bi’im). Em | Samuel se apresenta um
“grupo de profetas”. O profeta Samuel conhecia esse grupo e chega a presidi-los (I Sm

19.20). E um grupo que certamente respeitava muito a Samuel e que ouvia suas
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orientagdes. A expressdo ‘oméd nitstsab traduz-se por “estando a presidir”, cujo verbo
natsab, significa permanecer em pé, estar colocado, estabelecer (HARRIS et al., 1998,
p. 987). E dificil precisar se Samuel fundou tal escola, porém o termo nitstsdb e o
contexto denotam, no minimo, que Samuel exercia certa lideranga no grupo. A raiz do
verbo esta relacionada ao sentido de “pér, colocar, erguer, fixar, estabelecer” ¢ em sua
forma passiva a “ser/estar fixado, ser/estar determinado”, e ainda podem significar
“assumir posigdo, estar firme” (HARRIS et al., 1998, p. 987). Tais significacdes
corroboram para comprovar uma posicdo de preeminéncia do profeta Samuel em
relacdo ao grupo/escola de profetas.

Para fortalecer mais a ideia anteriormente apresentada, pode-se ver 0 mesmo
uso no Salmo 82: “Deus preside (nitstsab), na assembleia divina, em meio aos deuses
ele julga” (SI 82:1). Porém, apesar da importancia de Samuel na lideranca do grupo de
profetas de seu tempo ndo ha como comprovar que ele foi o fundador dessa escola. Nos
tempos de Elias e Eliseu o termo muda para B’ney, ou seja, pode denotar uma
continuacdo do grupo de profetas da época de Samuel, o que fortaleceria mais a
argumentacao de ser uma escola de profetas. Em Il Reis, eles sdo os filhos dos profetas.
N&o h& qualquer indicio biblico de profetas na época de Samuel a ndo ser por ele
mesmo e pelo grupo de profetas.

O texto biblico nos informa que Samuel instituiu os seus filhos Joel e Abias
como juizes sobre Israel, porém eles ndo tiveram a mesma integridade que teve o pai no
uso de suas funcgdes e comecaram a praticar injusticas contra o povo (I Sm 8:1-3). Este €
0 contexto em que o povo de Israel pede um rei (I Sm 8:1-22). Seus filhos ndo geraram
profetas o que nos leva a crer que o termo “filhos dos profetas” em | Reis se refira
também a sua origem, ou seja, eles faziam parte do mesmo grupo anterior sob a

lideranca do profeta Samuel que eram simplesmente chamados, como vimos, de “grupo
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de profetas”. Houve, assim, uma continuidade desse grupo de profetas, o que poderia
caracteriza-los também como uma escola que teve o seu desdobramento nos dias de
Elias e Eliseu.

Algumas passagens do Antigo Testamento nos dado alguma nocdo da
quantidade desses profetas e o seu crescimento. Em | Samuel o “grupo de profetas” nado
é numerado. A expressdo em si da a entender que sdo muitos. Mas nos livros dos Reis
encontramos outras passagens que nos trazem alguns numeros bastante relevantes.
Obadia, mordomo do rei Acab, protegeu cem profetas de serem mortos por Jezabel,
esposa do rei (I Rs 18:3-4, 13). Antes de Elias transferir o seu ministério a Eliseu o texto
informa que “foram cinquenta homens dos filhos dos profetas, e pararam defronte deles,
de longe: e assim ambos pararam junto ao Jorddo” (I Rs 2:7). Quando Elias reclama a
Deus de ter sobrado somente ele como profeta de Yahweh, Deus lhe responde que havia
reservado “em Israel sete mil: todos os joelhos que ndo se dobraram a Baal, e toda boca
que ndo o beijou” (I Rs 19:18).

Quando vemos a situacdo decadente que estava Israel em relacéo aos filhos
de Samuel (I Sm 8), logo podemos notar a preocupacdo do povo: Quem substituiria o
profeta Samuel? O livro ndo apresenta nenhum substituto. Quando da situacdo dos
filhos de Eli, temos Samuel para substituir Eli, porém, no caso de Samuel, ninguém se
apresenta e ninguém ¢é levantado por Deus para que o substitua. Dai alguns
comentadores apresentarem tal contexto como responsavel pelo surgimento da escola de
profetas. E para a maioria Samuel € o fundador desta escola (PFEIFFER et al., 2007, p.
665). Como dissemos, ndo tem como comprovar que Samuel seja o fundador dessa
escola, porem s6 comecamos a ouvir falar dela em seu ministério. Certo é que havia
uma preocupacdo de que o povo de Israel ndo se desviasse dos preceitos contidos na

Torah.
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Existem dois grupos de profetas citados na Biblia que ndo faziam parte do
grupo acima. O primeiro se refere aqueles profetas que serviam aos deuses cananeus.
De acordo com a concepcao biblica sdo profetas de deuses falsos, melhor, sdo profetas
de deuses que ndo sdo de Israel. Os Unicos deuses aos quais sdo citados no Antigo
Testamento que possuem profetas sdo: Baal e Asera (I Rs 18:19, 22; Jr 23:13). O outro
grupo sdo aqueles que sdo chamados de falsos profetas. Em algumas passagens é dificil
precisar se ha realmente uma diferenca entre eles. Pode acontecer de um israelita tanto
fazer uma profecia falsa quanto falar em nome de outro deus que ndo Yahweh:
“Todavia, se o profeta tiver a ousadia de falar em meu nome uma palavra que eu ndo lhe
tiver ordenado, ou se ele falar em nome de outros deuses, tal profeta serda morto” (Dt
18:20).

Baal é, depois de Yahweh, o deus mais citado no Antigo Testamento. Era o
grande rival de Yahweh. O nome significa “amo, dono, marido” (PFEIFFER et al.,
2007, p. 766). Era o deus da fertilidade e adorado por varios povos, tais como 0s
babilbnicos, os fenicios, os egipcios e mesmo alguns israelitas. E filho de El e Asera. E
também encontrado em vérias fontes da “Babilonia, aramaicas, fenicias, plnicas, de
Ugarite e do Egito” (PFEIFFER et al., 2007, p. 765-766). Por vezes, 0 povo de Israel é
visto como adoradores de Baal, apesar das admoestacdes dos profetas de Yahweh para
adorarem somente a Yahweh (Jz 2:13; | Rs 16:32; 22:54; Jr 19:5).

Aseré aparece poucas vezes no texto biblico. Além da passagem acima que
se refere ao embate entre o profeta Elias e os profetas de Baal e Aserd, ela aparece em |
Reis, o qual nos informa que o povo de Israel edificou altos, estatuas e imagens a Asera
que era feito em altos outeiros e debaixo de arvores (I Rs 14:23) e também mostrando
que o rei Asa destruiu o idolo de Asera feito por sua mae, Maaca (I Rs 15:13; Il Cr

15:16). Segundo o Comentario Biblico Wycliffe, no pantedo de Ugarite ela € chamada



Pagina |172

de Athiratu-yammi (“Aquela que caminha sobre o mar”), nos registros de Babilonia é
chamada de Ashratum, nas tdbuas de Tell el-Amarna aparece como Abdi-Ashirta. Era a
consorte ou esposa de El e mae de Baal (PFEIFFER et al., 2007, p. 765).

Em relacéo aos profetas de Yahweh que profetizam falsamente, podemos vé-
los na passagem quando Jeosafd, rei de Juda e Acabe, rei de Israel sairam para guerrear
contra a Siria pela cidade de Ramote Gileade, o primeiro solicitou a Acabe que
consultasse os profetas de Israel. Convocou-se, entdo, cerca de quatrocentos profetas e
todos deram oraculos positivos no sentido de que eles venceriam a guerra contra a Siria.
Jeosafa duvidando dos oraculos, perguntou: “Acaso ndo existe aqui nenhum outro
profeta de Yahweh, pelo qual possamos consulta-lo?” (I Rs 22:8). Acabe revela que
havia o profeta Micaias, mas os seus oraculos s6 profetizavam maus agouros contra ele,
por isso ndo gostava de consulté-lo.

Chamaram-no e ele proferiu uma mensagem de que a guerra seria um
desastre tanto para Israel quanto para Juda. E, pelo desenrolar dos acontecimentos no
episodio, os quase quatrocentos profetas que profetizaram que Israel e Juda venceriam a
guerra contra a Siria estavam errados, deram falsos oraculos. Além de derrotado, Acabe
morre durante a batalha (I Rs 22:34-37). Jeosafa sobreviveu a batalha, porém quase
morreu e ainda saiu derrotado (I Rs 22:32-33). Tudo aconteceu conforme havia
profetizado Micaias. No caso acima, em | Reis 22:8 o termo “outro” parece querer dizer
que eram profetas de Yahweh. Charles F. Everett e Harrison F. Pfiffer comentam que
esses profetas “eram infiéis a sua vocacdo e prontos a torcer sua mensagem aos
caprichos e vontades do perverso rei (Acabe)” (PFEIFFER; HARRISON, 2010, p. 79).

Nada se sabe sobre as origens do profeta Elias, exceto que era da cidade de
Tisbi e morava em Gileade (I Rs 17:1; 1l Rs 1:8). Ele profetizou nos tempos do rei

Acabe, de Israel. Elias chega diante do rei Acabe e entrega-lhe uma profecia de que
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haveria chuva em Israel somente quanto ele (Elias) determinasse. O objetivo de Elias
era evidente tanto para Acabe quanto para sua esposa Jezabel. O profeta estava atacando
diretamente a Baal, pois este era considerado o deus da tempestade e da chuva
(MARTIN, 2008, p. 565). Depois Elias recebe uma mensagem de Deus dizendo para ele
ir para o ribeiro de Querite proximo ao rio Jorddo e ali ele foi sustentado por corvos.
Porém o ribeiro secou e novamente Deus fala com ele. Desta vez, Deus ordena que ele
va até a cidade de Sarepta, em Sidom, onde uma vilva o sustentara durante o periodo de
seca.

A principio a mulher se recusa a alimenta-lo, pois ela ndo possuia comida
suficiente nem para ela e o filho, mas diante da palavra do profeta de que “A farinha da
panela ndo se acabard, e o azeite da botija ndo faltara até ao dia em que o Senhor dé
chuva sobre a terra” (I Rs 17:14), ela resolveu acolhé-lo e alimenté-lo. Habitando na
casa desta viliva, ocorreu certo dia que o filho dela veio a falecer. Em sua oragdo a Deus
pela vida do menino, este foi ressuscitado. Vendo tal milagre “a mulher disse a Elias:
Nisto conheco agora que tu és homem de Deus, e que a palavra do Senhor na tua boca é
verdade” (I Rs 17:24). Neste pequeno relato vemos varios aspectos do ministério
profético de Elias. Anunciou uma seca, multiplicou o alimento da vilva e ressuscitou o
filho dela. Tais sinais revelam seu forte vinculo com a divindade. A frase “a palavra do
Senhor na tua boca ¢é verdade” (I Rs 17:24) o autentica enquanto profeta. Tal expressao
vem a significar “aquele que fala por Deus”, “porta-voz da divindade”, “portador da
Vox Dei”.

E dificil dizer qual é o maior feito atribuido ao profeta israelita Elias. O
mais conhecido deles € o seu desafio aos profetas de Baal. O relato comega com uma
nova mensagem de Deus dizendo para Elias se apresentar ao rei Acabe que Ele traria a

chuva novamente as terras de Israel (I Rs 18:1). Paralelamente, o texto nos mostra o rei
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Acabe chamando o seu mordomo Obadias (ele protegeu e sustentou cem profetas das
maos impiedosas de Jezabel, esposa de Acabe) para que saissem pelos rios a procura de
comida para os animais, pois grande era a fome em Israel. Cada um segue para um lado
e Obadias é encontrado por Elias. Acabe j& havia procurado insistentemente por Elias,
mas ndo o encontrou (I Rs 18:10). Agora Elias, tendo encontrado Obadias, solicita que
este avise a Acabe que Elias fora encontrado e que queria falar com o rei. Temendo que
Deus escondesse Elias e, quando fosse avisar ao rei, ndo se achasse mais a Elias,
Obadias informa a Elias:

E poderia ser que, apartando-me eu de ti, o Espirito do Senhor te
tomasse, ndo sei para onde, e, vindo eu a dar as novas a Acabe, e ndo
te achando ele, me mataria; porém eu, teu servo, temo ao Senhor
desde a minha mocidade (I Rs 18:12).

O texto acima revela a amizade do profeta com a divindade. Elias promete a
Obadias que se apresentaria a Acabe. A importancia do profeta é tamanha que o rei vai
ao encontro do profeta e ndo o contrério. Mas o rei se dirige ao profeta de forma ousada:
“Es tu o perturbador de Israel?” (I Rs 18:17). Elias lhe responde que quem tem
perturbado a Israel era Acabe e toda sua ascendéncia porque haviam deixado 0s
mandamentos de Yahweh e seguiram os baalins. Aqui comeca 0 apice da propaganda
javista de Elias. Elias se mostra o grande profeta em defesa do culto de Yahweh. Ele
ordena a Acabe que retna a todo o povo de Israel no monte Carmelo, “como também os
quatrocentos e cinquenta profetas de Baal, e os quatrocentos profetas de Aserd, que
comem da mesa de Jezabel” (I Rs 18:19) para um confronto. Arma-se no monte
Carmelo um campo de batalha, uma arena. De um lado Baal e Asera representado por
oitocentos e cinguenta profetas, de outro Yahweh, representado somente por Elias.

O cenario revela-nos varias coisas. Primeiramente, notamos a enorme
quantidade de profetas vinculados a deuses de outras na¢des. Isto mostra o quanto Israel

estava longe de ser uma nacdo monoteista. Vigorava em Israel o politeismo e a
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polilatria. Em segundo lugar, o escritor do texto quer nos mostrar Elias encarregado de

construir uma identidade monoteista em Israel. E € isso que ele se propde a fazer. O

desafio é proposto:

Déem-se-nos, pois, dois bezerros, e eles escolham para si um dos
bezerros, e o dividam em pedacos, e 0 ponham sobre a lenha, porém
ndo lhe coloquem fogo, e eu prepararei 0 outro bezerro, e 0 porei
sobre a lenha, e ndo lhe colocarei fogo. Entdo invocai o nome do
vosso deus, e eu invocarei 0 nome do Senhor; e ha de ser que o deus
que responder por meio de fogo esse sera Deus. E todo o povo
respondeu, dizendo: E boa esta palavra. E disse Elias aos profetas de
Baal: Escolhei para vés um dos bezerros, e preparai-o primeiro,
porgue sois muitos, e invocai 0 nome do vosso deus, e ndo lhe ponhais
fogo. E tomaram o bezerro que lhes dera, e 0 prepararam; e invocaram
0 nome de Baal, desde a manha até ao meio-dia, dizendo: Ah! Baal,
responde-nos! Porém nem havia voz, nem quem respondesse; e
saltavam sobre o altar que tinham feito. E sucedeu que ao meio-dia
Elias zombava deles e dizia: Clamai em altas vozes, porque ele é um
deus; pode ser que esteja falando, ou que tenha alguma coisa que
fazer, ou que intente alguma viagem; talvez esteja dormindo, e
despertara. E eles clamavam em altas vozes, e se retalhavam com
facas e com lancetas, conforme ao seu costume, até derramarem
sangue sobre si (I Rs 18:23-28).

A construcdo narrativa é bastante dramatica. Nota-se o desespero dos

profetas e o apelo fervoroso para que os seus deuses o atendam. O desafio era enorme: o

deus que descer fogo do céu e consumir o bezerro esse € verdadeiramente Deus. Os

profetas de Baal e Asera ficaram por horas clamando e nada aconteceu. Gritavam e se

auto flagelavam, mas nada aconteceu. Elias zomba e ironiza. Passou 0 meio dia, chegou

o fim da tarde e apesar dos esforcos dos profetas, nada aconteceu. E a vez de Yahweh.

Elias restaurou o altar de Yahweh edificando-o com doze pedras representando as doze

tribos de Israel (o que é significativo uma vez que o reino estava dividido). Elias

aumenta o nivel do seu desafio:

[...] fez um rego em redor do altar, segundo a largura de duas medidas
de semente. Entdo armou a lenha, e dividiu o bezerro em pedagos, € 0
pds sobre a lenha. E disse: Enchei de &gua quatro cantaros, e
derramai-a sobre o holocausto e sobre a lenha. E disse: Fazei-0
segunda vez; e o fizeram segunda vez. Disse ainda: Fazei-o terceira
vez; e o fizeram terceira vez; De maneira que a agua corria ao redor
do altar; e até o rego ele encheu de agua. Sucedeu que, no momento de
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ser oferecido o sacrificio da tarde, o profeta Elias se aproximou, e
disse: O Senhor Deus de Abrado, de Isaque e de Israel, manifeste-se
hoje que tu és Deus em lIsrael, e que eu sou teu servo, e que conforme
a tua palavra fiz todas estas coisas. Responde-me, Senhor, responde-
me, para que este povo conheca que tu és o Senhor Deus, e que tu
fizeste voltar o seu coragdo. Entdo caiu fogo do Senhor, e consumiu o
holocausto, e a lenha, e as pedras, € 0 pd, e ainda lambeu a agua que
estava no rego (I Rs 18:32-38).

Mesmo com o desafio aumentado, a resposta de Yahweh foi automatica e
eficiente. Para Israel ficou comprovado que Yahweh era o Deus verdadeiro. A agéo de
Elias foi imediata: matar todos os profetas de falsos deuses. Elias orou novamente e
choveu. As credenciais proféticas de Elias sdo fortemente apresentadas no texto biblico.
A narrativa ndo para de revelar os extraordinarios feitos do profeta. Ao pedir chuva a
Yahweh, Elias ordena que Acabe fosse em seu carro para Jizreel antes que a chuva o
impega de ir. O texto biblico nos informa que “E a mao do Senhor estava sobre Elias, o
qual cingiu os lombos, e veio correndo perante Acabe, até a entrada de Jizreel” (I Rs
18:46). A distancia entre 0 monte Carmelo e Jizreel é de cerca de 30 Km (MARTIN,
2008, p. 567; PFEIFFER et al., 2007, p. 629).

D4 para se ter uma ideia da forca narrativa que o escritor imp@e ao texto. A
forma sobrenatural como Yahweh age por meio de Elias € notdria. Os propdsitos da
inclusdo desta cena permitem livre interpretacdo: ndo molhar-se com a forte chuva que
vinha? Mostrar-se como arauto do rei? (MARTIN, 2008, p. 567). Revelar mais ainda a
intimidade do profeta com a divindade? Dificil saber ao certo, o escritor ndo revela. O
contexto anterior e posterior a este evento da-nos a impressdo de que Elias esperava ser
bem recebido e de que Acabe se arrependeria de seu politeismo, porém isso nao

ocorreu. Depois destas coisas, Elias fugiu para ndo ser morto por Jezabel que procurava

mata-lo (I Rs 19:2-18).
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Em seu refugio, alimentado por um anjo (I Rs 19:15-18), Yahweh o
comissiona a ungir Hazael como rei da Siria'?, Jet como rei de Israel, e Eliseu como
seu substituto no ministério profético em lIsrael. E significativo que, apesar de haver
uma escola de profetas, ao invés de Elias escolher o seu substituto dessa escola, Deus o
ordena a escolher como substituto um lavrador chamado Eliseu. Em seguida, temos na
narrativa biblica de Elias algo que s6 ocorreu com outro personagem no Antigo
Testamento: Enoque. Segundo o texto biblico, ambos ndo experimentaram a morte. A
Enoque, Deus o “tomou para si” (Gn 5:24) e Elias subiu ao céu num redemoinho (Il Rs
2:11). Ambas as expressdes revelam uma intimidade tdo grande com a divindade que
Yahweh ndo permitiu que eles passagem pela experiéncia da morte.

Antes de sua experiéncia apote6tica, temos ainda dois episédios notaveis
com o profeta Elias. O primeiro esta registrado em Il Reis, no capitulo primeiro.
Acazias adoece e envia mensageiros para perguntar a Baal-Zebube para saber se ele vai
sarar da doenca. O anjo do Senhor fala com Elias e solicita que ele se encontre com
estes mensageiros e pergunte a eles se “Porventura ndo ha Deus em Israel, para irdes
consultar a Baal-Zebube, deus de Ecrom?” (Il Rs 1:3). Devido a isso, Elias profere um
oraculo dizendo que o rei morrera com aquela doenca (Il Rs 1:4). Ao reconhecer que
proferiu esse oraculo, o rei manda trés capitdes com cinquenta soldados para ir atrds de
Elias. Os dois primeiros grupos sdo consumidos por fogo (I Rs 1:9-12). O terceiro
capitdo chega humildemente diante de Elias e ele e seus soldados sdo poupados, mas a
morte do rei é confirmada (Il Rs 1:13-17).

O segundo episédio ocorre momentos antes de sua partida, quando ele e
Eliseu vao atravessar o rio Jorddo. Elias pega a sua capa, dobra-a e toca com ela as

aguas do Jordao. De repente, o rio se divide e eles conseguem passar em seco (Il Rs

126 £ incomum na Biblia um profeta interferir na politica de outro povo ungindo o lider de Estado.
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2:8). E notorio que o profeta de Yahweh tenha poder até sobre as aguas. O episodio nos
revela que a autoridade de Elias repousa sobre 0 mesmo ministério de Moises que abriu
o mar Vermelho (Ex 14:21-22) e Josué que também dividiu o rio Jorddo (Js 3:15-17).
Isto € importante para a narrativa uma vez que o escritor do livro de Il Reis projeta no
texto uma linhagem profética que remonta a Moisés. Além da narrativa sobre Elias
conter Varios sinais miraculosos, o escritor se importa em vincular o profeta Elias ao
grande profeta israelita Moisés, legitimando mais ainda o ministério profético de Elias.
E é esse ministério que Eliseu recebe. Assim que Elias sobe, Eliseu pega a sua capa e ao
chegar ao Jorddo toca as aguas do rio e este se divide tal como aconteceu com Elias,
comprovando assim que ele também era um profeta tal qual o seu mestre (11 Rs 2:13-
14).

O ministério do profeta Eliseu comeca quando termina o do profeta Elias.
Momentos antes da partida de Elias, Eliseu pede a ele que lhe conceda “por¢ao dobrada
de teu espirito” (11 Rs 2:9). Do ponto de vista do Antigo Testamento, temos no relato de
Elias e Eliseu algo bastante incomum e interessante: a sucesséo de profetas. O texto
biblico nos traz como foi a escolha do sucessor e os procedimentos da sucesséo (I Rs
19:19-21; Il Rs 2:1-14). Ambas cheias de simbolismos e revelando aspectos culturais
bastante relevantes. Eliseu estava lavrando a terra quando Elias passa por ele e lanca a
sua capa sobre ele. Eliseu entendeu de imediato que tal ato simbolico significava que ele
seria o substituto de Elias.

O texto ainda revela que o substituto, além de seguir e aprender com o
mestre profeta, também se tornava um servo deste (I Rs 19:21; Il Rs 3:11). Na ocasido
da sucessd@o, como vimos acima, Eliseu pega a capa de Elias e a utiliza para passar o rio
Jord@o em seco. O ato de pegar a capa do mestre revela o seu carater de substituto de

Elias. A utilizacdo da capa mostra que a sucessao proféetica foi confirmada. Esta é a
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conclus@o que chegaram os filhos dos profetas: “O espirito de Elias repousa sobre
Eliseu. E vieram-lhe ao encontro, e se prostraram diante dele em terra” (11 Rs 2:15).

O ministério de Eliseu serd fundamental para instituir em Israel o projeto de
Elias de destruir o culto a Baal. Eliseu continua a misséo de Elias de fazer de Israel uma
nacdo monoteista que adora a Yahweh. Assim como Elias ja havia ungido Jet como rei
sobre Israel, Eliseu incumbe um dos filhos dos profetas de ungi-lo novamente (Il Rs
9:1-6). A Jel é dada a missdo de destruir a casa de Acabe e também acabar com o
restante dos profetas de Baal. Astuciosamente, Jeu solicitou uma reunido com todos o0s
profetas e sacerdotes de Baal dizendo que queria fazer um grande sacrificio, porém ele
aproveitou a ocasido para extermina-los. Ele mandou queimar todas as estatuas da casa
de Baal e derrubaram o templo de Baal e fizeram dele de latrinas. O escritor enfatiza
que “E assim Jet destruiu a Baal de Israel” (11 Rs 10:28).

Eliseu profetizou também com o uso de instrumentos musicais. Na batalha
em que houve a coalizdo entre Jorao, rei de Israel, Jeosafa, rei de Juda e o rei de Edom
contra Mesa, rei dos moabitas, quando foi solicitado seu oréculo, ele pediu que lhe
trouxesse um musico. Enquanto este tocava, ele pronunciava o oraculo (Il Rs 3:15). O
texto em si parece implicar algum tipo de transe quando afirma que “veio sobre ele a
mao do Senhor” (Il Rs 3:15).

Houve outros profetas que apareceram circunstancialmente no relato
biblico. Sdo eles: Gade, Natd, Zadoque, Jedutum, Aias, Semaias e Ido, bem como a
profetiza Hulda. Além destes temos ainda a intrigante historia do “homem de Deus” e
de um “velho profeta” (I Rs 13:1-32). Gade é chamado de “vidente de Davi” (Il Sm
24:11), provavelmente significando que ele era um dos videntes oficiais da realeza. Ele
foi tambeém escritor de algumas crénicas relacionadas a Davi, como também o foi o

profeta Samuel e Nata. (I Cr 29:29). Ele aparece em trés circunstancias na vida de Davi.



Pagina |180

A primeira, quando Davi fugia do rei Saul (I Sm 22:1-5); a segunda, quando Davi
demonstrou o desejo de construir um templo para Yahweh (1 Sm 7:17); e a terceira,
quando errou ao pedir que fosse feito um censo em Israel (11 Sm 24:11-19).

Ao fugir de Saul, Davi se refugia em Mizpd, cidade moabita. Gade lhe
transmite um ordculo que a primeira vista parece meramente um conselho: “Nao fiques
naquele lugar forte; vai, e entra na terra de Juda” (I Sm 22:5). Mais uma vez, apesar do
texto ndo nos revelar se foi um oraculo vindo diretamente de Deus, certo é que Gade
tinha muito reputacdo como profeta e sua palavra foi obedecida. Davi saiu de Mizpa e
foi para 0 bosque de Herete, em Juda (I Sm 22:5).

Ao fazer o censo, Davi tinha como objetivo saber quantos homens de guerra
Israel e Juda possuiam. Uma atitude totalmente comum entre os reis, porém, no
contexto, significava que Davi confiava mais na quantidade de homens em seu exército
do que em Yahweh. Davi reconhece 0 seu pecado e o0 vidente Gade recebe de Deus um
oraculo a ser transmitido a Davi:

Vai, e dize a Davi: Assim diz o Senhor: Trés coisas te ofereco; escolhe
uma delas, para que ta faga. Foi, pois, Gade a Davi, e fez-lho saber; e
disse-lhe: Queres que sete'® anos de fome te venham & tua terra; ou
gue por trés meses fujas de teus inimigos, e eles te persigam; ou que
por trés dias haja peste na tua terra? Delibera agora, e vé que resposta
hei de dar ao que me enviou (11 Sm 24:12-13).

Em sintese, as opcdes de Davi eram: sete anos de fome, trés meses fugindo
dos inimigos e trés dias de peste. A contagem da penalidade é regressiva e Davi opta
pela peste dizendo: “caiamos nas maos do Senhor, porque muitas sdo as suas
misericordias; mas nas maos dos homens ndo caia eu” (Il Sm 24:14). E relevante

pensarmos que mais uma vez aparece a expressao “veio a palavra do Senhor” (Il Sm

24:11) e apos transmitir o oraculo, o profeta exige: “Delibera agora, e vé que resposta

27 Em | Cronicas, relatando o mesmo episédio, constam trés anos de fome e néo sete. Em ambas, Davi
escolhe a peste (I Cr 21:11-15).
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hei de dar ao que me enviou” (11 Sm 24:13). O profeta recebe um ordculo que possui trés
alternativas e aguarda a resposta do rei Davi para levar a escolha para Yahweh. O
processo de recepcdo e transmissdo do oréculo recebe um novo adendo: a resposta do
receptor do oraculo a divindade. Gade aparece mais uma vez no contexto para orientar a
Davi como aplacar a ira de Yahweh (11 Sm 24:18).

Natd é o profeta do relato biblico sobre o adultério do rei Davi com Bate-
Seba. Davi envia Joabe, 0 comandante de seu exército para a guerra. Porém, Davi, fica
no palécio. Do terraco de seu palécio avista Bate-Seba tomando banho. Bate-Seba era
esposa de Urias, um dos fiéis guerreiros de Davi. Enamorando-se dela, Davi dorme com
ela e elabora um plano para que Urias seja morto em guerra. Seu plano d& certo. Porém
tal acontecimento ndo passa despercebido da divindade que envia o profeta Natd com
uma parabola bastante reveladora:

Havia numa cidade dois homens, um rico e outro pobre. O rico
possuia muitissimas ovelhas e vacas. Mas o pobre ndo tinha coisa
nenhuma, sendo uma pequena cordeira que comprara e criara; e ela
tinha crescido com ele e com seus filhos; do seu bocado comia, e do
seu copo bebia, e dormia em seu regaco, e a tinha como filha. E, vindo
um viajante a0 homem rico, deixou este de tomar das suas ovelhas e
das suas vacas para assar para o0 viajante que viera a ele; e tomou a
cordeira do homem pobre, e a preparou para 0 homem que viera a ele
(11'Sm 12:1-4).

A resposta de Davi € imediata: “Vive o Senhor, que digno de morte é o
homem que fez isso” (I1 Sm 12:5). O espanto veio com a resposta de Nata: “Tu és este
homem” (Il Sm 12:7). Ingenuamente, o rei ndo sabia se tratar dele mesmo. O
interessante do texto € a modalidade de se transmitir um oraculo: uma pardbola. A
sentenga promulgada por Davi ndo foi realizada nele, mas sua atitude reprovavel ndo
ficou impune. O proprio Justino ndo deixa de comentar a passagem e a importancia do

arrependimento de Davi expresso nas palavras: “chorou e se lamentou (JUSTINO.

Dialogo com Trifao, CXLI. 3, 4). O profeta Natd proclama maldi¢do sobre a casa de
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Davi iniciando com outra famosa expressdo profética: “Assim diz o Senhor” (Il Sm
12:11).

Naté ainda aparece em duas situacdes. Na primeira, o rei Davi revela ao
profeta Natd sua intencdo de construir um templo para Yahweh. Naquele instante, o
profeta responde afirmativamente, porém, & noite Naté recebe de Yahweh um oraculo. A
mensagem tem por objetivo dizer a Davi que ele ndo construiria um templo para
Yahweh, mas o seu filho construiria. O meio como foi recebida a mensagem é revelado:
“Conforme a todas estas palavras, ¢ conforme a toda esta visdo, assim falou Natd a
Davi” (Il Sm 7:17, grifo nosso). O filho de Davi que construiu o Templo foi Salom&o.
Ele traz para o Templo a Arca da Alianca, o Tabernaculo da congregacdo e os utensilios
sagrados para o Templo. Justino interpreta o ato de Salomdo trazer o Tabernaculo para o
Templo cristologicamente e associando-o com o Salmo 24 (JUSTINO. Dialogo com
Trifdo, XXXVI.2-6). Para ele, o Salmo 24 é o cantico de consagracdo do Templo feito
por Salomao. Justino critica os judeus de dizerem que a repostas as perguntas deste
Salmo refere a Salomao, pois em sua interpretacéo, refere-se a Jesus:

Quem subira a montanha do Senhor? Quem se manterad em seu lugar
santo? Aquele que tem as maos inocentes e é puro de coracdo, aquele
que ndo se entregou a falsidade, nem jurou para enganar o seu
proximo™?® (JUSTINO. Dialogo com Trifdo, XXXVI. 3).

A segunda, € na coroacdo de Saloméo como rei na qual tanto o profeta Nata
quanto o sacerdote Zadoque ungem Salomao (I Rs 1:43-45, grifo nosso). Este Zadoque
é também reconhecido como vidente (11 Sm 15:27). Antes da diviséo de Israel em Reino
do Norte e Reino do Sul, Aias, outro profeta, utiliza-se de forma bastante interessante
para profetizar a Jerobodo. Ao se encontrarem no campo, Aias pegou a roupa de

Jerobodo, rasgou-a em doze pedacos ¢ deu dez pedagos para Jerobodo dizendo: “Toma

para ti os dez pedacos, porque assim diz o Senhor Deus de Israel: Eis que rasgarei o

128 Cf. Sl 24:3-4.
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reino da mao de Salomao, ¢ a ti darei as dez tribos” (I Rs 11:31). Sua profecia, de ordem
politica, se cumpriu e Israel foi dividido em cerca de 930 a.C. Tendo profetizado a
ascensdo de Jerobodo ao trono, Aias profetizou também a ruina deste, que governou por
vinte dois anos (I Rs 14:1-19).

Outro profeta que influenciou muito a politica em Israel foi Semaias quando
da tentativa de revolta de Robodo, que ficou com o Reino do Sul, contra Jerobodo,
evitando uma guerra entre as tribos (I Rs 12:24). Semaias € reconhecido também como
escritor (11 Cr 12:14). Mais no ambito religioso temos ainda a profetiza Hulda que foi
consultada pelos funcionarios do rei Josias quando acharam o livro da lei no templo (I1
Rs 22:14; 1l Cr 32:22) e o profeta Azarias que, por meio do seu oraculo, provocou uma
renovacao da religido monoteista no Reino do Sul (11 Cr 15:1-19).

Estes profetas estavam mais preocupados com aspectos religiosos do que
morais. Alguma preocupacdo moral pode ser notada como no caso da parabola profética
de Natan para o rei Davi, mas o culto a Yahweh estd no cerne da pregacdo destes
profetas. Pode-se perceber uma preocupacao identitaria, mas no &mbito mais religioso e
politico. Suas profecias se restringiam mais a um personagem em particular quando
muito a Israel e a Juda. Poucas vezes falaram para outros povos. Influenciavam muito
em aspectos politicos. Consagraram e destituiram reis e direcionaram politicas de
guerra. Orientaram as relac@es politicas internas e externas de Israel e Juda.

Alguns profetas nos livros historicos, como vimos, faziam milagres e
prodigios, como Elias e Eliseu, outros simplesmente emitiam vaticinios. O livro a seguir
é sem davida o mais inusitado, pois é um livro de canticos. Mas que também ¢é visto

como oraculos divinos, ndo s6 por Justino, mas pelos escritores judaicos e cristaos.
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5.3. O livro dos Salmos

O livro de Salmos ¢ bastante peculiar. E composto por cento e cinquenta
salmos. Tendo possivelmente como base a Torah, o livro de Salmos é dividido em cinco
partes ou cinco livros (DOUGLAS, 1995, p. 1454; BIBLIA DE JERUSALEM, 2002, p.

862; p. 119; GRADL, 2001, p. 119), conforme tabela abaixo:

Livro Salmos

| 1-41

] 42 - 72
Il 73 -89
v 90 — 106
V 107 - 150

Tal semelhanca é apenas formal, pois ndo ha qualquer relacdo de contetdo
entre os Salmos e o Pentateuco (GRADL, 2001, p. 119). O livro dos Salmos é muito
citado por Justino. Cerca de oito vezes e algumas delas sdo citacdes longas, como é o
caso dos Salmos 1, 19 e 110, e sdo citados repetidamente. O Salmo 22, por exemplo, é
citado trés vezes (JUSTINO. I Apologia, XXXV. 5; XXXVIII. 4-6). A citacdo do Salmo
1 é feita na integra. Apesar de a autoria de todo o livro dos Salmos ser comumente
atribuida a Davi, 0s que levam o seu nome sao setenta e trés (GRADL, 2001, p. 118-
119). O proprio Justino sempre cita Davi como autor, porém, de todos os Salmos que
ele cita, o de nimero 1 ndo possui nenhum pretenso autor. Vide abaixo os Salmos

citados por Justino e a sua suposta autoria.

I Apologia | Suposto autor

1 ndo identificada
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3 Davi
19 Davi
22 Davi
24 Davi
110 Davi

Justino cita seis Salmos. Apesar de ser pouco tendo em conta uma

composicdo com 150 Salmos na Biblia hebraica'®®, o uso, na | Apologia, é extenso e por

repetidas vezes. Nem os livros de Génesis e de lIsaias, que sdo muito citados, possuem

citacdes de capitulos inteiros. Importa dizer ainda que existem salmos que, como

veremos, estdo nos livros proféticos. Mas, hd também nos livros histéricos, como é o

caso da citagdo de | Cr 16:23-31. Este salmo € dado por Davi ao regente Asafe para que

louvassem a Yahweh ap6s Davi ter feito

arca da alianca. A citacdo de Justino deste

holocaustos no local onde havia colocado a

trecho é bastante livre e parece até um pouco

forcada para se enquadrar na sua teologia. Comparemos sua versdo com a do texto

biblico:

JUSTINO, I Apologia, XLI. 1-4

Almeida Corrigida e Revisada Fiel

Louvai o Senhor, terra inteira, € anunciai

dia a dia a sua salvacéo,

porque o Senhor é grande e digno do
maior louvor, temivel sobre todos o0s
deuses.

Com efeito, todos os deuses das nagdes

sdo imagens de demonios, mas Deus fez

Cantai ao Senhor em toda a terra; anunciai
de dia em dia a sua salvagéo.

Contai entre as nagdes a sua gloria, entre
todos 0s povos as suas maravilhas.

Porque grande é o Senhor, e mui digno de
louvor, e mais temivel é do que todos os
deuses.

Porque todos os deuses dos povos sdo

idolos; porém o Senhor fez os céus.

129 A Septuaginta possui 151 Salmos. Além desse
atribui ainda outros 4049 (GRADL, 2001, p. 119).

acréscimo na Septuaginta, a comunidade de Qumran
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0S Cceus.
Gléria e louvor em sua presenca, forca e

orgulho no lugar de sua santificacéo.

Glorificai ao Senhor, aquele que é Pai dos
séculos.
Tomai graca e entrai em sua presenca,

adorando-o em seus santos atrios.

Toda a terra tema diante de sua face,
endireite seu caminho e ndo se perturbe.
Que as nacbes se alegrem: o Senhor

reinou pelo madeiro.

Louvor e majestade ha diante dele, forca e
alegria no seu lugar.

Tributai ao Senhor, ¢ familias dos povos,
tributai ao Senhor gloria e forca.

Tributai ao Senhor a gléria de seu nome;
trazei presentes, e vinde perante ele;
adorai ao Senhor na beleza da sua
santidade.

Trema perante ele, trema toda a terra; pois
o mundo se firmara, para que ndo se abale.
Alegrem-se 0s céus, e regozije-se a terra,;

e diga-se entre as nagdes: O Senhor reina.

Alguns trechos ndo sao citados. O que fica bastante estranho ¢ a finalizacéo
do Salmo proposta por Justino sem qualquer conexdo com o texto biblico: “o Senhor
reinou pelo madeiro” (JUSTINO, | Apologia, XLI. 1-4). O referido Salmo vai até o
versiculo 36 e 0 mais proximo de “madeiro” que existe estd no versiculo 33: “Entdo
jubilardo as arvores dos bosques perante o Senhor; porquanto vem julgar a terra”.
Justino parece, talvez, ter feito alguma juncdo entre o versiculo 31: “O Senhor Reina”
com “as arvores dos bosques”. O que € certo é que esta explicita sua intencdo. No inicio
do capitulo XLI, ele declara: “Em outra profecia, o Espirito profético, dando a entender,
através de Davi, que Cristo haveria de reinar depois de crucificado [...]” (JUSTINO, |
Apologia, XLI. 1). Ou seja, seu objetivo é reafirmar sua cristologia.

Os salmos sdo, para Justino, também de cunho profético, pois anunciaram a
vinda, o éxito do ministério, a morte e a ressurrei¢cdo do Messias (JUSTINO. | Apologia,

XL, 7-18; XXXV. 5; XXXVIII. 5); a funcdo dos apodstolos: Salmo 19:3-6: Salmo 110:
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1-3; a assuncdo™® de Cristo aos céus: Salmo 110:1-3 e conversdo dos gentios crendo
nEle: Salmo 1. Davi é, portanto, um profeta. Ao citar o Salmo 22, Justino afirma ‘“Na
verdade, Davi, rei e profeta, que disse isso” (JUSTINO. | Apologia, XXXV. 6).
Oraculos também séo pronunciados de forma cantada e canticos podem facilmente ser
interpretados profeticamente. A visdo de Davi como profeta é bem conhecida do Novo
Testamento. O apostolo Pedro, na pregacdo no dia de Pentecostes, cita 0 Salmo 16 como
um oréculo sobre a ressurreicao de Jesus (At 2:25-28).

O grupo de profetas que trataremos a seguir, apesar de contemporaneos de
alguns profetas ja tratados, nos revelaram outros detalhes sobre o oficio do profeta e

mesmo a ampliacdo do alcance das profecias.

5.4. Nos livros proféticos

Na Biblia hebraica, todos os profetas anteriormente listados e comentados
estdo inclusos na torah (Lei) ou nos neviim (Profetas), exceto aqueles que se encontram
apenas nos livros das Cronicas. Estes Gltimos fazem parte dos kethuvim (Escritos).
Aqueles que fazem parte dos neviim estdo inseridos nos livros dos profetas anteriores
(Josué, Juizes, | e 1l Samuel, | e 1l Reis) e sdo conhecidos como profetas orais. Agora
trataremos dos profetas conhecidos na Biblia hebraica como profetas posteriores ou
profetas escritores, ou ainda, como profetas literarios. S&o eles: Isaias, Jeremias,
Ezequiel, Oseias, Naum, Joel, Habacuque, Amos, Sofonias, Obadias, Ageu, Jonas,

Miqueias, Zacarias e Malaquias. Nas biblias protestantes e catolicas, 0s primeiros trés

130 para Justino, trata-se realmente de assuncéo e ndo de ascensdo. A distingéo feita refere-se a quem
promoveu a subida, se o Pai (assungéo) ou o proprio Cristo (ascensdo). Justino afirma que: “Agora escutai
0 que disse o profeta Davi sobre o fato de que Deus, Pai do universo, levaria Cristo ao céu” JUSTINO, |
Apologia, XLI. 1; grifo nosso).
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sdo conhecidos como profetas maiores e os demais como profetas menores. O livro do
profeta Daniel, ndo faz parte dos neviim, mas dos kethuvim na Biblia hebraica, e sera
tratado no préximo capitulo, quando falarmos da literatura escatoldgica.

Quanto a data destes livros ndo é preciso dizer que a critica racionalista tem
dado datas muito diversas implicando, as vezes, em varios autores para cada livro.
Todas sempre pautadas basicamente na concepcdo do vaticinium ex eventu'®, mas
também no estilo e linguagem utilizadas no livro, e mesmo na variacdo de temas e
ideias teoldgicas (ARCHER, 1986, p. 263-267). Muitas dessas criticas séo relevantes,
outras nem tanto. As caracteristicas de muitas profecias realmente parecem dar a
entender que foram escritas ex post (SCHMID, 2013, p. 22). O que tais criticos parecem
esquecer-se € da questdo da interpretacdo de um oréaculo. Quando um oréculo é recebido
é preciso ser interpretado e, muitas das vezes, reinterpretado.

E assim que hoje em dia, por exemplo, as pessoas se apegam as profecias de
Nostradamus e vinculam a acontecimentos especificos posteriores a publicacdo de suas
Centurias. E o que ocorreu também com a profecia de Jeremias sobre 0s setenta anos de
cativeiro que foi reinterpretada por Daniel (Jr 25:11-12; Dn 9:24-27). Segundo
Jeremias, o cativeiro babildnico duraria setenta anos, Daniel relé a profecia (Dn 9:2) e
Ihe € revelado que os setenta anos representam setenta semanas de anos. Assim, ndo ha
a necessidade das profecias terem sido escritas ap0s seus respectivos acontecimentos,
pois a sua aplicacdo no tempo dependerd de um intérprete que, a partir de analogias,
encontrard as correspondéncias entre as profecias e um determinado acontecimento.

Além disso, ndo se deve desprezar o proprio contexto histérico que muitas
vezes, para aqueles com um pouco de determinados conhecimentos, pode ler e antever

determinadas circunstancias. Basta uma boa leitura de mundo. Como acontece

131 Escritas ap6s o acontecimento.
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atualmente com a economia de um pais quando alguém tem informacdes privilegiadas
de mercado ou quando se tem um bom consultor de a¢des para investir na bolsa. Tais
situacOes sdo rotineiras hoje em dia. E claro que muitas vezes falham e, nestes casos,
nem sempre uma reinterpretacao resolve o problema.

Outro ponto importante € que quando um oraculo é emitido gera uma
expectativa e s6 o fato de gerar uma expectativa altera o presente. O oraculo leva, as
vezes, as escolhas na direcdo daquilo que se espera e caso nao se concretize, uma nova
leitura do oraculo pode ainda ser feita com base em novos acontecimentos
(KOSELLECK, 2006, p. 315). Por isso, pode haver uma certa plasticidade na profecia,
ela pode se adequar a situagdes muito diversificadas. Mas o que é relevante aqui € o
oraculo em si e a crenga que Justino tinha em relagcdo a esses oraculos. Isto tudo faz
parte do imaginario tanto judaico quanto cristao.

O livro de Isaias comega com a frase “A visdo de Isaias [...]” (Is 1:1)
denotando que ele era um profeta vidente. O profeta Isaias ¢ conhecido como “O
Profeta Evangélico”, pois ¢ em seu livro no qual encontramos a maior parte de
passagens que sdo interpretados pelos escritores cristdos candnicos e nao-candnicos
como cristoldgicas (ARCHER, 1986, p. 259). Justino faz o mesmo (JUSTINO. I
Apologia, XXXII. 12; Is 11:1, 10; JUSTINO. I Apologia, XXXIII. 1; Is 7:14; JUSTINO.
| Apologia, XXXV. 1-2; Is 9:6). Isaias era um profeta do Reino do Sul, Juda. Morava
provavelmente em Jerusalém e parece ter sido alguém muito importante na corte. Sua
esposa era profetisa (Is 8:3). Seu ministério profético parece ter comegado apos a morte
do rei Uzias em 739 a.C., depois que teve uma visdo celeste (Is 6:1-7) e, segundo a
tradi¢do, morreu serrado ao meio a mando do rei Manassés (PFEIFFER et al., 2012, p.

984). E citado nominalmente na | Apologia de Justino Martir por quinze vezes.
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Gleason L. Archer Jr. divide o livro de Isaias em oito volumes intitulados
(ARCHER Jr., 1986, p. 259-262): (O Volume de Repreenséo e de Promessas (Is 1:1 —
6:13); O Volume de Emanuel (Is 7:1 — 12:6); O Julgamento Divino: Fardos para as
Nacdes (Is 13:1 — 23:18); Primeiro Volume de Julgamento e Promessa (Is 24:1 —
27:13); Volume de Ais para os Infiéis de Israel (Is 28:1 — 33:24); Segundo Volume de
Julgamento e Promessa (Is 34:1 — 35:10); O Volume de Ezequias (Is 36:1 — 39:8); O
Volume de Consolacéo (Is 40:1 — 66:24). Os alvos dos oraculos sdo bastante variados.
Sé no volume trés, temos oraculos direcionados a onze nagdes: Babilbnia, Filistia,
Moabe, Damasco, Samaria (capital do Reino do Norte, Israel), Etiopia, Egito, Edom,
Arébia, Jerusalém (capital do Reino do Sul, Juda) e Tiro.

A preocupagdo com a causa dos orfaos e das viuvas ¢ constante: “Aprendei
a fazer bem; procurai o que é justo; ajudai o oprimido; fazei justica ao 6rfdo; tratai da

»132 (Is 1:17). Os pobres também sao frequentemente invocados: “Que

causa das viuvas
tendes vés, que esmagais 0 meu povo e moeis as faces dos pobres? Diz o Senhor DEUS
dos Exércitos” (Is 3:15). Yahweh ¢é grande protetor deles: “E os mansos terdo gozo sobre
gozo no Senhor; e 0s necessitados entre os homens se alegrardao no Santo de Israel” (Is
29:19). Além de uma énfase monoteista, ha uma forte preocupacgdo socioeconémica. A
concepgdo religiosa se desenvolve de um monoteismo primitivo para um monoteismo
ético (WILSON, 2006, p. 20). As citacGes do profeta Isaias sdo abundantes. No livro
deste profeta, Justino encontra boa parte de sua argumentagéo a favor do cristianismo e
de Jesus. E onde sua cristologia é mais forte. Pelo uso que ele faz dos livros proféticos,

percebemos que o Jesus de Justino € ndo somente o Logos ou Anjo do Senhor, mas o

anunciado pelos profetas.

B2y th. Is 1:23; 10:2; 9:27; 47:8, 9; 54:4
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O profeta Jeremias nasceu em Anatote, cidade proxima a Jerusalém, em
cerca de 650 a.C. Era filho de Hilquias (Jr 1:1). E conhecido como o profeta choro
devido as suas lamentac6es por Juda. Tem basicamente as mesmas preocupacgdes sociais
de lIsaias (Jr 5:28; 20:13; 22:16; 49:11; 22:3), mas diferentemente de lIsaias, o livro
comeca com “As palavras de Jeremias [...]” (Jr 1:1) e ndo visdo. O que ndo quer dizer
que ele também n&o teve visdo (Jr 24:1). H&A um versiculo que contempla bem a
amplidao do teor oracular de Jeremias: “Se ndo oprimirdes o estrangeiro, € o 6rfao, e a
vilva, nem derramardes sangue inocente neste lugar, nem andardes apds outros deuses
para vosso proprio mal” (Jr 7:6).

Num mesmo versiculo, aspectos sociais, politicos e religiosos estdo
presentes. Ha a preocupacdo até com o estrangeiro. Ha4 uma moral bem mais elevada
nestes profetas. Em Jeremias, encontramos um trecho que demonstra bem que 0s
profetas sdo intérpretes dos oraculos recebidos "Entdo entendi que isto era a palavra do
Senhor” (Jr 32:8, grifo nosso). Justino se apoia em uma profecia de Jeremias, para
mostrar que os cristdos gentios seriam mais fiéis: “Israel € incircunciso de coracdo, as
nagdes o sdo de prepucio” (JUSTINO. I Apologia, LIII. 11; Jr 9:26).

O livro de Ezequiel comega ao estilo das cronicas reais: “Ora aconteceu no
trigésimo ano, no quarto més, no dia quinto do més, que estando eu no meio dos
cativos, junto ao rio Quebar, se abriram os céus, e eu tive visdes de Deus” (Ez 1:1). O
escritor situa seu relato temporal e geograficamente. Por ndo haver uma data precisa,
ndo é possivel saber ao certo a que momento se refere esse versiculo. Tem-se
conjecturado que possa se referir ao ano em que Ezequiel deveria comecgar 0 Seu servigo
sacerdotal (BRUCE, 2008, p. 1126; cf. Nm 4:3). Datacdo mais clara, traz-nos o
versiculo 2: No quinto dia do més, no quinto ano do cativeiro do rei Jeoiaquim” (Ez

1:2), ou seja, cerca de 593 a.C.
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Em seguida, o escritor coloca o protagonista numa cena sobrenatural. O
profeta V& o que 0s outros ao seu redor ndo veem. Sabemos pelo livro que Ezequiel era
de linhagem sacerdotal (Ez 1:3). Enquanto estava sendo levado -cativo, nas
proximidades do rio Quebar, teve vérias visbes. Ele € melhor identificado como um
ro eh. Isaias e Jeremias também tiveram algumas visdes, mas em Ezequiel boa parte do
livro possui visdes. Uma dessas visdes é citada por Justino quando informa: “Foi o
profeta Ezequiel quem disse assim: "Unir-se-a juntura com juntura, 0SSO cOm 0SS0, e as
carnes voltardo a brotar” (JUSTINO. | Apologia, LII. 5; cf. Ez 37:7). Na visao, Ezequiel
vé um vale de 0ssos secos e Deus ordena que Ezequiel profetize sobre 0s 0ssos a fim de
que fizesse crescer nervos, carne e pele e Deus lhes poria o espirito para que
revivessem. A profecia fala da restauracéo de Israel enquanto nagdo (Ez 37:11-14). Para
Justino, tal passagem reflete a ressurreicdo dos justos na segunda vinda de Cristo
(JUSTINO. I Apologia, LII. 3-5).

O periodo profético de Oséias, conforme indicado na introducdo do livro,
foi entre 750 a 724 a.C. (BRUCE, 2008, p. 1209; cf. Os 1:1). No livro, o primeiro
oraculo tem como alvo Juda e Israel, porém é dirigido diretamente a ele. O teor do
oraculo é uma ordem para que Oséias tome uma prostituta como esposa. Tal unido serve
de metéfora para as atitudes de Juda e Israel em relacdo a Yahweh (Os 1:2). Cada um
dos nomes dos filhos que nascem dessa unido representa um oraculo especifico. Assim,
Jezreel (Deus planta) representa uma profecia contra o Reino de Israel (Os 1:3-5). Com
0 nascimento de uma filha por nome Lo-Ruama (Nao amada) segue uma profecia contra
0 Reino de Israel, mas com boas noticias para o Reino de Juda (Os 1:6-7).

Por ultimo, um terceiro filho, o qual Yahweh ordena que Ihe seja dado o
nome de Lo-Ami (N&o meu povo). Este, representa béncdos para os dois reinos.

Segundo o oréculo, ambos reinos se unirdo novamente (Os 1:9-11). O livro segue uma
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série de profecias de adverténcias a Israel e aponta para sua queda que ocorreu em 722
a.C., com o cativeiro Assirio. Finaliza com um apelo a converséo de Israel (Os 14:1-9).

No livro do profeta Joel, temos trés inimigos de Israel: Tiro, Sidom e Filistia
(JI 3:4-8). Tais nacOes serdo julgadas pela sua rivalidade em relagdo a Israel. O livro em
si traz promessas de revitalizagcdo espiritual para Israel (JI 2:28-29) e um chamado
constante de arrependimento (JI 1:13-20; 2:12-14).

Amos tem uma origem singular. Era pastor de ovelhas e de gado (Am 1:1;
7:14). Seu ministério profético foi entre os anos de 786 a 746 a.C. (BRUCE, 2008, p.
1239; cf. Am 1:1). Ele ndo esconde suas origens e afirma que ndo era um profeta como
os demais. Apesar de ser de Juda, profetizou mais para o Reino de Israel. Profetizou
também oraculos contra Damasco, Filistia, Fenicia, Edom, Amom, Moabe e até mesmo
Juda (Am 1:1-2:4-5). Além de receber profecias por meio de processo oracular, Amos
também teve varias visdes: gafanhotos (Am 7:1-3); fogo (Am 7:4-6); prumo*® (Am 7:7-
9); frutos de verdo (Am 8:1-3). Finaliza com uma promessa de restauracdo de Juda:
“Naquele dia tornarei a levantar o tabernaculo caido de Davi, e repararei as suas
brechas, e tornarei a levantar as suas ruinas, e o edificarei como nos dias da
antiguidade” (Am 9:11).

Obadias € o menor dos livros proféticos. Possui apenas um capitulo. Seu
oraculo é dirigido ao povo de Edom (Ob 1:1). Devido a rivalidade dos edomitas,
Yahweh lanca-lhes um julgamento (Ob 1:1-21). O profeta Jonas é provavelmente 0 mais
conhecido dos profetas menores, devido ao relato sobre ter sido engolido por uma
“baleia™*". As dificuldades naturais de um animal marinho de grande porte engolir um

ser humano ndo séo impossiveis, porém um ser humano sobreviver dentro de um animal

133 Instrumento de pedreiro para nivelar a disposicao dos tijolos na verrtical. E utilizado na profecia como
0 padrdo da moral e justica divinas.

3% No hebraico é tannin e refere-se a qualquer reptil grande, mas geralmente é traduzido como dragéo,
monstro marinho, serpente, chacais e baleia (HARRIS et al., 1998, p. 1651).
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desses que respira debaixo d’adgua ¢ muito improvavel. Por isso, tem sido considerado
que a narrativa do livro é em si uma parabola (BRUCE, 2008, p. 1276). Jesus cita o
episodio para referir-se a sua ressurreicdo (Mt 12:39-40).

Miquéias era de Juda. O periodo de seu ministério profético foi entre 740 e
687 a.C. segundo parece indicar a introducdo do livro (BRUCE, 2008, p. 1289; cf. Mg
1:1). Suas profecias comegam com juizo sobre o0s reinos de Juda e Israel. Ele expde os
erros de ambas principalmente quanto ao trato com os menos favorecidos (Mq 1:1-3:2).
Mas o profeta ndo deixa de anunciar uma esperanca para o futuro no qual Jerusalém
sera um centro para onde as nacdes se dirigirdo em busca de orientagdo:

Mas nos ultimos dias acontecera que o monte da casa do SENHOR
serd estabelecido no cume dos montes, e se elevara sobre 0s outeiros,
e a ele afluirdo os povos. E irdo muitas nagdes, e dirdo: Vinde, e
subamos ao monte do Senhor, e & casa do Deus de Jaco, para que nos
ensine 0s seus caminhos, e andemos pelas suas veredas; porque de
Sido saira a lei, e de Jerusalém a palavra do Senhor (Mq 4:1,2).
O profeta Miquéias sintetiza bem o pensamento profético desse periodo:
“Ele te declarou, 6 homem, o que ¢ bom; e que ¢ o que o Senhor pede de ti, sendo que
pratiques a justica, e ames a benignidade, e andes humildemente com o teu Deus?” (Mg
6:8). Alguns veem aqui “a esséncia da verdadeira religido” (BRUCE, 2008, p. 1291).
Naum, estranhamente comeca seu livro com um salmo (Na 1:2-10). Este é
um salmo de louvor a Yahweh e profético. O teor do livro carrega um tom bastante
patridtico ao apresentar Yahweh como defensor de seu povo e como Aquele que peleja
contra os seus inimigos. O livro que leva o seu nome revela algumas caracteristicas de
Yahweh: zeloso, vingador, longanimo, poderoso, bondoso e refugio para aqueles que
nEle confiam. O grande inimigo no livro é Ninive, capital da Assiria (Na 2:8-13).
Habacuque também insere um salmo, porém no fim de seu livro (Hc 3:1-

19). Além do capitulo 3, a forma geral do livro lembra, em algumas partes, o estilo dos

Salmos. Como por exemplo:
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Até guando, Senhor, clamarei eu, e tu ndo me escutaras? Gritar-te-ei:
Violéncial e ndo salvaras? Por que razdo me mostras a iniquidade, e
me fazes ver a opressdo? Pois que a destruicdo e a violéncia estdo
diante de mim, havendo também quem suscite a contenda e o litigio
(Hc 1:2,3; grifo nosso).

A expressdo “Até quando” ¢ frequente no livro dos Salmos e quase sempre a
pergunta que a acompanha é direcionada a Deus e demonstra uma certa indignacao
como no versiculo acima (Sl 6:3; 13:1, 2; 35:17; 79:5; 80:4; 89:46; 94:3, 4). Essa
expressao € o inicio também de um didlogo entre Habacuque e Yahweh (Hc 1:2-2:5).

O livro de Sofonias estabelece o periodo profético do profeta no reinado de
Josias (Sf 1:1). Em 626 a.C., o rei Josias inicia um processo de reforma religiosa em
Israel, buscando estabelecer o culto a Yahweh e destruir o culto a Baal (Il Rs 22:1-
23:25). O fato de ele ter promovido a restauracéo da religido javista, fugindo, assim, da
ira divina e que o teor de boa parte delas sdo de destrui¢do, fazem crer que tais profecias
sejam data anterior a 626 a.C. Os versiculos 1 e 2, do capitulo 1 de Sofonias lembram

bem a mensagem de Deus a Noé por ocasido do anuncio do Dilavio em Genesis 6:7, 13:

Hei de consumir por completo tudo de sobre a terra, diz o Senhor.
Consumirei os homens e 0s animais, consumirei as aves do céu, e 0s
peixes do mar, e 0S tropegos juntamente com o0s impios; e
exterminarei os homens de sobre a terra, diz o Senhor (Sf 1:2, 3).

E disse o Senhor: Destruirei 0 homem que criei de sobre a face da
terra, desde o homem até ao animal, até ao réptil, e até a ave dos céus;
porgue me arrependo de os haver feito. Entdo disse Deus a Noé: O fim
de toda a carne é vindo perante a minha face; porque a terra esta cheia
de violéncia; e eis que os desfarei com a terra (Gn 6:7, 13).
Tal correspondéncia pode indicar uma heranga textual. Mesmo o autor de
Sofonias ndo possuindo o rolo de Génesis, a citacdo de uma destruicdo nesses moldes
comprova, nestes versiculos, uma ideia corrente. O texto comeca apresentando a

insatisfacdo de Yahweh em relacéo a Juda e apresenta a rivalidade contra Baal e Milcom

(Sf 1:4, 5). O autor apresenta ainda oraculos contra os filisteus, 0os moabitas, 0s
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amonitas, 0s etiopes e o0s assirios (Sf 2:4-15). Finaliza com promessas de restauracéo
beneficiando Israel e Juda (Sf 3:13-20).
O proposito do livro do profeta Ageu € incentivar a reconstrucéo do templo.
Parte do povo ja havia retornado do cativeiro, gragas ao édito de Ciro, e iniciado a
reconstrucdo do templo. Devido a problemas com Cambises, filho e substituto de Ciro,
os habitantes de Jerusalém tinham parado a reconstru¢do (BRUCE, 2008, p. 1331; v. th.
Ag 2:2). O alerta de Ageu resultou na atitude do governador Zorobabel e o sumo
sacerdote Jozadaque em arregimentar o povo para a reconstrucdo do templo. O vinculo
da religido de Israel com o templo ainda era muito forte. Fazia parte de sua memoria,
por iSSO era preciso reerguer o seu centro religioso para que sua identidade em torno do
templo pudesse manter viva a sua religido.
Ageu nos dé as datas de suas cinco profecias, as quais o Dicionario Biblico

NVI faz a seguinte anotagdo cronoldgica (BRUCE, 2008, p. 1331-1332):

. O apelo de Ageu para que se reinicie a construgdo do templo (Ag 1:1-11):

Segundo ano de Dario, sexto més, primeiro dia: 29 de agosto de 520 a.C.;

. Reacdo e a breve mensagem de encorajamento de Ageu (Ag 1.12-15):

Segundo ano de Dario, sexto més, dia 24: 21 de setembro de 520 a.C.;

. Mais uma mensagem de encorajamento de Ageu, inserida no contexto do

proposito universal de Deus (Ag 2.1-9): Segundo ano de Dario, sétimo més; dia 21:

17 de outubro de 520 a.C;

. A mensagem de promessa de Ageu, inserida no contexto do favor imerecido

de Deus (Ag 2.10-19): Segundo ano de Dario, nono més, dia 24: 18 de dezembro de

520 a.C.;

. A mensagem pessoal de Ageu a Zorobabel, o lider dos judeus (Ag 2.20-23):

Mesmo dia da profecia anterior.
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Essa estrutura da obra favorece bem a uma compreensdo melhor do
proposito do escritor. Certamente o0 autor estava também preocupado com uma
vinculagdo historica aliada a uma intencdo de mostrar Yahweh como o Senhor da
historia.

Existe muita citacdo do profeta Zacarias. Seu livro pode ser dividido em
duas secOes. Na primeira temos um chamado ao arrependimento (Zc 1:1-6); varias
visdes: quatro cavaleiros (Zc 1:7-10), quatro chifres e quatro artesdos (Zc 1:18-21), o
candelabro e suas oliveiras (Zc 4:1-14), o pergaminho que voa (Zc 5:1-4), a vasilha com
tampa de chumbo (Zc 5:5-11) e quatro carruagens e cavalos (Zc 6:1-8); varios oraculos
e uma exaltacdo ao sumo sacerdote Josue, sucessor e filho de Jozadaque pela sua
lideranca na reconstrucdo do templo. Na segunda se¢do temos varios oraculos sobre a
restauracdo de Juda (Zc 9:1-11:3) e livramento numa guerra em que o proprio Yahweh
lutara a favor de Juda (Zc 14:1-20).

A especificidade do profeta Malaquias encontra-se na forma em que inicia
seus oraculos: com perguntas. Algumas destas perguntas, segundo o profeta, sdo feitas
pelos sacerdotes a Deus e sdo perguntas que revelam aspectos psicolégicos dos
israelitas, suas frustracOes, seus desesperos e sua incredulidade oriunda das
circunstancias desastrosas pela qual passaram. As experiéncias do cativeiro babil6nico,
0 retorno para uma patria arruinada, tudo isso causou no povo uma certa secularizagao
do pensamento, na forma como viam o seu Deus. O profeta coloca estas perguntas na
boca do povo. Elas servem ao seu proposito didatico-pedagogico de lhes ensinar a
melhor forma de servir a Yahweh.

Desta forma, os israelitas perguntam: “Em que nos tens amado?” (Ml 1:2);
“Em que nds temos desprezado o teu nome?” (Ml 1:6); “Por que agimos aleivosamente

cada um contra seu irmao, profanando a alianga de nossos pais?” (Ml 2:10); “Por qué
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(Yahweh ndo olha mais para a nossa oferta)? (Ml 2:14, 13); “Em que o enfadamos?
Nisto que dizeis: Qualquer que faz o mal passa por bom aos olhos do Senhor, e desses é
que ele se agrada, ou, onde esta o Deus do juizo?” (Ml 2:17); “Em que te roubamos?”
(MI 3:8); “Que temos falado contra ti?” (Ml 3:13). Para cada pergunta segue-se uma
resposta de Yahweh. As perguntas funcionam como titulos/temas para a mensagem
profética de forma a modelar cada oraculo. No final, o profeta traz uma mensagem de
cunho apocaliptico, a promessa de paz para aqueles que temem Yahweh e retorno do
profeta Elias como precursor de um fim catastréfico para aqueles que nao o temem (M
4:1-6).

A primeira relevancia deste grupo de profetas é que sdo os mais citados por
Justino. Uma grande vantagem destes em relacdo aos profetas anteriores é certamente
termos acesso as obras que levam o seu nome. Como vimos anteriormente, alguns dos
profetas ditos anteriores foram escritores, porém escreveram cronicas e ndo suas
profecias. Além do mais, as obras destes profetas ndo chegaram até nds. Importa
esclarecer que nestes livros focamos naquilo que era importante para detectarmos a
forma de recepcdo e transmissdo do oréculo e a relevancia do profeta enquanto
influenciador sociopolitico e religioso.

Além de profecias, ha teor histérico nos livros proféticos, principalmente
em lsaias e Jeremias (p. ex.. Jr 29:1-15; 52:1-34). E interessante notar algumas
expressdes chaves nos oraculos destes profetas. A expressdo que mais aparece € “Assim
diz o Senhor”. S3o muito comuns também: “Veio a mim a palavra do Senhor”, “Visao
de” e “Palavra de”. Tais expressdes revelam formulagdes e processos oraculares.
Geralmente ha trés formas basicas de se receber a mensagem da divindade: palavra,
visdo e sonho. Este ultimo geralmente chamado de “visdes da noite” (JO 4:13; Mq 3:6).

Estes dois ultimos algumas vezes estdo interligados, outras vezes é dificil discernir se a
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visdo que o profeta teve foi em estado consciente ou enquanto dormia. A transmissdo do
oraculo pelo profeta é emitida por meio da palavra, cantico, pardbola e gestos (Is 5:1;
25:1; 41:1-29; 26:1).

Hé algumas expressdes curiosas. Por exemplo, os “Ais” (Is 10:1,5; 18:1;
28:1; 29:1, 15; 30:1; 31:1; 33:1); “Palavra que viu Isaias” (Is 2:1); “a mao do Senhor
DEUS caiu sobre mim” (Ez 1:3; 8:1; 40:1); “Entdo me gritou aos ouvidos com grande
voz, dizendo” (Ez 9:1) e “Peso de” (Is 15:1; 17:1; 19:1; 20:2; 21:1; 22:1; 23:1; Na 1:1;
Hc 1:1; Ml 1:1). Este altimo termo significa também “adverténcia” (BRUCE, 2008, p.
1374). A utilizagdo do termo parece estar vinculada a ideia da responsabilidade do
profeta ao transmitir a mensagem (BRUCE, 2008, p. 1374), mas, 0 contexto parece se
referir também ao teor de juizo da mensagem.

O termo “Ai” identifica facilmente o teor da mensagem. A expressao
“Palavra que viu” ¢é estranha, mas revela que o profeta teve uma visdo acompanhada de
alguma mensagem ou que teve a visdo, porém a mensagem (palavra) é a sua
interpretacdo do oraculo. O mesmo ocorre em Ezequiel quando afirma: “Veio
expressamente a palavra do Senhor a Ezequiel” (Ez 1:3) e logo em seguida, teve uma
visdo. O texto deixa antever que sera uma visdo ao dizer que o profeta teve “visdes de
Deus” (Ez 1:1). “A mao do Senhor Deus caiu sobre mim” € uma expressdo
caracteristica da inspiracéo divina. E utilizada ndo somente para demonstrar a inspiragio
dos oraculos, mas oposicao da parte da divindade: “Por onde quer que saiam, a méao do
Senhor era contra eles para mal” (Jz 2:15). Um oraculo “gritado” certamente acentua a
severidade e importancia da mensagem (Ez 9:1).

A ideia do profeta como intermediério estd também muito presente nos
textos proféticos, como por exemplo: “falou o Senhor por intermédio de Isaias” (Is

20:2); “A palavra que falou o SENHOR [...] por intermédio de Jeremias, o profeta” (Jr



Pagina |200

50:1); “Assim diz o Senhor DEUS [...] por intermédio dos meus servos, os profetas de
Israel” (Ez 38:17). O profeta se preocupa também com que sua mensagem seja ouvida,
ouvida no sentido de que seja atendida, por isso, € necessario o imperativo: “Ouve” (IS
47:8; 48:1; 49:1; 51:1; Jr 10:1).

Todos estes profetas fizeram parte do legado de Israel. Deixaram para a
posteridade o seu compromisso ndo somente com o Deus Yahweh, mas um
compromisso social com os menos favorecidos. Foram apologistas de grupos que nédo
estavam sendo atendidos de maneira satisfatoria pela elite judaica. Assim como Justino
buscou na | Apologia defender os cristdos das injusticas que lhes afetavam, estes
profetas defendiam os menos favorecidos da sociedade judaica. Outra caracteristica
desses profetas é a abrangéncia de algumas de suas profecias. Elas abarcam vérias
nacfes, com uma visdo mais universalista. Os oraculos dos profetas anteriores tinham
como seu principal alvo os israelitas, muito secundariamente aparece alguma nagéo
circunvizinha. Antevé-se nos profetas posteriores, a literatura apocaliptica que sera
tratada no capitulo seguinte.

Os livros dos profetas tém o propdsito de manter viva a religido de Yahweh.
A religido é um vinculo identitario muito forte do povo de Israel. Portanto, é
extremamente importante que a fé monoteista sobreviva mesmo em meio as muitas
adversidades. Tal esforco se mostrou bastante Util em toda a histéria de Israel e manteve
um povo unido em torno de uma fé em um Unico Deus, apesar das guerras, perseguicdes
e holocaustos sofridos. O judaismo certamente nunca foi um bloco monolitico coeso,
uniforme e homogéneo, mas logrou dar continuidade a fé no seu Deus, mesmo em

remodelacdes tdo distintas quanto o cristianismo.
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5.5. Justino e o0 Novo Testamento

Apesar de em meados do segundo século todos os livros do Novo
Testamento estarem escritos, nem todos eram acessiveis, pois sua circulagdo ficava,
muitas das vezes, circunscrita em uma regido somente. Algumas delas ainda nem eram
aceitas como livro inspirado por Deus, nem tampouco se tinha juntado todos numa
colecéo, ou seja, o canon nédo estava definido. Mas Justino teve acesso a alguns dos
livros que compdem hoje o Novo Testamento.

Do Novo Testamento, os evangelhos sdo os mais citados. O Evangelho de
Mateus é de longe o preferido de Justino, seguido do de Lucas. O Sermdo da Montanha
é a passagem predileta em Mateus (JUSTINO, | Apologia, XV. 1-3, 8-17; XVI. 2, 5),
mas Justino menciona também os tipos de eunucos (JUSTINO, I Apologia, XV. 4) e 0
primeiro mandamento (JUSTINO, | Apologia, XVI. 6). De Lucas, Justino nos traz o
Sermédo da Planicie (JUSTINO, | Apologia, XV. 10, 11), que possui vérias semelhancas
com o Sermdo da Montanha de Mateus; o nascimento virginal do Cristo (JUSTINO, |
Apologia, XXXIII. 5); o episddio que Jesus entra em Jerusalém montado num jumento
(JUSTINO, | Apologia, XXXV. 11); a celebracdo da Péascoa com os discipulos
(JUSTINO, | Apologia, LXVI. 3) e algumas maximas de Jesus (JUSTINO, I Apologia,
XVIL. 4, XIX. 7).

Hé poucas citacdes diretas dos Evangelhos de Marcos e Jo&o0'**. De Marcos
temos apenas uma sintese do dialogo entre Jesus e o jovem rico (JUSTINO, I Apologia,
XVI. 7; cf. Mc 10:17) e de Jodo, o didlogo de Jesus com o fariseu Nicodemos
(JUSTINO, I Apologia, LXI. 4; cf. Jo 3:1-8). Mas a ideia do Logos tem como base a

mesma que se encontra em Jodo, apesar de ndo haver citagfes diretas, mas Justino a

135 para uma anélise mais detida do uso do Evangelho de Jodo por Justino v. HILL, C. E. Was John's
Gospel among Justin’s Apostolic Memoirs? In: PARVIS, Sara; FOSTER, Paul. Justin Martyr and His
Worlds. Fortress Press, Minneapolis, p. 88-94.



Pagina |202

amplia'®

(JUSTINO, I Apologia, XXXII. 10). Das cartas paulinas, ha citacdo apenas de
1 Cor 15:33 e possivelmente de Rm 14:11%7,

A relacdo de Justino com a profecia no Novo Testamento é 0 cumprimento.
E no Novo Testamento que a promessa do messias se concretiza, sendo este, no
processo cristolégico da encarnacdo, ministério, morte e ressurreicdo, o pivd de
desenrolar escatoldgico. Isto ¢ a esséncia do evangelho, da mensagem salvifica crist. E
nessa mensagem que Justino se fundamenta. Jesus € o cumprimento principal das
profecias. O proprio Jesus afirma que o ministério profético finalizou em seus dias: “A
lei e os profeta duraram até Jodo” (Lc 16:16); e em outro evangelho esclarece:
“Examinais as Escrituras, porque vos cuidais ter nelas a vida eterna, e s8o elas que de
mim testificam” (Jo 5:39). Jesus por vezes se revela como o cumprimento das profecias
do Antigo Testamento. Diante da sinagoga, depois de ler Isaias 61:1-2, ele explica:
“Hoje se cumpriu esta Escritura em vossos ouvidos” (Lc 4:21).

N&o que ndo haja profetas no Novo Testamento. Basicamente, trés formas de
profecias ainda sdo notadas: novas profecias escatoldgicas, reafirmacdo das profecias do
Antigo Testamento e aquelas ligadas ao que é conhecido principalmente nas cartas
paulinas como “dom de profecia” (I Co 14:1-39). As duas primeiras fazem parte do
repertério de Justino (I Apologia, LII. 11-12). Ele se debruca sobre o Novo Testamento
para enfatizar as profecias do Antigo Testamento e para confirmar sua promessa

vindoura.

136 Até os filosofos gregos Platdo e Sécrates que viveram conforme o Logos, na opinido de Justino, sdo
cristdos (JUSTINO. I Apologia, XXIII. 3).

137 E dificil dizer se Justino esta utilizando Isafas 45:23 ou Romanos 14:11. Justino parece parafrasear ou
citar de memdria. Mas ele se aproxima mais de Romanos 14:11 na ordem das palavras. Cabe lembrar que
Paulo esté citando Isaias 45:23.
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5.6. Justino e o processo oracular judaico: uma avaliagéo

Como podemos constatar, tanto no Antigo como no Novo Testamento, 0
processo oracular vai adquirindo uma maior complexidade. Nenhum dos elementos
deste processo € fixo, exceto a profecia em si. Principalmente no livro de Génesis que
possui possivelmente uma narrativa que reflete uma tradigdo mais recuada. Em alguns
casos, ndo teremos o intermediario, em outros ndo teremos o receptor e em outros nem a
divindade é citada. Casos incégnitos surgem quando o texto ndo informa exatamente
como foi emitido o oraculo, se por meio de um intermediario ou se veio diretamente de
Yahweh. Mas, a partir do livro de Exodo, o processo vai tomando forma mais completa,
no qual os elementos todos se apresentam.

Fica claro que uma relagéo direta com a divindade, num momento em que a
mensagem profética € dada diretamente, sem intermediarios, reflete um periodo mais
antigo no processo oracular. Esta representa um imaginario mais antigo no qual na
relacdo com a divindade ndo é necessario um intermediario. A divindade ndo necessita
de um representante. Assim podemos dividir o processo oracular no Pentateuco em,
pelo menos, dois momentos: relacdo direta com a divindade e uso de um intermediério
humano ou angelical.

Todas essas relagdes visam a um melhor entendimento do processo oracular.
Nos diversos momentos da histéria da profecia judaica, podemos notar as atividades da
divindade e dos intermediarios, bem como da forca do teor das profecias. Em suma, tais
relacbes aparecem na literatura judaica e revelam a importancia das profecias para a
construcdo da identidade nacional. Essa identidade é construida pela visao profética.

Porém, Justino ndo esta preocupado com a identidade nacional de Israel ou

Juda, mas com as profecias que se cumpriram, que estdo se cumprindo e que se
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cumprirdo, em seu ponto de vista. Elas confirmam a sua crenca e demonstram a forca do
cristianismo. Para ele, o que importa nas profecias sdo o seu valor empirico, é a sua fé
confirmada pela sua leitura das profecias.

Justino se apegou de uma forma tdo apaixonada ao cristianismo que passou
ndo s a seguir as doutrinas cristds, mas a defendé-las com palavras e com a propria
vida. O que o texto da | Apologia nos revela mais claramente é que Justino viu nas
profecias tanto do Antigo quanto do Novo Testamento algo tdo certo e seguro que o
deixou convicto (JUSTINO. Dialogo com Triféo, Ill. 1 — VIII. 2). As profecias Ihe
agucaram o raciocinio de tal forma que ele se tornou um eximio exegeta das profecias
biblicas.

Cabe enfatizar a importancia do cristianismo como um veiculo fundamental
para propagacdo das profecias judaicas. A forma como estas foram apropriadas e
reinterpretadas pelos cristdos diz-nos muito sobre a sua importancia para o crescimento
e desenvolvimento do cristianismo. Os autores cristdos dos primeiros séculos
reconheciam as profecias como uma autoridade incontestavel e a utilizaram como base
de argumentacdo a favor da superioridade do cristianismo. Justino, convictamente
propde:

Apresentaremos, pois, a demonstracdo, ndo dando fé aqueles que nos
contam os fatos, mas crendo por necessidade naqueles que o0s
profetizaram antes de acontecer, da forma que os vemos cumpridos ou
gue estdo se cumprindo diante dos nossos olhos, tal como foram
profetizados — demonstracdo que acreditamos que parecera a VoS
mesmos a mais forte e a mais verdadeira (JUSTINO. | Apologia,
XXX. 1).

Apesar de Justino sobrevalorizar seu poder de persuaséo, baseado em sua
argumentacdo, o trecho acima revela, claramente, a conviccdo que ele possuia nas
profecias. Em sua opinido, os oraculos judaico-cristdaos e 0s acontecimentos possuiam

um vinculo muito forte. Ele se convencia de que muito do que fora dito pelo “Espirito
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Profético” estava diante de seus olhos. O grau de empiria é corroborado pela expressao
“diante dos nossos olhos”. Para ele, isso era incontestavel. Sua visdo se coadunava com
sua leitura das profecias.

No proximo capitulo, trataremos das temporalidades em Justino, analisando
alguns relatos e como ele compreende passado, presente e futuro. Nesta Ultima
temporalidade, veremos outro tipo de literatura pela qual Justino teve contato e é muito
devedor de suas ideias: a literatura apocaliptica. Nelas as profecias passam a ter uma
visdo mais universalista. N&do se trata mais do destino de Israel simplesmente, mas do
mundo. Assim como o Génesis comega com a criagéo, tal literatura trata do fim do
mundo criado tal qual o conhecemos. A partir do entendimento da apocaliptica
poderemos analisar melhor o ponto de tensdo no qual Justino se encontra. Por Gltimo,
discorremos sobre a tensdo na transversalidade apresentando trés temas fundamentais
que estdo no cerne de sua tensdo, quais sejam: sua fé nas profecias, sua preocupacao em
relacdo a condenacdo dos cristdos e as doutrinas cristas basilares. E o que propomos no

proximo capitulo.
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CAPITULO 3
AVALIANDO AS TEMPORALIDADES NA | APOLOGIA DE
JUSTINO: TEMPO HISTORICO E UMA TENSAO NA

TRANSVERSALIDADE

Esclarecemos também o caso no qual o Espirito profético fala do
futuro como ja realizado, como ja se pode conjecturar na passagem
antes mencionada, a fim de que também nisso 0s que leem ndo tenham
desculpa. O que ¢é absolutamente conhecido como algo que
acontecera, € predito pelo Espirito profético como ja conhecido
(JUSTINO. I Apologia, XLII. 2).

No presente capitulo, ampliamos mais nosso caminho ao tratar da
escatologia de Justino. Aqui, questdes como literatura apocaliptica e mesmo a
cristologia de Justino sdo passagens obrigatérias, uma vez que, cOmo vemos mais
adiante, ambas sdo temas transversais na concepcao de tempo histérico na | Apologia.

Dividimos o presente capitulo em quatro partes. Nas duas primeiras,
apresentamos e analisamos alguns relatos passados trazidos por Justino referentes ao
seu passado e ao seu presente, respectivamente. No terceiro, tracamos um comentario
mais denso sobre aquilo que melhor representa o seu horizonte de espera: sua
escatologia. Aliado a esse tema, trazemos também um comentério sobre a literatura
apocaliptica, tdo importante na compreensdo da sua propria escatologia. Para finalizar,
adentraremos mais particularmente o conceito de tempo histérico de Justino ao

analisarmos a sua tensao.
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Para tanto, buscamos entender as opinides de Justino sobre passado,
presente e futuro, dando énfase ao que chamamos de “tensdo na transversalidade”, no
qual defendemos que para entender a sua concepcdo de tempo histérico é necessario
compreender que sua tensdo perpassa trés temas: fé nas profecias biblicas, sendo estas
compreendidas em trés instancias: profecias que ja haviam ocorrido (escatologia
realisada), que estavam ocorrendo (escatologia realisando) e aquelas que viriam a
acontecer (escatologia futurista)’®®; sua preocupacdo presente com a condenacdo
irracional dos cristdos; e seu arcabougo doutrinario.

Passaremos agora a avaliar sobre como Justino percebe e entende o seu
passado, presente e futuro. Cada uma destas temporalidades tem uma apreciagdo, por
parte de Justino, de forma diferenciada. Importa-nos, também, analisar o discurso de
Justino sobre a forma como ele vé tais temporalidades, por isso, trata-se de uma
avaliacdo, buscando compreender melhor sua concepgdo. O seu passado e 0 seu
presente séo recheados de narrativas e o0 seu futuro de esperas. Ele enaltece o futuro, diz
ndo depositar esperanca no presente e se apoia no passado. O futuro é para ele
libertador, o presente se inscreve em sua ansiedade e no passado estd todo o seu

repertorio argumentativo. Seu presente é frustrante, pois os cristdos estdo sendo

perseguidos injustamente. Analisemos cada uma destas instancias.

138 Os termos escatologia realisada (realised eschatology) e escatologia futurista (futurist eschatology) s&o
utilizados por C. F. D. Moule de forma diferente da nossa. Enquanto sua argumentagdo aponta que a
escatologia realisada ¢ “utilizada mais quando a crenga individual estd em mente”, a futurista é utilizada
quando esta em jogo o destino do grupo (BARNARD, 1967, p. 157). Nés aqui temos em vista 0 aspecto
temporal, conforme salientado no paragrafo em questdo. O termo escatologia realisando foi, desta forma,
criado por nés para alcancar o mesmo objetivo, isto é, falar de profecias escatoldgicas que estavam se
cumprindo no tempo de Justino, conforme era o seu pensamento:

“Apresentaremos, pois, a demonstragdo, ndo dando fé aqueles que nos contam os fatos, mas crendo por
necessidade naqueles que os profetizaram antes de acontecer, da forma que 0s vemos cumpridos ou que
estdo se cumprindo diante dos nossos olhos, tal como foram profetizados — demonstracdo que acreditamos
que parecerd a vos mesmos a mais forte e a mais verdadeira” (JUSTINO. | Apologia, XXX. 1; grifo
N0Ss0).
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1. O passado em Justino: concepgdes e relatos

O passado que Justino nos transmite em sua | Apologia estd muito centrado
no “acontecimento Jesus” e na historia do povo judeu. Esta Ultima com énfase em
Moisés e nas profecias sobre o Cristo. Mas ele ndo deixa de trazer outras informagdes
tanto sobre o passado préximo quanto ao remoto. Algumas, ele chega a repetir em seu
discurso revelando a sua preocupagdo. Como, por exemplo, ao falar de um certo
conterraneo seu chamado Simao, da cidade de Giton (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 1-
3; LVI. 1-4). Justino nos conta que esse Simdo, no tempo do Imperador Claudio (41
d.C. a 54 d.C), fez varios milagres em Roma e foi adorado como a um deus. Chegaram
a fazer uma estatua para ele que foi colocada junto ao rio Tibre, entre duas pontes™. Na
estatua havia a seguinte inscricio em latim “A SIMAO, DEUS SANTO” (JUSTINO. |
Apologia, XXVI. 2-3).

Em 1574, foi encontrada na llha Tiberina a inscricdo SEMONI SANCO
DEO FIDIO SACRUM SEX(TUS) POMPEIUS SP(URII) F(ILIUS) COL(LINA
TRIBU) MUSIANUS QUINQUENNALIS DECUR(IAES) BIDENTALIS DONUM
DEDIT (MINNS; PARVIS, 2009, p. 149; BARNARD, 1997, p. 136). A associagao que
Justino faz aqui € equivocada, pois a divindade Semo Sanco nao se trata de Simao, o
mago, mas de uma divindade adorada pelos sabinos e incorporada ao pantedo de deuses
romanos. Chamada também de Dius Fidius, por isso foi por vezes confundido com
Hércules, pois este era conhecido como “filho de Japiter” que em latim é lovis Filius

(BRUCE, 2004, p. 95; HACQUARD, 1996, p. 160).

%% Segundo Minns e Parvis, trata-se na verdade da ilha Entre Duas Pontes (Inter duos pontes) e as

palavras Rio Tibre € uma inser¢do de um redator posterior (MINNS; PARVIS, 2009, p. 147). Era
chamada também de Ilha Tiberina que, segundo Plutarco, possui “templos dos deuses e porticos cobertos”
(PLUTARCO. Vida de Publicola, VIII. 6). As pontes a que faz referéncia o nome da ilha séo as de
Fabricio e Céstio. José Luis Branddo traduz como “o centro das duas pontes” (BRANDAO, 2012, p. 149).



Pagina |209

Figura 1 - Estatua da divindade Semoni Sanco encontrada no
lugar sagrado de Sabina, no Quirinal, préximo & moderna
igreja de S&o Silvestro.

Esse equivoco foi repetido por outros escritores cristdos posteriores, como
Irineu, Tertuliano, Cirilo de Jerusalém e Eusébio de Cesareia (RICHARDSON, 1992, p.
347-348). A confusdo é feita com um personagem que aparece no livro de Atos dos
Apostolos chamado Simao. Ele era de Samaria e, segundo o texto biblico, fizera muitos
prodigios ao ponto de lhe chamarem de “Este ¢ a grande virtude de Deus” (At 8:10).

Um discipulo de Jesus, chamado Filipe, estando na regido, conseguiu
convencer também este Simdo. Os apostolos Pedro e Jodo foram enviados para Samaria
para que 0s novos cristdos recebessem o Espirito Santo, 0 que aconteceu assim gue 0s
apostolos lhes impuseram as maos. Simao, vendo aquilo, ficou impressionado e tentou
comprar deles aquele poder. Sendo repreendido, pede a eles que orem por ele a fim de
que nenhuma das maldigdes por eles rogadas o atinja (At 8:12-24).

De qualquer forma, ndo ha qualquer probabilidade de que a estatua feita no
tempo do Imperador Claudio seja deste Simdo. E dificil saber se tais equivocos de

Justino sdo intencionais ou ndo. Talvez alguns dos samaritanos que continuaram
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acreditando nos feitos de Simdo podem ter feito alguma associagdo com o deus Semo
Sanco devido a semelhanga do nome. O préprio Justino chega a dizer que “E quase
todos os samaritanos, embora pouco numerosos nas outras nagdes, o adoram,
considerando-o como Deus primordial” (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 3).

Justino inclui no relato uma prostituta de nome Helena, discipula de Simao.
Semelhante a deusa Atena da mitologia grega, esta era, segundo Justino, conhecida
como o primeiro pensamento nascido de Simdo (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 3).
Irineu (130 a 202 d.C.) informa que ela foi comprada por Simé&o, na cidade de Tiro, na
Fenicia (IRINEU. Contra as Heresias, 1. 23, 2). A Sua existéncia histdrica é bastante
discutida (BARNARD, 1997, p. 136-137).

Mais um personagem entra no contexto, Menander, também samaritano, de
uma aldeia de Carapateia e discipulo de Siméo (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 4; LVI.
1-4). Segundo Justino, Menander atuou em Antioquia fazendo suas artes magicas.
Ensinava a seus discipulos que, crendo nele, jamais morreriam. Irineu confirma tal
ensinamento, dizendo que: “Os seus discipulos, pelo batismo no seu nome, recebem a
ressurreicdo e ja ndo podem morrer, mas permanecem para sempre jovens e imortais”
(IRINEU. Contra as Heresias, I. 23, 5). Informa-nos ainda que Menander se
autointitulava “salvador dos homens” (IRINEU. Contra as Heresias, I. 23, 5).

Justino, ao citar tais personagens, tem como objetivo apresentar uma
argumentacdo: eles ndo sofreram perseguicdo apesar de, na opinido de Justino,
ensinarem coisas absurdas. Mais ainda, eles foram honrados pelos romanos: “estes ndo
s0 ndo foram perseguidos por vos, mas chegastes até a decretar-lhes honras” (JUSTINO.
| Apologia, XXVI. 1).

Justino faz referéncia também ao julgamento de Soécrates (JUSTINO. |

Apologia, V. 3-4; XLVI. 3). Segundo sua leitura, o objetivo de Socrates era esclarecer
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gue os deuses que os atenienses adoravam eram, na verdade, demonios. Socrates
procurava, a partir de seus didlogos, afastar os atenienses destes demonios. Por isso, ele
foi acusado de introduzir novos demonios e condenado como “ateu e impio”
(JUSTINO. I Apologia, V. 3).

Justino aqui confunde a ideia cristd de Sotpoovia com 0 SauovIos grego.
Para o cristianismo, um Scipov € um espirito maligno. Os evangelhos nos relatam a
existéncia de varios demdnios e que eles podem possuir pessoas. Possuem um chefe que
se chama Belzebu (Mc 3:22). Mas 0 Scuov grego faz referéncia a divindades, “poderes
superiores” (SOUZA, 1996, p. 9). Hesiodo nos esclarece que esses seres sdo oriundos
dos homens da Era de Ouro e da Era de Prata. Os homens dessas eras, quando
morreram, foram elevados aos status de Soipoves. Os da Era de Prata sdo
transformados em daimones hipoctdnicos e os da Era de Ouro sdo epictonicos™*.
Quanto a estes, Hesiodo declara:

Eles (os homens da Era de Ouro) sdo, por designio de Zeus, génios
(Saripoves), corajosos, ctonicos (emixboviot), curadores dos homens
mortais. [Eles entdo vigiam as decisGes e obras malsés, vestidos de ar
vagam onipresentes pela terra.] E dao riquezas: foi este o seu
privilégio real (HESIODO. Os Trabalhos e os Dias, I. 121-125).
Tém, deste modo, a missdo de ajudar os mortais abengoando-0s com cura e
riquezas, bem como os auxiliando na tomada de decisfes. SAcrates, em seu didlogo com
Diotima'*, faz esta explicar que um génio (Soudvios) é tudo que “esté entre um deus

e um mortal” (PLATAO. O Banquete, XXII. 202¢). S&o eles que possibilitam tanto o

oficio dos profetas quanto dos sacerdotes, pois a funcdo deles é a

9 No texto grego temos, respectivamente, Umox8dviol e émix8dvior. O primeiro significa “debaixo da

terra, subterraneo” (PEREIRA, 1989, p. 603) e se referem a divindades ligadas ao mundo subterraneo. O
segundo significa “habitantes da terra, terrestre” (PEREIRA, 1989, p. 224) e sdo divindades ligadas a
terra. Para maiores detalhes ver LAFER. Mary de Camargo Neves. As Cinco Ragas. In: Hesiodo. Os
Trabalhos e os Dias. Traducdo de Mary de Camargo Neves Lafer. Sdo Paulo: lluminuras, 1996, p. 77-89.
! Mulher de Mantineia, instruida nas questdes do amor e que auxiliou no recuo da peste que assolou
Atenas no inicio da guerra do Peloponeso (PLATAQ. O Banquete, XXII. 201d).



Pagina |212

de interpretar e transmitir aos deuses o que vem dos homens, e aos
homens o que vem dos deuses, de uns as sUplicas e os sacrificios, e
dos outros as ordens e as recompensas pelos sacrificios; e como esta
no meio de ambos ele os completa, de modo que o todo fica ligado
todo ele a si mesmo. Por seu intermédio é que procede ndo sé toda
arte divinatéria, como também a dos sacerdotes que se ocupam dos
sacrificios, das iniciagbes e dos encantamentos, e enfim de toda
adivinhacdo e magia. Um deus com um homem nao se mistura, mas €
atraves desse ser que se faz todo o convivio e didlogo dos deuses com
0s homens, tanto quando despertos como quando dormindo
(PLATAO. O Banquete, XXII. 203a).

Sd0 também numerosos (PLATAO. O Banquete, XXII. 203a). Ja as
divindades hipocténicas tém caracteristicas um pouco mais sombrias, pois apesar de
terem sido elevadas a essa condicédo de seres divinos e serem honrados pelos mortais,
eles, quando eram homens, ndo honravam os deuses do Olimpo (HESIODO. Os
Trabalhos e os Dias, I. 139).

Leandro Mendonga Barbosa analisa, em sua Tese de Doutorado, as
transformacdes sofridas nas representacdes de diversas divindades ctonicas**?. Ele
chega a concluséo de que tais transformacdes estdo vinculadas aos diferentes ambientes
em que eram inseridas (BARBOSA, 2014, p. 536). Um dos aspectos constatados é o
lado sombrio das divindades ctonicas (sic). E assim, por exemplo, que ele demonstra
que a Hecate, com caracteristicas virtuosas no Hino Homérico a Demeter passaré, no
periodo classico, a ter aspecto mais sombrio (BARBOSA, 2014, p. 27).

E possivel que desse grupo de divindades tenha vindo a concepgao cristd de
que os Scauoviol sdo seres malignos, que buscam sempre fazer mal aos homens.
Curiosiamente, na lliada, o termo é utilizado ndo somente para divindades terrenas e
submundanas: “O anuviador se indigna: ‘Endiabrada (doipovin), em que Priamo e 0s

filhos te pecaram, para afanares sempre arrasar Troia?’” (HOMERO. lliada, IV. 1; grifo

2 Barbosa analisa varias producdes poéticas, evitando as de cunho historiografico e filoséfico. E apesar

de estar em seu rol a obra Os Trabalhos e os Dias, de Hesiodo, ele ndo traz a distingdo entre epictonicos e
hipoctbnicos existente na obra. Portanto ele simplesmente utiliza o termo ctdnicos se referindo a ambos
os tipos de divindades (BARBOSA, 2014, p. 13-17).
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nosso). No trecho acima, num momento de cOlera, Zeus chama a prépria esposa de
Saipovin, mostrando assim que o termo era utilizado também em sentido negativo
mesmo para uma divindade habitante do Olimpo. O site Perseus traduz o termo de
forma irdnica: “My dear” ou seja, “minha cara™**. Alexander Pope expande a traducéo
para “Oh lasting rancour! oh insatiate hate”, ou seja, “Oh, rancor duradouro! Oh, 6dio
insasiavel!” (HOMERO. lliada, IV. 1). Carlos Alberto Nunes prefere “Deusa
implacavel” (HOMERQO. lliada, IV. 1). Manoel Odorico Mendes traduz simplesmente
por “endiabrada” e justifica.

Por Endiabrada verto o grego Daimonin, que o intérprete latino mal
traspassou por Improba; e nenhum dos tradutores quis ir com o
original: Monti mesmo, que acerta quase sempre, deu por equivalente
Feroce Diva, crendo ser indigno do senhor dos trovdes chamar diabo a
sua esposa. Mas o Jupiter de Homero, se é grandioso e terrivel nas
cenas em que ostenta seu poder, é familiar e caseiro com sua mulher; e
tal contraste, muito agradavel ao meu gosto, caracteriza o de Homero
e 0 do seu tempo (MENDES, 2009, p. 128).

Mais a frente, Mendes explica que “Daimonin é tanto 0 mau como 0 bom
espirito; em portugués deménio sé significa o mau®**, chamando-se anjo ao bom”
(MENDES, 2009, p. 164). Haroldo de Campos opta por uma expressao mais proxima a
traducdo de Odorico: “Demonio de mulher” (HOMERQO. Iliada, 1V. 1).

Hera fazia parte do Olimpo, ndo tinha qualquer relacdo com as divindades
ctdnicas. Nao podemos esquecer-nos da dicotomia deuses do Olimpo e divindades
ctdnicas. Isto caracterizaria por si s6 uma relacdo de valoracdo na qual os deuses
olimpicos seriam superiores aos terrenos e aos do submundo. Dai também a origem de
um certo grau de importancia e da relativa negatividade existente no termo dauovios,

vingando no cristianismo apenas esta ultima caracteristica.

3 hitp://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.01.0217:book=4:card=1&highlight=
menelaos. Acessado em 10/02/2017.
144 Esta ndo é uma particularidade da lingua portuguesa, mas faz parte, como ja vimos, da doutrina crist.
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Portanto, a leitura que Justino faz do julgamento e da condenagdo de
Socrates é baseada nesta concepcdo do termo Scuodvios. Trés eram, basicamente, as
acusacOes que pesavam sobre Sdcrates: corromper 0s jovens, ndo considerar os deuses
como deuses e introduzir novos deuses (PLATAO. Apologia de Socrates, XI. 24c).
Aniton, Licon e Meleto, acusadores de Sdcrates, tinham o objetivo de que Socrates
fosse condenado a morte. No que tange a condenacao, podemos concordar com Justino,
pois Socrates foi condenado como impio e ateu apesar de toda sua argumentagdo
provando exatamente o contrario. Mas o que fica claro é que ele foi mal interpretado

pelos seus compatriotas. Ele mesmo afirma que:

Logo, Atenienses, ndo pretendais que eu pratique diante de vos o que
ndo considero belo, nem justo, nem principlamente piedoso, por Zeus,
guando ai esta Meleto acusando-me de impiedade! Logicamente, se,
com o poder de conviccdo de minhas slplicas, vos arrastasse ao
perjario, eu vos estaria instruindo para ndo crer na existéncia dos
deuses e, ao defender-me desta maneira, praticamente estaria
acusando a mim mesmo de ndo acreditar nos deuses. (PLATAO.
Apologia de Socrates, XXIV. 35d).

Mas afirma categoricamente:

Mas é o oposto disto, Atenienses, porque eu acredito como nenhum de
meus acusadores e espero de vOs e dos deuses que vossa sentenca seja
o melhor para mim e para vés. (PLATAO. Apologia de Socrates,
XXIV. 35d).

Deste modo, podemos notar que as informagbes que Justino possui do
julgamento de Sdcrates séo relativamente condizentes com a obra platdnica. A excecao
é a questdo do termo Scuuovios, pois sua leitura é mesclada pela concepgdo crista.
Enquanto na concepgdo cristd Scaudvios sdo sempre espiritos maus, na grega ha
aqueles que auxiliam os mortais e aqueles que possuem caracteristicas mais sombrias. O
que é irdnico é a declaracdo de Socrates de que ele possuia um Sciuovios desde

crianca: “Isto comegou em minha infancia. E uma voz que se produz e, quando se
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produz, sempre me desvia do que vou fazer, nunca me estimula” (PLATAO. Apologia
de Socrates, XIX. 31d).

O Sapovios socratico o auxiliava a ndo fazer determinadas coisas. Assim,
Socrates traz um novo meio de comunicacio do Saipovios: a consciéncia. E nesse
ponto, Justino parece fazer vista grossa a concepc¢do de Sdcrates. De fato, Justino parece
tender a escolher aquilo que é mais relevante para a sua argumentacéo.

Sobre a histdria da producédo da Septuaginta, traducao dos Escritos Sagrados
dos judeus, mais especificamente o Pentateuco, para o grego, Justino nos informa que
ocorreu na mesma época da formagdo da biblioteca de Alexandria** (JUSTINO. |
Apologia, XXI. 2-5). Segundo ele, o rei egipcio Ptolomeu se propds a construir uma
biblioteca em Alexandria, colocando nela todos os escritos de todos os lugares. Ainda
segundo Justino, o dito rei ficou sabendo da existéncia das profecias judaicas e ficou
desejoso de incluir tais obras na biblioteca. Para tanto, solicitou ao rei Herodes que as
enviasse para o Egito. Herodes teria entdo mandado o Pentateuco, porém em hebraico.

Como o conteddo estava em uma lingua desconhecida para os egipcios,
Ptolomeu enviou nova embaixada a Herodes para que escolhesse homens conhecedores
tanto do hebraico como do grego, para que os traduzisse para esta ultima a fim de que os
egipcios pudessem lé-los. Justino encerra o relato informando que “os judeus os usam
no mundo inteiro (JUSTINO. | Apologia, XXI. 5).

Alguns pontos no relato de Justino precisam ser esclarecidos. Ele ndo nos

informa quem era exatamente esse Ptolomeu. O que ndo é exatamente um problema de

5 Sua construcdo tinha como propésito principal ser um grande centro cultural helenistico e de

propaga¢do do helenismo (WORTHINGTON, 2014, p. 183). Basicamente as mesmas controvérsias que
envolvem a criacdo da biblioteca de Alexandria envolvem também a produgdo da Septuaginta. Os
estudiosos divergem em relacéo a qual Ptolomeu esteve realmente envolvido inicialmente nestes projetos.
Para uma discussdo pormenorizada, conferir: BAEZ, Fernando. Historia Universal da Destruicio dos
Livros: Das Tabuas Sumérias a Guerra do Iraque. Rio de Janeiro: Ediouro, 2006, mais especificamente o
capitulo 4, intitulado Apogeu e fim da biblioteca de Alexandria; e HARL, Marguerite et al. A Biblia grega
dos Setenta: Do Judaismo Helenistico ao Cristianismo Antigo. Sdo Paulo: Loyola, 2007.
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Justino visto que existe uma dificuldade de se estabelecer a datagdo para a producdo da

Septuaginta'*®

. As hipoteses vao desde fins do século IV a.C. a meados do século Il
a.C. Desta forma, poderia facilmente abranger a época de Ptolomeu Lagos (323-282
a.C.) até a de Ptolomeu Filadelfo (285-246 a.C.). O registro mais antigo e completo
sobre a Septuaginta consta de uma carta datada do século Il a.C., intitulada Carta de
Aristeias. A carta é enderecada a seu irmdo Filocrates (THACKERAY, 1917, p. vii) e
tem como objetivo relatar alguns fatos relacionados a traducdo da Torah hebraica para o
grego. Na carta, o rei citado é Ptolomeu Filadelfo, com o que concordam varios
escritores, tais como: Aristébulo, Filon, Flavio Josefo, Tertuliano, Eusébio, Cirilo de
Jerusalém, Epifénio, Jerbnimo, Cirilo de Alexandria e Zacarias de Mitilene (DORIVAL,
2007, p. 58).

Existiram quinze Ptolomeus que fizeram parte da trigésima primeira dinastia
egipcia, por isso foi conhecida como dinastia Ptolomaica, mas também como Dinastia
Lé4gida, devido ao primeiro dos ptolomeus, Ptolomeu | Séter**’ (Salvador), ter sido filho
de Lagos (HAZEL, 2002, p. 204-208; SALAH, 2010 p. 67). A dinastia ptolomaica tem
sua origem apoOs a morte de Alexandre quando os seus generais dividem o poder do
Império Macedonico. Varias batalhas sdo travadas para obter o poder. Apds a derrota e
consequente morte de Perdicas, o general Ptolomeu intitulado Séter consolidou sua
lideranca no Egito e governou de 323 a 282 a.C. (ADAMS, 2010, p. 211,
WORTHINGTON, 2014, p. 183). O Sucessor de Ptolomeu Soéter | foi o seu filho

Ptolomeu Il Filadelfo que governou o Egito de 283 a 246 a.C. (WORTHINGTON,

2014, p. 184).

¢ 0 mesmo ocorre com a Carta de Aristeias. As teorias vo de 200 a.C. até 80 d.C. (DORIVAL, 2007,
p. 45).

" Era filho de Ptolomeu Lago, por isso a dinastia é conhecida ndo somente como Ptolomaica, mas
também como Lagida. Seu titulo de Soter foi dado pelos moradores de Rodes em reconhecimento pela
ajuda que Ptolomeu lhes deu nas disputas que ocorreram em 304 a.C. (BAEZ, 2006, p. 62).
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Apesar de a maioria dos escritores antigos concordarem que 0 rei que
solicitou ao sacerdote Eleazar tradutores idoneos para traducdo das leis dos judeus para
0 grego ser Ptolomeu Filadelfo é um testemunho desfavoravel. Gilles Dorival nos
informa que Demétrio de Falero, o idealizador do projeto,

Aconselhou ao rei Ptolomeu | atribuir a realeza ao filho que tivera de
Euridice, ou seja, a Ptolomeu Keraunos, e ndo ao filho de Berenice, 0
futuro Ptolomeu Il. Ao morrer seu pai, Ptolomeu Il mandou prender
Demétrio, e depois fez com que fosse mordido por uma serpente
enquanto dormia (DORIVAL, 2007, p. 59).

Essa informacdo mostra a impossibilidade de a Septuaginta ter sido
produzida durante o reinado de Ptolomeu Filadelfo uma vez que temos bem confirmado
pela tradicdo o papel de Demétrio nesta tarefa (ARISTEIAS. Carta de Aristeias, 1. 9;
DORIVAL, 2007, p. 59-60). Portanto, Dorival defende que a producdo da Septuaginta
tenha comecado realmente no reinado de Ptolomeu Soter apesar de todos os
testemunhos dos escritores antigos. Mesmo porque 0s demais escritores basicamente
repetem o que estd na Carta de Aristeias, ou seja, reproduzem o equivoco. Dorival
conclui:

Aristeu sabia que a traducao fora feita por iniciativa de Demétrio para
enriquecer a biblioteca de Ptolomeu | Lagos'*® (Séter), antes da morte
deste dltimo em 282. Ele sabia também que Filadelfo integra a Torah
em seu sistema judiciario por volta de 275. Como essas duas
empreitadas eram muito proximas no tempo, ele as confundiu
voluntariamente (DORIVAL, 2007, p. 75-76).
Aqui, Dorival é muito enfatico, mas ndo h& como confirmar essa
voluntariedade. O equivoco pode ter sido ndo intencional. O que € interessante também
é Justino referir-se ao Pentateuco como “profecias”, sendo que é mais conhecido como

lei ou ensino. Dai a traducédo da palavra hebraica Torah (HARRIS, 1998, p. 661-664). A

ideia implicita e que a lei é a Vox Dei, portanto, trata-se também de oraculos divinos. Na

'8 ptolomeu Séter era também conhecido como Ptolomeu Lagos devido ao Pai. Portanto, ndo se devem

confundir Lagos (o pai) com Ptolomeu | Lagos (o filho) chamado também de Ptolomeu | Soter.
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Vida de Moisés, Filon de Alexandria traz essa mesma concepcdo ao se referir a
Septuaginta. Filon afirma que “como homens inspirados, eles (os 72 ancidos)
profetizaram” (FILON DE ALEXANDRIA. Vida de Moises, Il. 37). Flavio Josefo
testemunha que Moisés foi um profeta como nenhum outro em “tal grau que tudo o que
ele pronunciou, vocé pensaria certamente que estava a ouvir a voz do proprio Deus
(FLAVIO JOSEFO. Antiguidade Judaicas. V. 8, 49). Trata-se, portanto, de um topos da
literatura judaica e cristéa.

Pelo que foi dito acima, pode-se perceber mais um dos equivocos de Justino
ao dizer que Herodes governava a Judeia na mesma época em que Ptolomeu governava
o Egito. A qual Herodes Justino estava se referindo € dificil precisar, pois existiram,
pelo menos, quatro: Herodes, o grande (Mt 2:1-20); Herodes Arquelau, o etnarca (Mt
2:22); Herodes Antipas, o tetrarca (Lc 3:19); e Herodes Agripa (At 12:1-23). Mas, de
qualquer forma, nenhum destes Herodes foi contemporéneo de Ptolomeu Séter, nem de
Filadelfo.

Em suma, temos trés relatos. O primeiro, trata de Sim&o, 0 mago e seus
discipulos. Todos conterraneos de Justino. O objetivo do relato é mostrar que 0s cristdos
sdo perseguidos, mas os seguidores de Simao ndo. Alias, estes sdo até venerados. Para
ele, o Império apoia um enganador, usado por deménios e enquanto 0 que 0s cristdos
recebem € perseguicdo e, consequentemente, condenacdo. Neste relato Justino se
equivoca ao dizer que uma estatua do deus Semo era de Simao, o0 mago. Ou seja, 0s
romanos, em momento algum, fizeram uma estatua para Siméo, o mago. Portanto, ndo
se trata de um privilégio em relacdo a ele.

No segundo relato, Justino comenta sobre o julgamento de Sdcrates
utilizando-o como comparacdo da perseguicdo feita aos cristdos, isto é, assim como

Socrates foi perseguido, julgado e condenado, da mesma forma sdo os cristdos. Neste
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relato, seu equivoco ficou por conta da concepcao que ele tinha do ddimon e dizer que a
intencdo de SOcrates era dizer que o0s deuses que 0s atenienses adoravam eram
demdnios. Essa nunca foi a inten¢do de Socrates. Sua maiéutica tinha o objetivo de parir
ideias, mas, como vimos, ndo era seu intuito dizer que os deuses atenienses eram
demonios. O objetivo era fazer os jovens refletirem sobre o proprio conhecimento que
pensavam que tinham.

O terceiro relato ocorre no Egito ptolomaico dos seculos Il ou Il a.C.
Justino apresenta basicamente o relato contido na Carta de Aristeias sobre a producéo
da Septuaginta. Ele quer deixar claro que as profecias judaicas sdo tdo importantes que
foram traduzidas para o grego pelo rei egipcio para que pudessem ser lidas em todo
mundo. Este relato é uma introducdo ao assunto que ele pretende tratar em seguida: as
profecias. Ele o encerra falando que os judeus, por ndo entenderem de forma correta o
que esta escrito nesta traducdo, perseguem os cristdos. Seu equivoco aqui € em relacdo a
pessoa que envia os textos sagrados para Ptolomeu no Egito. Segundo ele, foi o rei
Herodes, sendo que este viveu séculos depois do evento.

Justino narra o passado e naturalmente comete alguns erros. Provavelmente
tais erros demonstrem que ele utiliza-se da memoria para suas narrativas. Ele volta ao
passado, pois é ele que corrobora sua argumentacdo. Os eventos que ele relata lhe sdo
Uteis para que 0s seus leitores possam confiar em suas argumentagdes: “é vosso dever
averiguar com todo o rigor e inteirar-vos” (JUSTINO. | Apologia, XXXII. 2). Até os
relatos biblico podem ser conferidos por seus leitores: “se desejardes, podeis conhecer
fielmente através dos livros do proprio Moisés” (JUSTINO. | Apologia, XXXII. 2).
Tudo pode ser confirmado. E no passado que foram também feitas as profecias: “Entre
os judeus, houve profetas de Deus” (JUSTINO. | Apologia, XXXI. 1). Suas escolhas

dos fatos narrados nao séo aleatorias. Tém um propdsito: reforcar sua tese de que os
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cristdos sdo benéficos ao Império e tudo pode ser confirmado, tudo é verificavel, seja
nas escrituras, nos registros romanos ou até empiricamente (JUSTINO. | Apologia,
XXVIIIL 1; XXX 5; XXX 4; XXXIV. 2; XXXV. 9; XXXVIII. 7; XXXIX. 2; XL, 5;
XLVIIL 3; LXII. 4; LXVI. 4). Passamos, a seguir, a analisar a concepgao de presente de

Justino.

2. O presente em Justino: concepcdes e relatos

Justino declara categoricamente que: “como ndo depositamos nossa
esperanga no presente [...]” (JUSTINO. | Apologia, XI. 2). Essa declaragdo por si sO
poderia dar a falsa impresséo de que Justino ndo vive ou ndo se importa com 0 Seu
presente. Poderiamos certamente nos apoiar em sua visao escatolégica para dizer que
Justino vive tdo somente em suas expectativas. Ou ainda, poderiamos pensar que ele
estivesse preso ao passado e futuro tdo somente. Pois é no passado que ele encontra o0s
oraculos de promessas de um futuro glorioso para aqueles que forem fiéis as doutrinas
cristas.

Como ja foi prenunciado na introducdo, somente uma visao superficial nos
faria defender tal ideia. Justino, como vemos logo a seguir, é um atento ao seu presente,
e ndo somente ao passado e futuro. Ndo somente isso, ele € um cristdo preocupado com
as coisas que ocorrem ao seu redor. Ao se dispor escrever uma obra com 0 objetivo de
defender os cristdos, ou antes, de revelar a identidade cristd para o Império, Justino se
mostra preocupado com o seu presente. Ele visualiza as promessas proféeticas, mas
também vé que o0 que esta acontecendo a sua volta ndo esta correto. Se ndo se

importasse com o seu presente ele ndo teria escrito a | Apologia.
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Ndo somente a atitude de escrever, como o préprio teor da mensagem
analisada ndo superficialmente, denota sua tensdo. Ele é enfatico em suas
argumentacdes e sua tese de que os cristdos sdo benéficos ao Império, de que nédo é
coerente condenar alguém por causa de um rétulo. Se se analisarem realmente quem s&o
0s cristdos, se constatard quem séo e ndao havera motivos para condena-los. Por isso, 0
teor da mensagem da | Apologia é descrever quem séo 0s cristdos, seus ensinamentos e
ritos. Além do mais, Justino nos traz alguns eventos em seu presente que revelam nédo
somente a sua preocupacao com a integridade fisica dos cristdos como a doutrinal.

N&o se pode negar a fé que Justino tinha nas profecias biblicas. Ele tinha
uma firme esperanca de fazer parte das promessas nelas contidas. Mas ndo podemos
deixar de perceber um Justino atento ao seu proprio tempo e preocupado em defender os
seus irméos das perseguicdes que sofriam em seu presente. A luta contra o preconceito
em relacdo aos cristdos estava em sua pauta. Ele utiliza todo o seu esforco intelectual
para tentar evitar mais condenacdes injustas e desnecessarias.

Como vimos no primeiro capitulo, Justino escreveu a | Apologia por volta
de 155 d.C. Governava Roma o Imperador Antonino Pio que ja era quase um
septuagenario. Era o décimo sétimo ano de seu governo. Foi um governo de relativa paz
e havia apenas perseguicOes locais e esparsas aos cristdos. Nenhuma delas fora
motivada pelo Imperador e, sim, por conflitos locais entre os moradores. Certo € que
Justino se encontrava num desses climas de perseguicdo local. Os magistrados
geralmente ndo sabiam o que fazer e, por vezes, recorriam ao Imperador por meio de
cartas a fim de serem orientados em como proceder (JUSTINO. | Apologia, LXVIII. 3-
10; PLINIO. Carta X. 96).

Recentemente, os cristdos haviam sido perseguidos pelo lider da revolta

judaica, Simdo Bar Kosiba, que queria forca-los a negaram a Cristo. Kosiba foi vencido
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pelo Imperador Adriano em 135 d.C. Mas Justino parece se referir a uma perseguicao
ainda mais recente. H4 ao seu redor uma perseguicdo em movimento. No caso
especifico dele, ndo se trata de uma perseguicdo meramente do populacho, mas vinda de
um intelectual, um filésofo chamado Crescente (JUSTINO. Il Apologia, VIII (1X), 1).
Como vimos, é bem provavel que as perseguicdes aos cristdos tiveram como pivo ndo
somente intelectuais, mas comerciantes de estatuas e pessoas comuns do povo que se
sentiam afetados com as crencas cristas, principalmente quando os cristdos decidiam
interferir nas crencas locais (At 19:28-29).

Marcido, personagem coetaneo, é alvo de duras criticas por parte de Justino.
Apesar de ser chamado cristdo, Justino ndo o reconhece como tal. Marcido é um
personagem bastante importante na historia do cristianismo. Foi o primeiro a apresentar
um canon do Novo Testamento™*. Repudiou o uso do Antigo Testamento, alegando que
o0 Deus da antiga alianca era um deus mau, enquanto o Deus da nova alianca é que era o
Deus verdadeiro. Justino chega a escrever uma obra para contrapor as doutrinas
ensinadas por Marcido (IRINEU. Contra as Heresias, 1V. 6, 2). Segundo Justino:

Por fim, um tal Marcido, natural do Ponto, estd agora mesmo
ensinando seus seguidores a crer num Deus superior ao Criador e, com
a ajuda dos demdnios, fez com que muitos, pertencentes a todo tipo de
homens, proferissem blasfémias e negassem o Deus Criador do
universo, admitindo, em troca, ndo sabemos que outro Deus, ao qual,
supondo maior, se atribuem obras maiores do que aquele (JUSTINO. |
Apologia, XXVI. 5; grifo nosso).

Justino retrata também alguns dos rituais cristdos da época. Ele traz, com
uma riqueza de detalhes, como eram as reunides dominicais e o batismo seguido de uma
“eucaristia batismal” (JUSTINO. | Apologia, LXI. 1-13; LXV. 1 — LXVIL7;
BARNARD, 1997, p. 178). O neofito se comprometia a viver conforme as doutrinas

cristas, entdo ele era levado a um lugar que tivesse agua para ser batizado. A formula

149 \Vede nota 105, do segundo capitulo.
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batismal compreendia a trindade: “em nome de Deus, Pai soberano do universo, e¢ de
nosso Salvador Jesus Cristo e do Espirito Santo” (JUSTINO. | Apologia, LXI. 3). Logo
apos, o recém converso era levado a se reunir com os demais irmaos para a ora¢do. Ao
final da reunido de oragdo, davam o 6sculo santo, chamado também de “6sculo da paz”.
Participava de uma eucaristia, durante a qual era servido pdo, 4gua e vinho.

O Batismo é também chamado de “iluminacdo” (dpwTiouOS), a0 que Justino
explica: “para dar a entender que sdo iluminados os que aprendem estas coisas”
(JUSTINO. I Apologia, LXI. 12). S6 participava da eucaristia quem tivesse aceitado a
andar conforme as doutrinas cristas e fosse batizado (JUSTINO. | Apologia, LXVI. 1).

Havia outra eucaristia que ocorria no domingo. Justino nos informa que era
realizada tanto no campo quanto na cidade (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 2). Era lido
algum trecho dos evangelhos (as “Memdrias dos apdstolos™) ou algum dos profetas.

1 ,e .
%0 exortava os fiéis a viverem

Apos a leitura havia a homilia na qual o “presidente
conforme o exemplo dado na mensagem do texto biblico escolhido. Eram servidos os
mesmo itens da eucaristia batismal. Os didconos levavam a eucaristia aqueles que nao
puderam estar presentes. Era 0 momento também das ofertas voluntarias que eram
entregues ao presidente e este redistribuia para os “orfios e vilivas, aos que por
necessidade ou outra causa estdo necessitados, aos que estdo nas prisdes, aos forasteiros
de passagem” (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 6). A escolha do domingo para esta
reunido € explicada: “porque foi o primeiro dia em que Deus, transformando as trevas e

a matéria, fez o mundo, e também o dia em que Jesus Cristo, nosso Salvador,

ressuscitou dos mortos” (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 7).

10 Minns e Parvis utilizam o termo “president” (MINNS; PARVIS, 2009, p. 253-255), mas Leslie
William Barnard prefere traduzir o termo 6 mpoeoTos por “ruler” (BARNARD, 1997, p. 178), isto &,
governante. Por se tratar de uma comunidade eclesiastica, pensamos que o melhor termo seria lider, no
sentido de ser, neste contexto, um sindnimo de bispo (¢TiokoTos) ou presbitero (mpeoPuTepos).
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Outra questdo ordenadora de seu presente é a sua concep¢do na acdo dos
demonios. Em sua explicagdo de mundo, estdo bem presentes estes seres sobrenaturais.
Os grandes mentores por detras das perseguicGes aos cristdos sdo os demonios:
“movidos de paixao irracional ¢ aguilhoados por demonios perversos, nos castigais sem
nenhum processo ¢ sem sentir remorso algum por isso” (JUSTINO. | Apologia, V. 1).
Eles sdo os autores dos maus boatos referentes aos cristdos (JUSTINO. I Apologia,
XXII1. 3; LVII. 1). Também impedem o curso natural das coisas e fazem com que 0s
projetos divinos para a humanidade sejam retardados:

De fato, 0 que as leis humanas ndo conseguiram, o Verbo divino ja o
teria realizado, se os malvados deménios ndo tivessem espalhado
muitas callnias impias, tomando como aliada a paixao que habita em
cada um, ma para tudo e multiforme por natureza (JUSTINO. |
Apologia, X. 6).
A acdo dos demonios no presente é constante (JUSTINO. | Apologia, XIlI.
5). Eles podem interferir ndo somente nas a¢6es humanas, mas até mesmo na exegese de
um texto (JUSTINO. | Apologia, XIV. 1). Sdo também os grandes divulgadores por
detrds das heresias (JUSTINO. | Apologia, XXVI. 5; LVIIIl. 1-3). Eles ndo agem
somente contra os cristdos, mas também em relacdo a outras crengas “Todavia, pela
acao dos maus demonios, decretou-se pena de morte contra aqueles que lerem os livros
de Histaspes, da Sibila” (JUSTINO. | Apologia, XLIV. 12). Sua agdo sO é limitada
porque o seu conhecimento dos planos divinos também o sdo e dependem de
informagdes que os proprios humanos informam (JUSTINO. | Apologia, LV. 1; LVI. 1).
As informagdes obtidas sdo distorcidas para enganar os seres humanos, reordenando
assim suas agdes no presente (JUSTINO. I Apologia, LIV. 1-10; LXII. 1-2; LXIV. 1;
LXVI. 4).

Enfim, Justino nos traz varios detalhes importantes sobre o seu presente. Ele

é um homem de seu tempo e que pertence a seu grupo: os cristaos. Por isso, ele vive no
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presente, crendo em promessas feitas no passado que apontam, segundo sua concep¢ao,

para um futuro glorioso para todos aqueles que vivem conforme o evangelho.

3. O futuro em Justino: seu horizonte de espera e sua escatologia

N&o h& em grego uma palavra para futuro. Ivo Storniolo optou por traduzir a
palavra ylyvouan com suas variagdes por futuro (yevéoTtal, yevrnoeoBou e yiveoBau).
Esta palavra significa “fazer-se, ser, chegar a ser, nascer, ter lugar, produzir, suceder,
sair, passar, chegar, vir, subir a, pertencer a, ser de, tornar-se” (PEREIRA, 1989, p.
114). Existe outro vocabulo que geralmente a acompanha. E péAhovta que é a forma
neutra de peAAw que quer dizer “estar a ponto de, estar destinado a, dever, estar para
suceder, dever suceder, estar duvidoso, diferir, retardar” (PEREIRA, 1989, p. 363).
Dessa forma, Justino expressa o seu horizonte de espera. Suas afirmacgdes em relagdo as
coisas que h&o de acontecer séo apresentadas com muita convicgéo.

O grande mentor por detrds do conhecimento do futuro é o Espirito
Profético (mpodnTikov mveupa): “Quando o Espirito profético fala, profetizando sobre
o futuro (uEMovTa yivecBai: as coisas que hido de acontecer)” (JUSTINO. | Apologia,
XXXIX. 1) e “Esclarecemos também o caso no qual o Espirito profético fala do futuro
como ja realizado (repete a formula uéANovta yivesban)” (JUSTINO. | Apologia,
XLII. 1). Justino explicita ainda que: “Entre os judeus, houve profetas de Deus, através
dos quais o Espirito profético anunciou antecipadamente (Tpoeknpule Ta yevnoeoba:
anunciou antes de ter acontecido) os acontecimentos futuros (ueAovTta TP T
YeVEOTOL: as coisas que estavam destinadas [a acontecer] antes de acontecerem)”

(JUSTINO. I Apologia, XXXI. 1). Note-se que ele chega a ser enfatico.
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Mais a frente, ele declara que “O que é absolutamente conhecido como algo
que acontecera (ysveoopeva), é predito pelo Espirito profético como ja conhecido
(yevopeva)” (JUSTINO. | Apologia, XLII. 2). Mas deixa claro que nio se deve
confundir a presciéncia de Deus com destino:

Se dizemos que os acontecimentos futuros (mais uma vez repete a
formula péAhovta yivecsBo) foram profetizados, nem por isso
afirmamos que acontegam por necessidade do destino; afirmamos sim
gue Deus conhece de antemdo tudo o que serd feito por todos os
homens (JUSTINO. I Apologia, XLIV. 11).

Ao enfatizar o pré-conhecimento dos acontecimentos futuros revelados
tanto no passado quanto no presente pelo Espirito Profético, Justino estd argumentando
que o cristianismo é superior as demais religides e apresentando a base de toda a sua
escatologia. E nela que podemos compreender melhor como Justino percebe o seu

futuro, as suas esperas e como estas alteram o seu presente.

3.1. Escatologia e Apocaliptica

Ao tratarmos da escatologia na | Apologia de Justino é-nos necessario
analisar também, além de sua escatologia em si, 0 que é conhecido como apocaliptica.
Este Gltimo termo abrange simplesmente o conceito etimologico de revelacdo,
divulgacdo, desvelamento, descobrimento e é derivado da preposi¢do grega amo que
significa “de” e da palavra kaAuTrTo, que quer dizer cobrir, velar (VINE, 2002, p. 952).
Mas, refere-se também a uma literatura especifica, a literatura apocaliptica. A palavra
apocalipse carrega ainda um sentido negativo de mau pressagio, de coisas ruins que

estdo programadas para acontecer muito breve ou mesmo distantes no tempo. Seu
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cardter de revelacdo nas literaturas apocalipticas esta intrinsecamente ligado a
escatologia, pois é uma revelacdo escatoldgica.

A escatologia, por sua vez, trata-se de uma disciplina teoldgica que visa a
estudar os temas relacionados ao fim dos tempos. O nome da disciplina ndo ¢ aleatorio,
pois escatologia tem seu étimo em dois vocabulos gregos: escathos e logia. O primeiro
significa ultimo, Gltima (DOUGLAS, 1995, p. 510) e o segundo, neste caso especifico,
estudo, tratado, assunto, evocando assim para a disciplina sua preocupacdo no estudo
das dltimas coisas. Escatologia, portanto, € um ramo da teologia biblica que estuda as
profecias futuristicas relacionadas geralmente com o fim do mundo, sendo, por isso, de
carater universalista. As “Gltimas coisas” sdo também abrangentes uma vez que eventos
que ja ocorreram sdo interpretados como conectados a outros que ainda ocorrerdo.
Como, por exemplo, o primeiro Advento do Cristo e tudo o que tal evento desencadeia e
que ainda ndo aconteceu.

O surgimento da literatura apocaliptica possui um contexto especifico, como
vemos a seguir, tanto para os judeus como para 0s cristdos e abarca uma quantidade de
escritos que surgiu por volta do século 111 a.C e vai até o século | d.C. (PFEIFFER et al.,
2007, p. 153, 662). Por ser uma ideia muito presente na | Apologia, terd, por parte de
Justino, uma leitura muito prépria, herdeira certamente das concepgdes judaico-cristas,

mas com um Viés particular.

3.2. Literatura Apocaliptica

A literatura apocaliptica € muito extensa. Na literatura judaica, temos o livro

151
|5

candnico de Daniel™" e os pseudoepigrafos I, 11 e 111 Enoque, Jubileu, o Apocalipse de

151 A literatura apocaliptica se inicia com o livro de Daniel.
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Abrado, Testamento de Abrado, Testamento de Levi e Naftali (dos Testamentos dos
Doze Patriarcas), o Apocalipse de Ad&do, Apocalipse de Moisés, Apocalipse de Elias, Il
e |1l Baruque, 1V Esdras. Na literatura cristd, temos o canonico Apocalipse de Joéo,
mas também os pseudoepigrafos Apocalipse de Pedro, Apocalipse de Tomé e Ascensao
de Isafas*®?, bem como uma obra ndo candnica, mas muito apreciada por uma ala da
igreja cristé intitulada Pastor de Hermas (ROWLAND, 1982, p. 15; PROENCA, 2005,
p. 773-869). Alguns salmos do livro dos Salmos, os livros proféticos do Antigo
Testamento e os demais livros do Novo Testamento ndo pertencem ao género
apocaliptico, mas possuem trechos escatologicos. Passagens como Mateus 24, |

Tessalonicenses 4, por exemplo, sdo bons exemplos de mensagens escatoldgicas:

E, quando Jesus ia saindo do templo, aproximaram-se dele 0s seus
discipulos para lhe mostrarem a estrutura do templo. Jesus, porém,
Ihes disse: N&o vedes tudo isto? Em verdade vos digo que ndo ficara
aqui pedra sobre pedra que ndo seja derrubada. E, estando assentado
no Monte das Oliveiras, chegaram-se a ele os seus discipulos em
particular, dizendo: Dize-nos, quando serdo essas coisas, e que sinal
havera da tua vinda e do fim do mundo? E Jesus, respondendo, disse-
Ihes: Acautelai-vos, que ninguém vos engane; Porque muitos virdo em
meu nome, dizendo: Eu sou o Cristo; e enganardo a muitos. E ouvireis
de guerras e de rumores de guerras; olhai, ndo vos assusteis, porque é
mister que isso tudo aconte¢a, mas ainda ndo é o fim. Porquanto se
levantara nagdo contra nacdo, e reino contra reino, e havera fomes, e
pestes, e terremotos, em varios lugares. Mas todas estas coisas sao 0
principio de dores (Mt 24:1-8).

N&o quero, porém, irmdos, que sejais ignorantes acerca dos que ja
dormem, para que ndo vos entristegais, como 0s demais, que ndo tém
esperanca. Porque, se cremos gue Jesus morreu e ressuscitou, assim
também aos que em Jesus dormem, Deus 0s tornara a trazer com ele.
Dizemo-vos, pois, isto, pela palavra do Senhor: que nés, os que
ficarmos vivos para a vinda do Senhor, ndo precederemos 0s que
dormem. Porque o mesmo Senhor descerd do céu com alarido, e com
voz de arcanjo, e com a trombeta de Deus; e 0s que morreram em
Cristo ressuscitardo primeiro. Depois nds, os que ficarmos vivos,
seremos arrebatados juntamente com eles nas nuvens, a encontrar o
Senhor nos ares, e assim estaremos sempre com 0 Senhor (1 Ts 4:13-
17).

152 Obra crist baseada numa lenda judaica do martirio do profeta Isaias. A obra é datada do século 11 d.C.
(VIELHAUER, 2005, p. 550-551).
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A literatura apocaliptica, como dissemos, possui um contexto proprio que
revela a sua utilidade. Trata-se ndo somente de um género, mas de uma explicacdo de
mundo. As circunstancias em que viviam os judeus ndo correspondiam as promessas
divinas. Como explicar as circunstancias historicas na quais estavam imersos a luz das
promessas de Yahweh? Surge assim um movimento apocaliptico que produz uma
literatura especifica. Como bem comentou Christopher Rowland, € claro que tais formas
de explicagdo ndo sdo novas, pois encontramos eco da literatura apocaliptica nos livros

dos profetas:

A tentativa de entender a vontade divina em meio aos poderes
politicos do mundo antigo possuia uma longa histéria no Judaismo. Os
profetas do oitavo século (a.C.) emitiram oraculos para as nagdes
circunvizinhas. Portanto, ndo surpreende que, em um estagio posterior
de sua historia, suas crencas sobre Deus e a histéria deveriam ter
exigido um entendimento do papel da nagdo judaica na historia, o
relacionamento das promessas divinas com as circunstancias do
presente e a convicgdo de que havia uma dimensdo divina para a
existéncia humana (ROWLAND, 1982, p. 9).

Desta forma, a visdo apocaliptica judaica possibilita uma compreensao
melhor da realidade na qual estavam inseridos e alia o entendimento da histéria com a
conviccdo teologica (ROWLAND, 1982, p. 9). A apocaliptica € uma solucdo para a
“aparente” divergéncia entre a realidade vivida e as esperangas vinculadas as promessas
da divindade.

A escatologia de Justino esta mais embasada no livro de Daniel e em sua
interpretacdo dos livros proféticos e nos Salmos, bem como em algumas passagens do
Novo Testamento. Portanto, sua escatologia ultrapassa a literatura apocaliptica judaica.
O livro de Daniel pode ser divido em duas partes. A primeira possui caracteristica de
um relato onde temos alguns oraculos proféticos acompanhados de vis@es/sonhos (Dn 1

— 6). Na segunda parte, temos basicamente as visdes futuristicas do profeta que se
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vinculam a alguns eventos histéricos (Dn 7 — 12). As caracteristicas desta Ultima parte
tém sido vistas como vaticinium ex eventum. Traz alguns eventos de forma muito
detalhada, mas de dificil interpretacéo.

No livro, Daniel € um jovem rapaz que é levado para a corte babilbnica,
juntamente com outros trés jovens: Hananias, Misael e Azarias. Todos recebem novos
nomes na corte: Daniel™ passa a se chamar Beltessazar; Hananias, Sadraque; Misael,
Mesaque e a Azarias, Abednego (Dn 1:7). Segundo o relato do livro, Daniel
permaneceu na corte até o primeiro ano do reinado de Ciro.

Durante este periodo, Daniel interpreta dois sonhos de Nabucodonosor (Dn
2:1-46; 4:1-33), uma misteriosa inscricdo na parede do palacio na época do reinado de
Belsazar (Dn 5:1-30); tem um sonho com quatro animais que representam impérios
mundiais (Dn 7:1-28); a visdo de um carneiro € um bode (Dn 8:1-27); uma revelagao
sobre as setenta semanas de cativeiro do povo judeu (Dn 9:1-27); a viséo de um homem
vestido de linho (Dn 10:1-21); e visGes sobre os reinos da Pérsia e Maced6nia (Dn 11:1-
12:13).

A orientacdo dada pelo anjo a pergunta de Daniel no fim do livro é singular
e bastante obscura: “Eu, pois, ouvi, mas ndo entendi; por isso eu disse: Senhor meu,
qual sera o fim destas coisas? E ele disse: Vai, Daniel, porque estas palavras estdo
fechadas e seladas até ao tempo do fim” (Dn 12:8). No Apocalipse de Jodo, a orientagédo
¢ mudada: “E disse-me: N&o seles as palavras da profecia deste livro; porque proximo
esta o tempo” (Ap 22:10). Para o autor do livro de Apocalipse, as predicGes ali relatadas
estavam mais proximas de ocorrerem. O fim era iminente.

Rowland divide o livro de Apocalipse em trés partes. A primeira parte

refere-se aos trés primeiros capitulos no qual hd uma visdo de ser sobrenatural que se

153 Apesar da alteracdo do seu nome, ele é constantemente chamado de Daniel. Por setenta e cinco vezes

ele é chamado de Daniel contra apenas dez vezes em que ele é chamado de Beltessazar.
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revela como “Eu sou o Alfa e Omega, o principio e o fim” (Ap 1:8) e traz oréaculos a
serem enviados as sete igrejas da Asia Menor, sdo elas: Efeso, Esmirna, Pérgamo,
Tiatira, Sardes, Filadélfia e Laodicéia (Ap 2:1-3-22; ROWLAND, 1982, p. 11). A
segunda parte comeca no capitulo 4 e vai até o 22:5. Nesta, hd uma série de visdes
quase todas vinculadas ao plano divino para o futuro da humanidade. A Ultima, trata-se
de algumas conselhos e adverténcias (ROWLAND, 1982, p. 11, 12). O escritor do
Apocalipse, como um filho de seu tempo, transmite suas visdes do futuro, mas fincado
em referenciais presentes.

N&o é sem motivo que ele traz oraculos de alertas e de alento as igrejas da
Asia Menor. Mas também as prepara para momentos dificeis que, para o autor, virdo em
breve. Assim, em suas visdes para o futuro, o autor prepara os fiéis para as
circunstancias adversas que ele “antevé” no presente. Antevé porque o presente também
ndo se mostra nada promissor. Se levarmos em conta que o livro foi escrito no inicio do
século Il d.C., perceberemos que havia, em algumas regides, um clima de perseguicéo.

O profeta do apocalipse esta interessado em que a fé dos fiéis ndo desfaleca,
mas que eles perseverem. Para tanto, além das admoestacfes para permanecerem
firmes, ha a promessa de “novo céu, e uma nova terra” (Ap 21:1). L4 “Deus limpara de
seus olhos toda a lagrima; e ndo havera mais morte, nem pranto, nem clamor, nem dor;

porque ja as primeiras coisas sao passadas” (Ap 21:4). E o profeta garante: “Estas

palavras sdo fiéis e verdadeiras; e 0 Senhor, 0 Deus dos santos profetas, enviou o seu

anjo, para mostrar aos seus servos as coisas que em breve hdo de acontecer” (Ap 22:6,

grifo nosso). Percebe-se claramente que, para o escritor do livro de Apocalipse, 0s

acontecimentos escatoldgicos estdo proximos de acontecer.
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3.3. Doutrinas escatoldgicas na | Apologia

Vérios sdo os temas escatolégicos abordados ou, ao menos citados, por
Justino. Este é um tema que lhe interessa muito. Primeiramente porque esté relacionado
diretamente com as profecias e em segundo lugar porque faz parte de seu horizonte de
espera. No primeiro caso, como vimos, repousa o alicerce mais forte para sua fé, pois as
profecias s&o, para Justino, a maior prova da superioridade do cristianismo. No
segundo, repousa 0 seu anseio pela justica divina recompensando os cristdos e
condenando os infiéis.

No inicio de sua | Apologia ap6s apelar para a filosofia em defesa da
inocéncia dos cristdos, Justino utiliza exatamente de um apelo escatologico: “Com
efeito, daqui para frente, informados como estais, caso ndo ajais com justica, ndo tereis
nenhuma desculpa diante de Deus” (JUSTINO. | Apologia, Ill. 5; LXVIII. 2). Sua
crenca nas profecias relacionadas ao fim do mundo, ao julgamento divino no fim dos
tempos serve de ameaga aos opositores do cristianismo.

Para os cristdos algo melhor lhes esta reservado. O desejo de Justino e dos
cristaos aos quais ele defende € escatologico: “desejando a vida eterna e pura, aspiramos
a convivéncia com Deus, Pai e artifice do universo” (JUSTINO. | Apologia, VIII. 2). E
nesse momento escatolégico que todos os cristdos estardo eternamente protegidos de
todos os males que lhes afligem neste mundo (JUSTINO. | Apologia, VIII. 2). Tal

1% serdo os

aspecto encontra paralelo na mitologia grega quando Minos e Radamante
juizes (JUSTINO. I Apologia, VIII. 4). Duas diferencas aqui sdo apontadas por Justino
entre a crenga no Juizo Final cristdo e o grego. A primeira € em relacdo aos juizes.

Como acima dissemos, na mitologia grega serdo Minos e Radamante, mas na crista sera

154

Vide nota 44, do capitulo 1.
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o Cristo (JUSTINO. I Apologia, VIII. 4; LIII. 2). A segunda diferenca é em relacdo a
duracdo do que ocorrera ap6s o Juizo. Na concepcao grega durard mil anos*> enquanto
na cristd sera para toda a eternidade (JUSTINO. | Apologia, VIII. 4).

A convivéncia com Deus sera um presente dado a todos aqueles que
viveram de forma digna segundo os principios cristdos. Para tal, na promessa é incluida
a transformacdo do corpo que passard a ser incorruptivel e impassivel (JUSTINO. |
Apologia, X. 2). Em grego temos oadbapTous kot omabels. A primeira significa
incorruptivel (LIDDELL et al., 1940, p. 122). A segunda “sem sofrimento” (LIDDELL
et al., 1940, p. 77). Traduzidas por Storniolo como “incorruptiveis e impassiveis” ¢ por

Minns e Parvis como “free from decay and suffering”’®

. Mostrando um aspecto
escatolégico importante prometido no Novo Testamento: o corpo que habitard com Deus
na eternidade ndo possuira tendéncia pecaminosa e nao passard por sofrimento algum.
Serd, assim, invulneravel moral e fisicamente. Ou como disse Paulo, sera um corpo

glorioso. O apostolo afirma:

Mas a nossa cidade esta nos céus, de onde também esperamos 0
Salvador, o Senhor Jesus Cristo, Que transformara 0 nosso corpo
abatido, para ser conforme o seu corpo glorioso, segundo o seu eficaz
poder de sujeitar também a si todas as coisas (Fp 3:20, 21).

A promessa cristd € a possessdo de um corpo glorificado que habitara com
Deus. Paulo descreve o acontecimento escatoldgico com certos detalhes e explica a
exigéncia de tal transformacéo, declarando a vitdria sobre a morte:

E agora digo isto, irmaos: que a carne e o0 sangue ndo podem herdar o
reino de Deus, nem a corrupgédo herdar a incorrupgdo. Eis aqui vos
digo um mistério: Na verdade, nem todos dormiremos, mas todos
seremos transformados; Num momento, num abrir e fechar de olhos,
ante a Ultima trombeta; porque a trombeta soara, € 0S mortos
ressuscitardo incorruptiveis, e nos seremos transformados. Porque

%5 Segundo o Apocalipse de Jo&o, o que durara por mil anos é o periodo de paz que se estabelecera entre

0 término do que é conhecido como a Grande Tribulacdo e o Juizo Final. Neste periodo, o diabo sera
amarrado por mil anos. Por isso, o termo é conhecido na teologia como Milénio ou também Quiliasmo,
do termo grego xiAta, que significa mil (Ap 20:1-8; BERKHOF, 1990, p. 353).

1% Proposta de tradugio: “livre de cair em pecado e de sofrimento” (JUSTINO. | Apologia, X. 2).
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convém que isto que é corruptivel se revista da incorruptibilidade, e
que isto que é mortal se revista da imortalidade. E, quando isto que é
corruptivel se revestir da incorruptibilidade, e isto que é mortal se
revestir da imortalidade, entdo cumprir-se-a a palavra que esta escrita:
Tragada foi a morte na vitéria (1 Co 15:50-54).

Para ingressar no céu, além das credenciais de ser um cristdo que procede
de forma correta segundo os padrGes do cristianismo, € necessario ter o corpo
glorificado. O apdstolo Pedro também fala da indestrutibilidade deste corpo e que isso
ocorrera no final dos tempos, bem como esclarece que isso sO serd possivel devido a
misericérdia divina e a ressurreicdo de Cristo:

Bendito seja 0 Deus e Pai de nosso Senhor Jesus Cristo, que, segundo
a sua grande misericordia, nos regenerou para uma viva esperanca,
pela ressurreigdo de Jesus Cristo dentre 0os mortos, para uma heranga
incorruptivel, incontaminavel e imarcescivel, reservada nos céus para
v0s, que pelo poder de Deus sois guardados, mediante a fé, para a
salvacdo que estd preparada para se revelar no ultimo tempo; (1 Pe
1:3-5).

Podemos assim perceber que a concepcao de Justino sobre a imortalidade e
indestrutibilidade do corpo transformado na ressurreicdo dos justos € devedora dessa
teologia. Para ele, além disso, essa incorruptibilidade foi perdida e sera restaurada
(Justino faz, possivelmente, uma referéncia aos tempos antes da queda, coforme
registrado no livro de Génesis), novamente concedida a todos que andam conforme os
principios cristdos (JUSTINO. | Apologia, XIIl. 2). Tal restauracdo ocorrera com a
ressurreicdo dos mortos no final dos tempos a partir da qual o cristdo vivera eternamente
junto com Deus (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 6; XXI. 6). Sua argumentacdo neste
ponto é bastante detalhada. A possibilidade da ressurrei¢cdo é embasada em dois pontos:
a metéafora da gestacdo humana e a fé em um Deus que tudo pode (JUSTINO. I

Apologia, XIX. 1-6). No que diz respeito ao primeiro ponto, Justino traz uma

argumentacao incisiva:
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Para quem reflete, 0 que pareceria mais incrivel do que se, estando
fora do nosso corpo, alguém dissesse que de uma pequena gota do
sémen humano seria possivel nascer ossos, tendfes e carnes com a
forma em que 0s vemos, e vissemos isso em imagem? Facamos uma
suposicdo. Se ndo fosseis 0 que sois e de quem sois e alguém vos
mostrasse 0 sémen humano e uma imagem pintada de um homem,
afirmando que esta se forma daquele, por acaso acreditarieis antes de
vé-lo nascido? Ninguém se atreveria a contradizer isso. Do mesmo
modo, por nunca ter visto um morto ressuscitar, a incredulidade agora
vos domina. Da mesma forma, como no principio ndo terieis crido que
de uma pequena gota nasceriam tais seres e, no entanto, os vedes
nascidos, assim também considerai que ndo € impossivel que os
corpos humanos, depois de dissolvidos e espalhados como sementes
na terra, ressuscitem a seu tempo, por ordem de Deus e se revistam da
incorruptibilidade (JUSTINO. I Apologia, XIX. 1-4).

A relagdo com a geragdo de um ser humano do momento antes de sua
fecundacdo até o seu nascimento serve, deste modo, como base argumentativa para a
ressurreicdo. Os mortos sdo como sementes que estdo reservadas para ressuscitarem nos
ultimos dias: uns para perdicao eterna, outros para a salvagdo eterna.

Outro tema discutido por Justino € o reino de Deus. Diante da acusacdo de
insurreicdo ele explica que o reino pelo qual os cristdos esperam n&o é deste mundo. E
um reino escatoldgico. Ora, se eles quisessem um reino terreno ndo seria légico
confessarem que sdo cristdos uma vez que “que tal confissdo traz consigo a pena de
morte” (JUSTINO. | Apologia, XI. 1). Como rebeldes e revoltosos seria mais pratico
mentir para depois poderem lutar a fim de conquistarem o reino terreno. Mas ao
confessar, o cristdo se mostra mais convicto de que esperam um reino celestial: o reino
de Deus.

Para reforcar essa ideia, Justino apresenta sua profissdo de fé e enfatiza
“Que ndo somos ateus, quem estiver em sdo juizo ndo o dird, pois cultuamos o Criador
deste universo” (JUSTINO. | Apologia, XIII. 1). Ele apresenta sua forma de crer nas
poténcias e demonstra haver, segundo ele, uma cadéncia: Deus, Pai e Criador do

Universo; Jesus, Mestre e Logos Divino; e o Espirito Santo, também chamado de
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Espirito profético ou ainda de Espirito Santo Profético (JUSTINO. I Apologia, XIII. 1-
3; XXIII. 2; XXXI1. 10; XXXIII. 5).

A esperanca escatoldgica de Justino estd também relacionada aos reinos
deste mundo, pois ela é uma boa ordenadora social e moral. E o horizonte de espera
cristdo com potencial para influenciar e reordenar aspectos importantes para o proprio
Império Romano. Pois, na concepcao cristd, ndo € possivel esconder de Deus as acoes
humanas, sejam elas més ou boas. Aqui a soteriologia de Justino é menos paulina e mais
conforme Tiago, o irmdo de Jesus. Pois enquanto Paulo enfatiza a fé para a Salvacao,
Tiago enfatiza as obras. Nem Tiago despreza a fé, nem Paulo despreza as obras, mas &,
em nossa hermenéutica, uma questdo de énfase. No caso de Paulo temos:

Porque pela graga sois salvos, por meio da fé; e isto ndo vem de vés, é
dom de Deus. Nao vem das obras, para que ninguém se glorie; Porque
somos feitura sua, criados em Cristo Jesus para as boas obras, as quais
Deus preparou para que andassemos nelas (Ef 2:8-10).

Enquanto em Tiago temos:

Meus irmaos, que aproveita se alguém disser que tem fé, e ndo tiver as
obras? Porventura a fé pode salva-lo? E, se o irmdo ou a irma
estiverem nus, e tiverem falta de mantimento quotidiano, E algum de
vOs lhes disser: Ide em paz, aguentai-vos, e fartai-vos; e ndo lhes
derdes as coisas necessarias para 0 corpo, que proveito vira dai?
Assim também a fé, se ndo tiver as obras, € morta em si mesma. Mas
dird alguém: Tu tens a fé, e eu tenho as obras; mostra-me a tua fé sem
as tuas obras, e eu te mostrarei a minha fé pelas minhas obras. Tu crés
que ha um s6 Deus; fazes bem. Também os demdnios o creem, e
estremecem. Mas, 6 homem vao, queres tu saber que a fé sem as obras
¢ morta? Porventura 0 nosso pai Abrado ndo foi justificado pelas
obras, quando ofereceu sobre o altar o seu filho Isaque? Bem vés que
a fé cooperou com as suas obras, e que pelas obras a fé foi
aperfeicoada. E cumpriu-se a Escritura, que diz: E creu Abrado em
Deus, e foi-lhe isso imputado como justica, e foi chamado o amigo de
Deus. Vedes entdo que o homem ¢ justificado pelas obras, e ndo
somente pela fé (Tg 2:14-24).

Em suma, para Paulo as obras existem na salvagdo, porém como

consequéncia do individuo ter sido salvo, enquanto para Tiago a fé sem as obras nédo
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demonstra fé¢ genuina, uma vez que “a fé cooperou com as suas obras, e que pelas obras
a f¢ foi aperfeigoada” (Tg 2:22).

Da mesma forma, Justino afirma que “cada um caminha para o castigo ou
salvagdo eterna, conforme o mérito de suas a¢des” (JUSTINO. | Apologia, XII. 1) e
ainda “pois ele disse que se salvariam, ndo os que apenas falassem, mas que também
praticassem as obras” (JUSTINO. | Apologia, XVI. 8). A fé ndo é suficiente para
salvacdo, mas as boas a¢des também determinam o destino de cada homem. A ideia de
que para viver eternamente com Deus € necessario ter, além de fé na obra salvadora
operada por Cristo na cruz, agles virtuosas, auxilia na manutencdo da pax romana
(JUSTINO. I Apologia, XII. 1-3). Se todos conhecerem tal doutrina muito Gtil sera para

Roma, pois

ninguém escolheria por um momento a maldade, sabendo que
caminharia para sua condenacéo eterna pelo fogo, mas se conteria de
todos os modos e se adornaria com a virtude, a fim de conseguir 0s
bens de Deus e livrar-se dos castigos (JUSTINO. | Apologia, XII. 2).

Ainda que os romanos ndo aceitem tais justificativas, a prerrogativa basica
permanece: 0s cristdos ndo serdo prejudicados caso sejam condenados, pois serdo
recebidos nos céus, enquanto seus acusadores terdo de “prestar contas a Deus” pelas
suas agdes (JUSTINO. I Apologia, XVII. 4; LXVIII. 2).

O fogo é a forma que Deus julgarad os iniquos. Mas Justino fala de dois
fogos que se vinculam ao juizo divino sobre os pecadores: o “fogo eterno” ou Geena ¢ a
Conflagragdo Universal. Temos entdo dois tipos de condenagdo. Um que durard um
determinado momento: a Conflagracdo; outro que se refere a condenacdo eterna: o
“fogo eterno”. Analisemos cada um deles.

Justino utiliza o termo yéevva, traduzido por “inferno” na nossa versdo

portuguesa apenas duas vezes (JUSTINO. | Apologia, XIX. 7-8) e a expressao “fogo
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eterno” ou apenas “fogo” no sentido de condenagdo eterna, treze vezes (JUSTINO. |
Apologia, XV. 2; XVI. 12; XVII. 4; XXI. 6; XLV. 6; LIl. 3; alcviov mup). Justino
define inferno como “o lugar onde serdo castigados os que tiverem vivido iniquamente e
ndo acreditaram que acontecerdo essas coisas ensinadas por Deus, através de Cristo”
(JUSTINO. I Apologia, XIX. 8). Apesar de nessa definicdo ndo se encontrar a palavra
“eterno” ou semelhantes, € facil perceber que ele esté se referindo ao fogo eterno devido

a dois fatores:

1°) Os Evangelhos nos quais Justino apoia sua argumentacdo quanto a condenacgao

157

eterna dos pecadores™’ trazem a concep¢do de um Geena como “fogo eterno” (Mt

25:41) ou ainda “fogo que nunca se apaga” (Mc 9:43).

2°) Todas as outras vezes que Justino utiliza a palavra “castigados” (kohalecBat) e suas
variantes, no sentido de castigo final dos impios, o contexto sempre se refere a um

castigo eterno (JUSTINO. I Apologia, XX. 4; XXI. 6, XXVIII. 1; XLV.6; LIV. 2).

E para o fogo eterno que serdo enviados ndo somente os infiéis, mas
também o diabo e todo o seu exército de anjos malignos (JUSTINO. | Apologia,
XXVIII. 1). No Apocalipse de Jodo, encontramos a expressdo “lago de fogo” (Ap 20:15;
Aipvnv Tou Tupos). Segundo o texto biblico, a besta e o falso profeta também serdo
langados no lago de fogo e até mesmo a morte e o inferno (Ap 20:14-16; 0 BavaTos Kol
o ades). Percebe-se aqui claramente o paralelo entre o Apocalipse e a | Apologia de

Justino. Desta forma, podemos entender que a Geena (inferno) é, para Justino, 0 mesmo

157 Comparar, por exemplo, JUSTINO. I Apologia, XVI. 2 com Mt 5:22 e JUSTINO. | Apologia, XVI. 12
com Mt 13:42, 43.
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que o “fogo eterno” e, também, o mesmo que o escritor do Apocalipse chama de “lago
de fogo”.

Conflagragdo Universal é a tradugio para o termo grego ekmupcwociv. O
termo sugere um incéndio que provém de um lugar externo, cuja origem ndo € a Terra,
pois o vocdbulo ¢k significa “de fora” (PEREIRA, 1989, p. 171). No latim, é
Conflagratio e significa incéndio, mas pode também referir-se a uma erupg¢éo vulcanica
(GLARE, 1968, p. 401). Neste caso, 0 que aconteceu na cidade de Pompeia em 79 d.C.,
por exemplo, foi uma Conflagratio. O problema de uma Conflagratio como esta nao é
s0 o fogo, mas a fumaca e as cinzas geradas pelo fogo. Morre-se ndo sé queimado, mas
intoxicado pela fumaca®®,

Porém, no cristianismo, Conflagracdo Universal ndo se refere a apenas uma
erupc¢do vulcanica ou um mero incéndio, mas a um momento nos fins dos tempos no
qual a Terra vai ser destruida pelo fogo: “Que havera uma conflagragdo universal,
escutai como o Espirito profético o anunciou de antemdo. Ele afirma o seguinte:
‘Descera um fogo sempre vivo e devorara o abismo até embaixo’®” (JUSTINO. |
Apologia, LX. 8-9). O objetivo € castigar os impios (JUSTINO. | Apologia, LVII. 1).

O que aconteceu com Sodoma e Gomorra, as cidades biblicas que foram
destruidas por fogo e enxofre, é uma prefiguracdo desta Conflagracao:

Moisés conta que Sodoma e Gomorra foram cidades de homens
impios que Deus destruiu, queimando-as com fogo e enxofre, sem que
nelas alguém se salvasse, a ndo ser um estrangeiro, de origem caldeia,
chamado L0, juntamente com suas filhas. Ainda hoje, quem quiser,
pode ver toda essa terra que continua deserta, calcinada e estéril
(JUSTINO. I Apologia, LIII. 8-9).

Em sua argumentacdo a respeito de uma Conflagragédo Universal, Justino

nos mostra que ela ndo é exclusiva do pensamento cristdo. Ela esta presente tanto na

158 para maiores detalhes sobre a erupgéo do Vestvio que destruiu Pompeia ver a Epistola 6, de Plinio, o
jovem ao historiador e politico Publio Cornélio T4cito.
159 Citacéo de Deuterondmio 32:22.
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filosofia quanto na mitologia paga (JUSTINO. | Apologia, XX. 4). No primeiro caso,
ele se refere ao estoicismo que defende a ideia de varias conflagracGes na qual a Terra
sera purificada. A cada ciclo, Zeus refaz o mundo. Diferentemente, no Cristianismo ha
apenas uma Conflagracéo e destruird toda a Terra (JUSTINO. | Apologia, LX. 8-9).

Na mitologia, Justino afirma que tal doutrina estd contida também nos

oraculos sibilinos!®®

e de Histaspes. Os oréculos sibilinos sdo muito citados pelos
escritores cristdos dos primeiros seculos. Conta-se que a Sibila de Cumas ofereceu, por
trés vezes, ao lendéario rei Tarquinio os nove rolos contendo as profecias sibilinas, mas
este se recusou por duas vezes a compré-los e a cada recusa ela queimava trés rolos. Por
fim, restando apenas trés rolos, Tarquinio resolve compra-los. O de Histaspes é um
apocalipse zoroastrico e s6 chegou até nds apenas fragmentos. O texto a seguir traz uma
tradicdo zoroastrica sobre a Conflagracdo que possivelmente estivesse inclusa nos

oraculos de Histaspes:

Através de ti produzirds a renovacdo do universo, no qual os homens
honrados tal como esta escrito onde eles vivem, cinquenta homens e
cinquenta donzelas virdo no auxilio de Soshyant. As Gochihr (estrela)
cairdo a partir da esfera celestial através dos raios lunares da terra, € 0
desastre na terra sera como a ovelha que cai [nas garras] do lobo.
Depois disso, o fogo e o anjo do fogo derreterdo os vales e as
montanhas, e tornard a terra como um rio de metal derretido. Entdo
todos 0s homens passardo pelo metal derretido e se tornardo puros;

180 Entre as obras mais valorizadas da Antiguidade estavam os trés volumes, em grego, dos livros
Sibilinos. Estes eram guardados em uma arca posta em uma cripta de pedra existente sob o templo de
Jupiter Capitolino, em Roma. Profetas mulheres que faziam previsGes em enigmas, eram as dez sibilas: de
Cumas (citada por Virgilio na Eneida, foi a guia de Enéas para visitar o seu pai Anquises no Hades; por
Ovidio e também por Petrénio), de Cime, de Delfos, de Eritréia, de Helesponto, da Libia, da Pérsia, da
Frigia, de Samos e de Tibur - eram “imortais” cujas palavras, segundo acreditavam 0s gregos e romanos,
eram dotadas de profundo significado para os mortais.

A principio, havia nove rolos de profecias. A sibila de Cumas os ofereceu ao sétimo e altimo rei lendario
de Roma, Tarquinio Prisco (616-579 a.C). Este se recusou a compra-los duas vezes, e, a cada recusa, a
Sibila queimava trés rolos. Finalmente, Tarquinio comprou os trés restantes pelo pre¢o dos nove. Foram
mantidos em Roma durante séculos como “textos sagrados”, assim como os recém-criados escritos
“antigos” dos judeus em Jud4, mas com a importante diferenca de que os Livros Sibilinos eram
inacessiveis porque eram considerados sagrados demais para serem expostos. Assim como o0s textos das
sepulturas egipcias, eles se constituiam, de fato, em escritos sem leitores. Mas esse era exatamente o
objetivo. Sua inacessibilidade imbuia seus detentores, a elite governante, do halo da profecia, refor¢cando
o alicerce do poder. Os trés Gltimos rolos de papiro foram perdidos em um grande incéndio, em 83 a.C.
Doze textos, os quais se julgou serem os Livros Sibilinos, foram descobertos em Bizancio, muitos séculos
depois, e entdo compilados em um manuscrito em pergaminho, em parte publicado em 1545 (FISCHER,
2006, p. 73-74).
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como leito morno. Mas se ele for mau, a ele parecerd desta maneira
como ainda que no mundo, e ele andara continuamente em metal
derretido (Bundasishn 30.17-20)*".

Em suma, temos entdo duas condenacdes escatoldgicas nas quais o fogo
sera utilizado como juizo sobre os pecadores. O primeiro refere-se a destruicdo do
mundo pelo fogo ao qual Justino se refere como Conflagracdo Universal e um segundo
momento, apds o Juizo Final dos impios, quando todos os condenados por Deus serdo
lancados no lago de fogo, ou como prefere Justino, no fogo eterno.

Na concepcao de Justino, o que retarda este julgamento final da humanidade
é a longanimidade de Deus. Segundo Justino, Deus, por meio de sua presciéncia, espera
gque muitos ainda venham a reconhecé-lo como Senhor de suas vidas e, para tanto,
convida insistentemente aos impenitentes para que O sirvam (JUSTINO. | Apologia,
XV. XXVIII. 2; XL, 7; XLV. 1). Além do mais, Deus procura fazer com que a
humanidade reflita sobre as suas acOes e sempre demonstra seu cuidado com o0s seres
humanos (JUSTINO. I Apologia, XLIV. 11). Desta forma, a paciéncia de Deus e o Seu
amor pela humanidade séo as causas pelas quais 0 mundo ainda n&o foi destruido.

O reino de Deus € outro tema escatoldgico que interessa a Justino. Ele
explica que Jesus comegou 0 seu reino apés ser crucificado e ressurreto. Desta forma,
com sua morte e ressurrei¢ao, Ele conquistou um reino sé para Si e que pode ser visto
naqueles que o servem alegremente: “ndo sO reinou ao subir ao céu, mas pela sua
doutrina, pregada pelos apostolos em todas as nagOes, € a alegria de todos os que
esperam a imortalidade que ele nos prometeu” (JUSTINO. | Apologia, XLII. 4). Justino
V€ isto como uma prova empirica do reino de Deus implantado sobre a terra.

Ao falar da parousia™®® nos informa que Jesus vira em gléria dos céus e cita

uma profecia do profeta Daniel'®®: “Eis como um filho de homem vem sobre as nuvens

181 |n: CARVALHO, Rodrigo. Ascensédo e Queda: Um estudo sobre a Ekpyrosis e a evolugéo da idéia de
Deus, Oracula, Brasilia, v. 6, n. 11, p. 62-88, 2010.



Pagina | 242

do céu, e seus anjos com Ele” (JUSTINO. | Apologia, LI. 9; Dn 7:13). Ele explica ainda
que os profetas do Antigo Testamento anunciaram as duas vindas de Cristo. A primeira
trata-se da encarnagdo de Jesus, ao nascer e indo até a sua ressurreicdo. Nesta, ele foi
humilhado, desonrado, rejeitado, desprezado e “homem de dores” (Is 53:3). Mas na sua
segunda vinda, Cristo vird juntamente com 0s seus anjos. Neste momento ocorrera a
ressurreicdo de todos os mortos. Dando aos que viveram segundo a vontade de Deus um
corpo incorruptivel e aos que foram indignos, ndo fazendo conforme os principios
cristdos, serdo langados no fogo eterno, juntamente com os demonios (JUSTINO. |
Apologia, LII. 3).

Este € um momento fundamental da escatologia de Justino, pois é nele que
todo o mal sera vencido e o bem triunfard. Os judeus que ndo quiseram reconhecer a
Cristo como Salvador ficardo surpresos diante da parousia. Eles receberdo a sua
sentenca. Vejamos a versdo de Justino sobre este acontecimento futuristico:

Sobre o que dirdo e fardo os povos dos judeus, quando o virem vir em
gloria, o profeta Zacarias'® disse esta profecia: “Mandarei que os
quatro ventos reinam meus filhos dispersos, ordenarei ao vento norte
gue os traga e ao vento sul que ndo se oponha. Entdo havera grande
choro em Jerusalém, ndo pranto de bocas e labios, mas pranto de
coracdo; ndo rasgardo suas roupas, mas suas almas. Cada tribo batera
no peito, olhardo aquele que transpassaram e dirdo: Por que, Senhor,
nos desviaste de teu caminho? A gléria que nossos pais bendisseram
converteu-se em oprobrio para n6és” (JUSTINO. | Apologia, LII. 10-
12).

Em suma, temos quatro grupos e dois destinos. Os quatro grupos sdo: Os
impios, o diabo e seu exército de anjos caidos, 0s judeus que ndo receberam Jesus como

Messias e, por ultimo, aqueles que foram fiéis a Cristo. Para 0s dois primeiros esta

reservado o fogo eterno; para o terceiro fica a duvida. A principio sdo chamados de

162 VVide nota 9.

183 Aqui Justino comete mais um equivoco. Ele diz que a profecia é do profeta Jeremias quando &, na
verdade, do profeta Daniel, mais precisamente em Daniel 7:13.

1%* Aqui Justino faz uma juncéo de varias passagens Lc 2:6; 12:10-12; JI 2:13; Is 63:17; 64:1. Mas ndo hé
citacdo do profeta Zacarias.
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filhos e € afirmado que Deus ordenara o seu ajuntamento. Ficam evidentes também
alguns sinais de arrependimento, tais como “pranto do coracdo” e o rasgar de “suas
almas”, mas finaliza com expressdes que nao condizem com um arrependimento
genuino. Por exemplo, quando perguntam: “Por que, Senhor, nos desviaste de teu
caminho” (JUSTINO. | Apologia, LII. 10-12), dando a entender que estéo direcionando
a culpa a Deus por terem desviado ao inves de reconhecerem sua prépria culpa.

Outro termo que denuncia uma critica negativa ¢ o termo “oprdobrio” (em
grego: oveidos). Se o que era para ser gloria se torna em oprobrio, isto é, vergonha,
entdo ndo revela um bom destino. Justino parece demonstrar aqui um certo
antissemitismo. Mesmao assim, fica em aberto o real destino destes judeus. Para o ultimo
grupo, os cristdos fiéis, ndo existe mistério, segundo Justino, Ihes esta reservado um

corpo glorificado e uma vida eterna com Deus (JUSTINO. | Apologia, XVI. 8-10).

3.4. Inferno: morada ou destino escatolégico dos mortos?

Também no cerne da escatologia de Justino esta a vida apds a morte e 0
destino eterno dos mortos, justos e injustos (JUSTINO. | Apologia, LXIII. 7; XVIII. 1-
6; XIX. 8). A palavra geralmente utilizada na lingua portuguesa para indicar a regido
dos mortos é inferno. E também o termo utilizado em vérias obras da Antiguidade para
traduzir as palavras gregas Geenna, Hades e Tartarus e a hebraica e Sheol. Sdo termos
distintos e de culturas diferentes que ndo possuem o mesmo significado apesar de se
referirem a uma regido dos mortos.

Exatamente por causa disso tem trazido muita confus@o para se entender o

que realmente tais conceitos significam. Alguns tradutores, para evitar problemas,
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preferem apenas transcrever o termo de seu idioma original o que ndo facilita muito
para um simples leitor. Respeitando as suas especificidades conceituais, é preciso olhar
de perto mais do que o seu sentido etimoldgico. Questdes como o contexto cultural de
cada um destes termos precisam ser levadas em conta ao se analisar o seu significado.
Por contexto cultural entendemos ndo s6 o idioma de origem, mas a época de producao
e até mesmo a obra na qual se encontra e ainda se ha relagdo com outras obras.

N&o se trata aqui de simplesmente entender o significado real da palavra
inferno, mas, antes, compreender melhor o que é e como € a regido dos mortos nas
culturas greco-romana, judaica e cristd, uma vez que Justino estd inserido nestes
contextos. A priori, utilizaremos, ao invés do termo inferno, as expressdes: regido dos
mortos, submundo, mundo dos mortos, morada dos mortos, ou ainda, em seu carater
temporario, de estadia dos mortos. A discussdo apresentada é conceitual e 0 nosso
objetivo é compreender para onde vao os mortos, seja de forma definitiva ou transitoria.

Algumas obras nortearam nossa analise, pois acreditamos que estas obras
representam bem o aparato cultural de seu grupo. Para o judaismo nos utilizamos do
Antigo Testamento e para o cristianismo o Novo Testamento. A literatura grega que
utilizamos sdo as obras homéricas (lliada e Odisseia) e alguns dialogos platénicos
(Cratilo e a Republica). Para a discussdo dos termos latinos, a Eneida, de Virgilio.
Portanto, por ser um tema caro a Justino e ele estar inserido nas culturas judaica, cristg,
grega e romana, culturas estas que fazem parte do contexto de Justino, analisamos a
seguir as defini¢bes do conceito de mundo dos mortos no ambito destas culturas.

Comecemos com o judaismo. Na Biblia judaica, ou seja, o Antigo
Testamento, o destino do homem comeca a ser selado em Génesis quando Yahweh

sentencia Addo: “quia pulvis es et in pulverem reverteris'®® (Gn 3:19) . A questio

165 «porquanto és p6 e em pé te tornaras™ (Gn 3:19).
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agora é: Apos sua morte, para onde iria? Ou ndo iria a lugar algum, pois ali terminaria
sua existéncia? Existe um mundo dos mortos na concepcdo judaica? Existe, segundo o
judaismo, uma morada dos mortos temporéria e outra eterna? Se existem, onde ficam?
Vérias perguntas ainda podem ser levantadas. Partiremos destas perguntas e tentaremos
entender o que os escritos do Antigo Testamento nos revelam sobre a vida apds a morte.

Para muitos na cultura judaica antiga, ndo existe uma concepg¢ao de mundo
dos mortos a ndo ser nos livros considerados como do periodo intertestamentario, mais
especificamente em passagens como Daniel 12:2 e no “terceiro Isaias'®®”, mas para
outros, livros como os Salmos falam sobre a vida apds a morte (HARRIS et al., 1998, p.
1502). No Novo Testamento encontramos um grupo judaico chamado saduceus que
reflete um extremismo maior na crenca referente a vida ap6s a morte. Eles ndo
acreditavam no post mortem, nem na ressurreicdo vindoura (DOUGLAS, 1995, p.
1449).

Em nossa opinido, existem passagens no Antigo Testamento que refletem
uma concepc¢éo de dois mundos: um, no plano da materialidade; outro, no plano divino.
Complicado dizer se o imaginario deste mundo divino € uma morada dos mortos
especificamente. Outra questdo que se surge, concerne a necessidade de fazer uma
distingdo entre um estado intermediario dos mortos, em geral e o destino final dos
impios e ainda se ha, neste estado intermediario, um local para justos e injustos ou se
coexistem juntos.

Existem trés passagens que nos chamam muito a atencdo. A primeira esta
em Génesis: “andou Enoque com Deus; e ndo apareceu mais, porquanto Deus para si 0
tomou” (Gn 5:24). Na versao da Biblia de Jerusalém encontramos: “Henoc andou com

Deus, depois desapareceu, pois Deus o arrebatou” (Gn 5:24). No hebraico a palavra para

186 \/ide a opinido da critica literaria sobre o livro de Isaias apresentada no segundo capitulo da presente
tese.
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“tomou” ¢ npY? (laguach) com o sentido de “assun¢@o corpérea” (HARRIS et al., 1998,
p. 793-794). E uma passagem bastante interessante, pois implica em dizer que Enoque
nédo experimentou a morte. Para onde ele foi?

Caso semelhante encontramos na passagem em que Elias é também
arrebatado aos céus: “E sucedeu que, indo eles andando e falando, eis que um carro de
fogo, com cavalos de fogo, os separou um do outro; e Elias subiu ao céu num
redemoinho” (2 Rs 2:11). Dois casos evidentes de apoteose, porém, em ambos 0s casos,
nenhum experimentou a morte. No primeiro caso, a divindade tomou Enoque para si
(ki-lagach ‘oto), o que indica que Enoque foi para presenga de Deus, o que poderiamos
chamar pelo texto hebraico de “morada de Elohim”. No segundo caso, Elias subiu ao
céu, que também representa que, na concepg¢do judaica, ele foi para presenca da
divindade, o local onde a divindade habita.

A terceira passagem revela um outro mundo distinto do mundo fisico, mas
ndo com pessoas indo para l& ou morando l4. Na prescricdo para constru¢do do
tabernaculo e suas mobilias Yahweh deixa claro que tudo devia ser feito “conforme ao
seu modelo, que te foi mostrado no monte” (Ex 25:40). A julgar pela interpretacdo do
escritor da carta aos Hebreus (Hb 8:5), Deus mostrou a Moisés um tabernaculo
existente nos céus. Moisés deveria construir o taberndculo a partir de um modelo
apresentado por Deus. Existe nessa passagem uma concepg¢édo quase platonica na qual o
mundo real tem origem num mundo espiritual.

Nos trés episodios acima temos um lugar de habitacdo de Deus, porém,
apesar de apresentar um local fora do campo da materialidade, nada nos diz sobre uma
regido dos mortos. No Eclesiastes, temos uma declaracdo singular que podemos
correlacionar com uma concepc¢ao de mundo dos mortos aliado a morada de Elohim: “E

0 po volte a terra, como o era, e 0 espirito volte a Deus, que o deu” (Ec 12:7). Mais
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especificamente relacionado & morada dos mortos temos apenas uma passagem: O
episddio em que o rei Saul solicita a uma necromante que invoque dos mortos o profeta
Samuel:

A mulher entdo lhe disse: A quem te farei subir? E disse ele: Faze-me
subir a Samuel. Vendo, pois, a mulher a Samuel, gritou com alta voz,
e falou a Saul, dizendo: Por que me tens enganado? Pois tu mesmo és
Saul. E o rei lhe disse: N&o temas; que é que vés? Entdo a mulher
disse a Saul: Vejo deuses que sobem da terra. E Ihe disse: Como é a
sua figura? E disse ela: Vem subindo um homem ancido, e estd
envolto numa capa. Entendendo Saul que era Samuel, inclinou-se com
0 rosto em terra, e se prostrou. Samuel disse a Saul: Por que me
inquietaste, fazendo-me subir? (1 Sm 28:11-15).

A simples invocacdo de um morto nos mostra que no imaginario judaico
existe um mundo dos mortos. Diferentemente do que aconteceu com Elias que subiu aos
céus sem experimentar a morte, Samuel subiu a terra depois de morto. E uma passagem
unica no Antigo Testamento. O verbo “subir” denota que a morada dos mortos fica no
submundo, embaixo. Samuel tinha plena consciéncia de quem era Saul e de suas
profecias proferidas quando vivo (1 Sm 28:16-19). Sua memdria estava intacta. Porém,
estas poucas passagens sao insuficientes para revelarem maiores detalhes sobre a
concepcao judaica de um mundo dos mortos ou mesmo de uma morada divina. Elas
deixam mais davidas do que certezas sobre o imaginario judaico a este respeito.

E muito comum a expressdo biblica “dormiu com seus pais” e “iras a teus
pais em paz”, entre outras semelhantes (Gn 15:15; | Rs 2:10; 14:31; 15:8; 16:16, 28;
22:40), mas estas expressdes denotam apenas a morte fisica da pessoa. Um versiculo
bastante intrigante encontra-se em Provérbios que orienta: ‘“Para o entendido, o
caminho da vida leva para cima, para que se desvie do inferno em baixo” (Pv 15:24).
Aparentemente, o versiculo parece indicar uma localizacdo para o inferno. Duas
interpretacdes podem ser tragadas aqui: trata-se de uma orientacdo para que se ande no

caminho correto, pois se ndo a pessoa experimentard uma morte prematura; ou, de uma
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concepgdo escatologica da compensacdo que serd dada a justos e aos impios,
respectivamente.

Em nossa opinido, é mais facil crer que a primeira opcao esteja correta por
dois motivos. Primeiro, porque o livro de Proverbios carece de uma viséo escatoldgica.
Segundo, porque o livro traz sempre recomendagdes para uma moral de vida que deve
ser exercida e vislumbrada no ambito do mundo fisico, ndo de um mundo espiritual.
Mas ha um terceiro motivo. Para compreendé-lo é preciso discorrer sobre o termo que
aparece no original desta passagem para inferno: Sheol. Existem duas teorias para o
étimo de Sheol. A primeira, é que ela é oriunda da raiz Sh--I e significa perguntar,
interrogar com o sentido de ser um “lugar de interrogacdo, onde podiam ser obtidos
oraculos” (DOUGLAS, 1995, p. 745). A outra, é Sh. -l que refere-se a concavidade da
mao ou simplesmente a uma vereda e, em sua relagdo com o termo Sha ‘al, recebe no
hebraico pds-biblico a significagdo de “profundeza do mar”, o que, segundo Douglas,
aponta o sentido original de “oco” ou “um lugar profundo” (DOUGLAS, 1995, p. 745).

Harris nos informa que um dos grandes problemas de Sheol é que tanto
pessoas boas quanto mas vao para l4 depois que morrem, ou mesmo vivas'®’ (HARRIS
et al., 1998, p. 1503). Dai ser dificil defender a ideia de que o termo se refira ao mundo
dos mortos. Harris faz uma analise de diversas passagens e argumenta que a tradugdo
mais coerente para Sheol, no Antigo Testamento, é sepultura, ou seja, em nenhum
momento o termo se refere a uma morada dos mortos, no sentido de um novo plano de
existéncia, mas simplesmente ao local em que é sepultado o morto (HARRIS et al.,

1998, p. 1503-1504). A ideia de uma morada dos mortos e, também de divisdes no

167 \/eja Nmeros 16:30 e Génesis 37:35. Na primeira passagem, os revoltosos Coré, Datd e Abirdo
descem vivos ao Sheol, no caso, a terra se abriu e foram sepultados vivos. Na segunda, Jac6 chora com a
falsa noticia de que José, seu filho mais mogo, havia morrido e declara que “Porquanto com choro hei de
descer ao meu filho até a sepultura” (Gn 37:35; grifo nosso).
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Sheol ocorre pela primeira vez somente na obra pseudoepigréafica intitulada de | Enoque
(DOUGLAS, 1995, p. 746).

Em suma, o Antigo Testamento nos traz pouca informacgéo sobre uma vida
ap6s a morte e mesmo sobre um destino final para os mortos. Em alguns poucos
episodios existentes sobre o assunto nos livros que o compdem ndo temos nenhum
detalhe sobre a localizagédo e geografia de um mundo dos mortos. Para dificultar mais as
coisas, a palavra Sheol, muitas vezes compreendida como uma regido onde ficam os
mortos, refere-se simplesmente a sepultura. O que pode ser deduzido da pesquisa € que
no relato da assungdo de Enoque no livro de Génesis, bem como no de Elias no livro de
| Reis, fica constatado a concepgdo de um lugar divino para o qual tais figuras
embleméaticas foram transportadas. Mas, neste caso, ndo seria especificamente um
mundo dos mortos, uma vez que ambos foram assuntos enquanto Vivos.

E dificil saber, na concepcio judaica, se o local para o qual Enoque e Elias
foram é 0 mesmo para onde os mortos também vé&o. Ao associarmos estes episodios
com a afirmacdo de Eclesiastes 12:7 de que o espirito volta para Elohim, parece indicar
que os lugares sdao 0s mesmos, mas esta Unica passagem € insuficiente para fazermos
afirmacdes, mesmo porque ela ndo nos fornece muitos detalhes.

A existéncia de um mundo dos mortos s6 fica mais clara quando do episodio
em que o rei Saul solicita a uma feiticeira que invoque dos mortos o profeta Samuel.
Fica também constatado que a regido dos mortos fica no submundo, pois o profeta
“subiu”. Por fim, quanto ao destino final dos mortos, ha uma unica passagem sobre a
questdo: “E muitos dos que dormem no pé da terra ressuscitardo, uns para vida eterna, e
outros para vergonha e desprezo eterno” (Dn 12:2).

Por falta de detalhes, a concepcdo judaica de morada dos mortos nao fica

clara, fora a questdo de existir um lugar para onde dois homens foram levados sem
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passarem pela experiéncia da morte. Sua parte imaterial ainda estava em seus corpos.
Trés coisas podem ser sintetizadas do imaginario extraido destes livros: existe uma
morada da divindade (Yahweh arrebata para si Enoque e Elias), uma morada dos mortos
(o episddio em que Samuel é invocado) e que existe um destino escatolégico que
aguarda 0s mortos, justos e injustos (Dn 12:2). Mas, nenhum pormenor nos é fornecido.

Quanto a concep¢do grega de uma regido dos mortos, € interessante
observar que Justino vai se utilizar de uma narrativa de um épico em sua argumentacdo
para comprovar a sua crenga na vida apés a morte (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 5).
Trata-se da “descida” de Odisseu™® ao Hades. Essa epopeia é narrada na Odisseia de
Homero, no livro XI. Sob a exigéncia de Circe, Odisseu segue rumo ao Hades para
consultar o adivinho Tirésias (HOMERO. Odisseia, X. p.139).

Importa esclarecer que Hades pode tanto referir-se ao mundo dos mortos
como a divindade que leva esse nome. Na mitologia grega, Hades é o deus que governa
0 mundo dos mortos, assim, Hades (deus) governa o Hades (mundo dos mortos).
Existem trés teorias a respeito da origem do termo Hades (" At8nc). A primeira, defende
que o termo é a juncdo da particula de negacdo a mais o verbo eido, significando “os
ndo vistos” ou “ndo visivel” (VINE, 2002, p. 689; GUTIERREZ, A. K. B. apud:
SOUZA, 2012, p. 130). A segunda, afirma que seu étimo encontra-se na palavra ' a80
que possui o significado de “todo-receptor” (VINE, 2002, p. 689).

Socrates, na obra Cratilos, na qual discute a etimologia de algumas
palavras, nos apresenta a terceira teoria. Primeiramente, ele nos informa que no senso
comum sua origem € aeidés: “Quanto ao ‘Hades’, a maioria dos homens parece
conceber que por este nome se expressa o invisivel (aeidés)” (PLATAO. Cratilo, 403a).

Porém, para ele, 0 nome Hades “esta muito longe de ter sido dado a partir do invisivel

168 Na tradug&o para o portugués, Storniolo utiliza 0 nome latino Ulisses (JUSTINO. | Apologia, XVIII.
5).
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(aeido(s), mas muito mais por conhecer (eidénai) todas as coisas belas, foi nomeado
Hades pelo legislador” (PLATAO. Cratilo, 404b). Sua etimologia € assim entendida,
pois, para o filésofo, como um lugar onde as almas sdo purificadas de todos os desejos e
males que tornam os humanos seres incontrolaveis de todo pelos deuses (PLATAO.
Craétilo, 404a). Porém, na obra platdnica A Republica, Socrates refere-se ao “elmo de

Hades”, ou seja, a “invisibilidade” como caracteristica do Hades:

N&o descobrimos que a justica é o bem supremo da alma considerada
em si mesma e que esta deve realizar o que € justo, quer possua ou nao
0 anel de Giges e, para além desse anel, o elmo de Hades*%%?
(PLATAO. A Republica, X. 612b).

A localizacdo do Hades nas obras homéricas é mais intrigante ainda. Na
Iliada ficava no submundo, nas profundezas, mas na Odisseia ficava na superficie,
“além do rio oceano” (SOUZA, 2012, p. 133). O homerista Marcelo Miguel de Souza
inicialmente aventa duas hipdteses para estas localizacdes tdo distintas: uma mera
mudanga no imaginario ou “uma especificidade ligada a poética-musical dos escritos
Homéricos” (SOUZA, 2012, p. 135). Souza defende esta ultima (SOUZA, 2012, p.
133). De qualquer forma, existe uma alteracdo de uma obra para outra.

Em Justino, Odisseu desce ao Hades, o que difere da concepcdo acima e
parece refletir algum texto distinto do que temos atualmente ou mais um dos equivocos
de Justino. Pode ainda referir-se a um imaginario comum, ndo textual, que vigorava na
oralidade: “aquela caverna de Homero, a descida de Odisseu para averiguar essas
coisas” (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 5). Certo é que na obra que temos atualmente
Odisseu se situa na porta do Hades e as almas (varias) vao Ihe aparecendo. Ao chegar
ao local indicado por Circe, Odisseu faz uma cova e realiza as libagOes e oragoes

necessarias. Somente apos estes procedimentos € que as almas vinham do “fundo do

169 Ambos se definem pelo poder de invisibilidade. A lenda de Giges é contada na mesma obra
(PLATAO. A Replblica, p. 43-45). Na batalha mitolgica em que Zeus e seus irmdos Hades e Poseidon
vencem os Titds ¢ dito que “os Ciclopes entregaram a Zeus o trono, o relampago e o raio, a Plutdo
(Hades) o elmo (xuvénv) e Poseidon o tridente (APOLODORO. Teogonia, I. 3).
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Erebo” (HOMERO. Odisseia, XI. 1-50). As almas sempre vém até ele ou se
apresentam, ou ainda, surgem e depois voltam a entrar na “casa de Hades” (HOMERO.
Odisseia, X1. 1-601). Tal fator parece apoiar a etimologia da palavra Hades como sendo
“invisivel”, pois 0 mundo dos mortos ¢, para ele, invisivel, mas as almas lhe aparecem a
vista.

Erebo é outra palavra grega para definir o mundo dos mortos. Segundo
Souza, a primeira vez que o substantivo Erebo ¢ utilizado nas obras homéricas é no
livro VIII, da Iliada e seu uso é muito raro (SOUZA, 2012, p. 132). Apesar de sinbnimo
de Hades é também o nome de outra divindade distinta deste. Hesiodo nos apresenta-o
como filho do Caos e irmio da Noite. Da unifo de Erebo e Noite nascem Eter e Dia
(HESIODO. Teogonia, 124). Segundo Jaa Torrano, “Erebos (sic) é a regido subterranea,
tétrica e noturna ligada ao reino dos mortos” (TORRANO, 1995, p. 36). O termo
significa obscuridade, trevas (PEREIRA, 1989, p. 229). Na Antigona de Séfocles sua
localizacio é debaixo do mar: “o Erebo debaixo do mar”'™® (SOFOCLES. Antigona,
583).

Os Campos Elisios € uma regido do Hades e esta descrito na Odisseia. Na
Versdo em prosa temos:

0s imortais te enviardo a planicie Elisia, no extremo da terra, onde
reside o louro Radamanto, onde a vida para os homens decorre mais
facil, sem neve, sem invernos rigorosos, sem chuva; onde, de
continuo, as brisas do Zéfiro de sibilante sopro, soltadas pelo Oceano,
refrescam os homens (HOMERO. Odisseia, 1V. 430-436; grifo nosso).

Na versao em poesia temos:

Morrer em campo Argolico ndo deves,
Mas, junto ao flavo Radamanto, o Elisio

Y70 hitp://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0185%3Acard%3D583.
Acessado em 03/07/2017. Tradugéo do texto grego a partir do site Perseus: £pefog Hparov (grifo nosso).
Nanno Marinatos e Nicolas Wyatt afirmam que “Na Antigona, o Erebos se localiza debaixo do mar”
(MARINATOS; WYATT, 2011, p. 384). Nas versdes em portugués a frase é traduzida de forma
totalmente diferente. Tal afirmagdo nos levou ao texto grego. Veja-se, por exemplo, a tradugdo de Mario
da Gama Kury: “quando varre o mar profundo” (SOFOCLES. Antigona, p. 250).
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Deleitoso habitar, confins da terra;

Onde os humanos docemente vivem,

De temporais, de neves, de invernadas

Sempre isentos, e de auras do Oceano

Fresco bafejo e respirar suave (HOMERO. Odisseia, IV. 430-436;
grifo nosso).

Aparece também, mas na Iliada, o Tartaro, local que, segundo tanto Homero
quanto Hesiodo, foram aprisionados os Titds apds a derrota na Titanomaquia
(HOMERQO. lliada, XIV. 278; HESIODO. Teogonia, 850). Segundo Hesiodo, o Tartaro
fica de frente ao Palacio de Hades, é cercado por uma muralha de bronze e possui portas
de bronze (HESIODO. Teogonia, p. 850).

Muitos dos termos utilizados no grego vdo ser apropriados no latim com
significados, se ndo iguais, ao menos, semelhantes. Uma distincdo que pode ser
percebida é que o Hades romano, na Eneida de Virgilio, € mais compartimentado que o
grego. Passado a entrada do Orco e percorrendo o rio Aqueronte tem-se o lugar “das
almas infantis”; dos inocentes; os “acabrunhados de tristeza”, que cometeram suicidio;
os “campos das Lagrimas”, onde estdo aqueles que também cometeram suicidio, mas
devido a paixdo ndo correspondida; os campos dos vardes ilustres; um local de tortura
dos criminosos; o Tartaro, morada dos Titds, que serve como aviso para ndo se afrontar
0s deuses; e os Campos Elisios onde ficam “as ridentes paragens, aos frescos vergéis de
arvores deliciosas e as habitacfes dos bem-aventurados” e onde estdo os ilustres herois
e Enéias encontra seu pai (VIRGILIO. Eneida, V1. 323-893).

Os Elisios ndo sdao um lugar de estadia perpétua, mas temporaria, pois apos
um penoso processo sdo destinados a voltarem para 0 mundo dos vivos (VIRGILIO.
Eneida, VI. 854-892). Diferentemente de Odisseu, Enéias, o protagonista da epopeia,
adentra o Hades. Seu objetivo € ver seu pai Anquises (VIRGILIO. Eneida, VI. 62-76).

A Sibila ¢ sua guia no mundo dos mortos. Segundo ela: “facil é a descida (catabasis)

para 0 Averno (Hades) [...] Mas retornar sobre seus passos e sair para as brisas do alto
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(anabasis) ai est a dificuldade, ai estd o trabalho!” (VIRGILIO. Eneida, VI. 124-130).
O beneficio de sair do Hades é dado a poucos. Como se Vvé na citagdo acima, outro
termo utilizado para se referir a regido dos mortos € Averno. O termo é explicado na
propria obra que afirma que “Nenhum passaro impunemente podia fazer caminho por
cima dele, tais eram as impuras emanacdes que, saindo daquelas negras gargantas,
exalavam-se para a abobada do céu. Dai chamarem os gregos aquele lugar de Aornos”
(VIRGILIO. Eneida, 269-274), ou seja, “sem aves” (MOTA, 2011, p. 77).

Outro termo utilizado é Orco. Segundo nos informa Thiago Eustaquio
Araujo Mota, “Orco era o daemon da morte e por extensdo acabou representando o
proprio Inferno” (MOTA, 2011, p. 73). E também, desta forma, tanto uma divindade
quanto o nome dado & regifo dos mortos. E frequentemente referido como uma
personificagdo da morte (GLARE, 1968, p. 1265). Além destes termos, temos também a
expressdo “Casa de Dite”. Mota nos explica que Dite é um dos epitetos de Plutdo’
(MOTA, 2011, p. 74).

Por fim, temos a palavra infernus que significa “situado mais abaixo, mais
baixo; as regides mais baixas do corpo; mais ao sul; subterraneo” e significando
também “do submundo, infernal; relativo ao submundo; semelhante a morte; de ou
pertencente as divindades infernais” (GLARE, 1968, p. 896). O sentido é de algo que
esta no mais inferior, no mais baixo.

Resta-nos agora, adentrarmos o contexto cristdo. No imaginario cristdo
temos duas concepgdes sobre a regido dos mortos: uma transitoria e outra eterna. Os

dois termos que mais aparecem na literatura candnica sio Hades'’? e Geena'’®. Ambas

1 O nome Plut&o n&o é um termo romano para se referir a Hades. O nome é grego: TTAouTcov. Sécrates
discute sobre seu étimo na obra Cratilo: “No que diz respeito a ‘Plutdo’, este nome lhe foi atribuido por
dar a riqueza (ploutos), pois ele envia para cima a riqueza da terra” (PLATAO. Crétilos, 403a). Dai
possivelmente a associagdo com Dite que significa “rico” (MOTA, 2011, p. 74). E devido ao temor que se
tem do Hades que o chamam de Plutdo (PLATAOQ. Cratilos, 403a).

172 Cf. Mt 11:23; 16:18; Lc 10:15; 16:23; At 2:27, 31; 1 Co 15:55; Ap 1:18; 6:8; Ap 20:13, 14.
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sdo traduzidas como “inferno”. Aparece também a palavra Tartaro (2 Pe 2:4) que, da
mesma forma que as anteriores, é traduzida como inferno. Mas outros termos aparecem,
tais como " amadAerav (Mt 7:13; perdicdo, destruicio) e katoaxbovicov (FI 2:10; debaixo
da terra, submundo) e a expressdo ja analisada Aluvnv Tou Tupos (Ap 20:14; lago de
fogo).

Geenna esta geralmente ligada a condenacao dos impios, exceto por Tiago
3:6 onde parece se referir a origem da maldade da lingua: “A lingua também é um fogo;
como mundo de iniquidade, a lingua esta posta entre 0s nossos membros, e contamina
todo o corpo, ¢ inflama o curso da natureza, e ¢ inflamada pelo inferno” (Tg 3:6). O
termo Geena é associado ao fogo possivelmente devido & sua origem. eevva (geenna) é
a transcrigdo do hebraico para Geh Hinon (Vale de Hinon), também conhecido como o
Geh Ben-Hinom (Vale do Filho de Hinom) e refere-se, portanto, ao Vale de Hinom
(LAHAYE; HINDSON, 2010, p. 214, 274-275; 2 Cr 33:6; Jr 19:2). Ficava ao sul de
Jerusalém e era utilizado para queimar lixo e até mesmo cadaveres de animais e
criminosos e sacrificio de criancas a Mologue (DOUGLAS, 1995, p. 515; 2 Cr 28:3;
33:6; Jr 7:31; 32:35), por isso foi conhecido também como “Vale da Matanga” (Jr 7:32;
19:6).

O Hades é geralmente caracterizado como um lugar Mt 11:23; Lc 10:15, a
extremidade oposta aos céus, com portas e chaves (Mt 16:18; Ap 1:8). E também um
local de condenacdo para onde vdo os impios assim que morrem (Lc 16:23; Ap 6:8;
20:13). Em Atos dos Apostolos, em uma citagdo do Salmo 16:10, significa simplesmente
sepultura (At 2:27, 31). Estranhamente, o apdstolo Paulo parece personifica-lo

juntamente com a morte quando brada: “Onde esta, 6 morte, o teu aguilhdo? Onde esta,

173 Cf. Mt 5:22, 29-30; 10:28; 18:9; 23:15, 33; Mc 9:43, 45, 47; Lc 12:5; Tg 3:6.
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6 inferno, a tua vitoria?” (1 Co 15:55), mas pode ser simplesmente uma alusdo a
sepultura ja que o capitulo todo é uma apologia da vitdria de Cristo sobre a morte.

N&o somente em Paulo, mas no Apocalipse a morte e o inferno estdo quase
sempre juntos. A ordem, primeiro a morte e depois o inferno, parece sugerir o inferno
como destino daqueles mortos impios. E dificil pensar que o autor do Apocalipse
tivesse em mente as divindades gregas Thanatos (Morte) e Hades (Senhor do mundo
dos mortos), a ndo ser metaforicamente. O texto mostra o Hades sendo langado no Lago
de Fogo. Isto pode prefigurar a ideia de que o Hades é uma morada temporéria dos
impios enquanto o “Lago de Fogo” se refira a uma condenacdo eterna. Referindo-se,
portanto, muito provavelmente a Geena.

A Geena é caracterizada como um lugar de fogo eterno (Mt 5:22; 18:5; Mc
9:43, 45, 47). A caracterizacdo do Hades é vista na pardbola do Rico e Lazaro e
representa bem o imaginario cristdo sobre a regido dos mortos. A parabola nos revela
que o mendigo Lazaro morreu ¢ foi para o “seio de Abrado” e que o rico, no Hades,
“ergueu os olhos, estando em tormentos, € viu ao longe Abrado, e Lazaro no seu seio”
(Lc 6:23). O local em que estavam era compartimentado em “seio de Abrado” onde
Lazaro era consolado e um local de tormentos, o qual o rico ficava. Sendo Abrado o
senhor de ambos os lados. O rico roga a Abrado que Lazaro “molhe na 4gua a ponta do
seu dedo e me refresque a lingua, porque estou atormentado nesta chama” (Lc 16:24),
ou seja, o tormento era também o fogo. Pelo didlogo entre Abrado e o rico, deve-se
concluir que, na concepgao cristd, a consciéncia permanece intacta apds a morte.

Passagem intrigante encontra-se em | Pedro que afirma:

Porque também Cristo padeceu uma vez pelos pecados, o justo pelos
injustos, para levar-nos a Deus; mortificado, na verdade, na carne, mas
vivificado pelo Espirito; No qual também foi, e pregou aos espiritos
em prisdo; Os quais noutro tempo foram rebeldes, quando a
longanimidade de Deus esperava nos dias de Noé, enquanto se
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preparava a arca; na qual poucas (isto €, oito) almas se salvaram pela
agua; (1 Pe 3:18-20; grifo nosso).

O imaginéario contido nesta passagem é muito complexo e traz varias
implicacdes. Alguns tedlogos veem no trecho acima o episddio conhecido como “a ida
de Cristo ao Hades” (DOUGLAS, 1995, p. 399-400). Apesar das varias complicacdes
da passagem, pode-se perceber que seu objetivo é afirmar que Cristo pregou aos
espiritos dos rebeldes mortos que viveram na época de Noé (anjos caidos? Vide nota
119, do capitulo 2). Para alguns, Cristo teria ido ao mundo dos mortos para pregar
(knpuocev) e ndo evangelizar (suayyeMilev), ou seja, Ele teria ido apenas para
informar a sua vitoria, a intencdo ndo era oferecer uma oportunidade de se livrarem da
condenagdo (DOUGLAS, 1995, p. 400).

Mais controveérsias sdo acrescentadas quando se associa esta passagem com

1 Pedro 2:4-5 e Judas 6:

Porque, se Deus ndo perdoou aos anjos que pecaram, mas, havendo-os
lancado no inferno, os entregou as cadeias da escuriddo, ficando
reservados para o juizo; E ndo perdoou ao mundo antigo, mas guardou
a Noé, a oitava pessoa, 0 pregoeiro da justica, ao trazer o dilGvio sobre
0 mundo dos impios; (2 Pe 2:4,5; grifo nosso).

E aos anjos que ndo guardaram o seu principado, mas deixaram a sua
propria habitacdo, reservou na escuriddo e em prisdes eternas até ao
juizo daquele grande dia (Jd 1:6; grifo nosso).

As passagens acima fazem referéncia a Génesis 6:1-4, na qual os “filhos de

Deus” 174

tomaram as mulheres humanas como esposas. A passagem € um preludio para
o Dilavio. Justino também cita a passagem e refere-se a estes anjos como demonios,
atribuindo a este episodio a origem dos deuses gregos: “Digamos a verdade:

antigamente, alguns demonios perversos, fazendo suas aparig¢oes, violaram as mulheres”

(JUSTINO. I Apologia, V. 2). 2 Pe 2:4,5 ¢ também uma citacao do livro de | Enoque:

174 para uma discusso sobre quem eram estes filhos de Deus verificar nota 119 do capitulo 2, da presente
tese.
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Enoque, tu, o Escriba da Justica, vai e anuncia aos Guardides do céu
gue perderam as alturas do paraiso e os lugares santos e eternos, que
se corromperam com mulheres & moda dos homens, que se casaram
com elas, produzindo assim grande desgraca sobre a terra; anuncia-
lhes: “Nao encontrareis nem paz nem perdao”. Da mesma forma como
se alegram com seus filhos, presenciardo também o massacre dos seus
queridos, e suspirardo com a sua desgraca. Eles suplicardo sem cessar,

mas ndo obterdo nem cleméncia nem paz! (1 Enoque 12:2).

O lugar no qual foram presos € o Tartaro (2 Pe 2:4). Como vimos, na
concepgdo grega e romana, o Tartaro é o local onde estdo os Titds. Ndo é possivel
afirmar que exista alguma intertextualidade aqui, mas quando Justino cita 0 mesmo
episddio e o vincula as divindades helénicas parece concorrer para esta afirmacéo.
Justino nos informa que quando os demdnios casaram com mulheres, logo apds fizeram
sinais amedrontadores. Os homens ficaram apavorados e¢ ‘“ndo sabendo que eram
demodnios maus, deram-lhes nomes de deuses e chamaram cada um com 0 nome que
cada demdnio havia posto em si mesmo” (JUSTINO. | Apologia, V. 2).

Como foi dito acima, para Justino, Geena refere-se a condenacdo
escatologica dos impios, assim como o termo “lago de fogo” e “fogo eterno”. Justino
ndo cita o Hades de forma direta e quando o faz, de forma indireta, ndo € em contexto
cristdo (JUSTINO. | Apologia, XVIII. 5). Sua argumentacdo em favor da imortalidade
da alma também revela sua cren¢ca num mundo dos mortos. A morte ndao é o fim da
existéncia humana:

De fato, a necromancia, o exame das entranhas de criancas inocentes,
as evocagdes das almas humanas e os que sdo chamados entre 0s
magos de espiritos dos sonhos e espiritos assistentes, os fenémenos
gue acontecem sob a acdo dos que sabem essas coisas devem
persuadir-vos de que, mesmo depois da morte, as almas conservam a
consciéncia. Do mesmo modo, poderiamos citar 0s que sdo
arrebatados e agitados pelas almas dos mortos, aos quais todos
chamam de possessos ou loucos; aqueles que entre v6s sdo chamados
de oraculos de Anfiloco, de Dodona, de Piton e outros semelhantes; as
doutrinas de escritores como Empédocles e Pitgoras, Platdo e
Saécrates, aquela caverna de Homero, a descida de Ulisses (sic) para
averiguar essas coisas, e outros que disseram coisas parecidas
(JUSTINGO. I Apologia, XVIII. 3-5).
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Diferentemente da concepgdo Greco-romana, para Justino, a consciéncia de
uma pessoa permanece mesmo apds a morte. Justino evoca crengas pagas para suas
argumentacdes: a necromancia, a possessdo por espirito, a possessdo pela divindade nas
profetizas, os escritos dos filosofos e poetas gregos. Ele ndo esclarece nada em relacdo
ao local onde os mortos ficam até o julgamento final. Justino chega a utilizar o termo
Erebo (JUSTINO. I Apologia, LIX. 6), mas, pelo contexto, parece se referir as trevas de
Génesis 1:5, sem qualquer conexdo com o mundo dos mortos (BARNARD, 1997, p.
169).

Em suma, cada cultura tem uma concepg¢do particular de um (ou dois)
mundo dos mortos. No judaismo, existe pouco informacao sobre 0 mundo dos mortos e
a palavra Sheol se refere especificamente a sepultura, a condi¢do do morto enterrado,
ndo como tendo uma outra forma de vida. Para os gregos, Hades e Erebo indicam tanto
0 mundo dos mortos como o deus que 0 governa e possuia algumas regides especificas,
como os Campos Eliseos e o Téartaro. Para os romanos, além da utilizacdo dos termos
gregos, possuem ainda Orco, Averno, Inferno e a expressdo “casa de Dite”. Os cristdos,
por sua vez, vao se apropriar dos conceitos gregos, mas incorporando a moral judaica da
retribuicdo. Existe um local temporario para mortos justos e injustos e um para a
danacdo eterna destes e um paraiso para aqueles. A apresentacdo feita por Justino do
juizo divino esclarece bem sua concepcao de mundo dos mortos.

A dificuldade surge em se querer traduzir as palavras Hades, Tartaro e
Geena como inferno. Como estas palavras sdo tiradas de seu contexto helénico,
podemos eliminar o Tartaro como inferno, pois este representa, na cultura Greco-
romana apenas um compartimento no reino dos mortos. E preciso entender também que
para 0s gregos e romanos ndo existe a ideia de ressurrei¢do, mas de metempsicose. As

almas transmigram para outros corpos. Além do mais, se atermos a etimologia da
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palavra inferno, teremos a concepc¢do de algo que estd abaixo da superficie da terra o
que parece mais condizer com a ideia de Hades cristd do que de Geena, uma vez que
esta tem a nogdo de algo que estd sobre a terra. Mesmo porque Geena indica

condenacéo futura e ndo uma regiéo inferior onde estao 0s mortos.

3.5. Eternidade

Eternidade e finitude sdo dois termos que parecem tdo antagonicos que
facilmente poderiamos dizer que um é o antdnimo do outro. Os seres humanos
convivem diariamente com a finitude. Tudo tem um fim. O filme, a musica no rédio, as
relages pessoais, o dia, a noite, a vida, etc. Mas temos a mesma relacdo com a
eternidade? Vida eterna e morte e suas imbricacdes fazem parte das grandes questdes da
vida que ndo ficaram apenas no &mbito da religido. Tém sido objeto de analise também
dos historiadores, socidlogos, antrop6logos e filésofos. Estes dltimos, na busca de
entender o que é a physis'”®, os fil6sofos gregos esbarraram em outras questdes
relacionadas a ela, tais como a realidade e o tempo. Na exposic¢do de suas ideias sobre
esta Gltima, tentaram também definir o que é a eternidade, outros, viram na filosofia
uma preparacao para encarar a propria finitude (PLATAO. Fédon, 64b).

Entender o que é eternidade tem suas complicacBes proprias. Nao sé pelas
varias definigdes existentes, originadas na tentativa de se decifrar seu significado, mas
também por ser algo que, de certa forma, nos escapa por estar, segundo as concepcdes

religiosas, fora do ambito da realidade do mundo fisico. Mas ndo foge ao campo das

175 Physis &, geralmente, traduzido por natureza, mas abarca também a realidade. “No aquela pronta e
acabada, mas a que se encontra em movimento e transforma, a que nasce e se desenvolve” (ABRAO,
2004, p. 24). O conhecimento da physis implica em entender a origem das coisas “que constituem a
realidade” (ABRAO, 2004, p. 24). Buscam-se ndo s6 as origens, mas os principios ordenadores do
Cosmo.
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ideias, por isso mesmo tem gerado vérias defini¢fes distintas ao sabor do te6logo e do
filésofo. A finitude, mesmo fazendo parte de nosso cotidiano, também tem sua
complexidade. Apesar da multiplicidade de definigdes do termo eternidade e de sua
discutivel “natureza” estranha ao nosso mundo do ponto de vista da religido, é-nos
necessario entendé-la, por dois motivos. Primeiro, porque a eternidade esta presente em
boa parte da escatologia de Justino. Segundo, para se entender melhor a sua escatologia
é preciso entender o que é eternidade.

Com o objetivo de melhor entender o conceito de eternidade na escatologia
de Justino, discutimos a seguir trés pontos relevantes: a eternidade na filosofia grega, a
eternidade na concepgéo judaica e a eternidade no cristianismo. Nos dois primeiros
casos, analisaremos 0s termos utilizados em seus idiomas especificos (grego e hebraico,
respectivamente); no ultimo, que por sinal utiliza-se do grego, analisaremos também a
expressdo: vida eterna. Tais pontos estdo no cerne da questdo da eternidade na
concepgdo cristd e, portanto, também em Justino.

Como dissemos acima, tentar compreender o que significa eternidade tem
suas complicagdes normais de toda palavra que busca, segundo as definigdes teoldgicas,
descrever algo que estd além do mundo fisico, ou seja, s6 temos as ferramentas
linguisticas do mundo fisico para tentar decifra-la. Escapam ao campo da observacao
humana, portanto carecem de realidade empirica. O que resta sdo as andlises feitas a
partir do campo das ideias e neste campo muito pode ser dito, e mesmo teorizado. O que
Vemos a seguir, na maioria das vezes, sdo tentativas de se buscar um entendimento do
que seja a eternidade, mas sempre com 0s Unicos referenciais que possuimos do mundo

da physis.
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A palavra grega geralmente utilizada para traduzir o termo eternidade é dic3v*’,

mas ela pode significar também “tempo, duracdo da vida, vida, idade, geragdo, século”.
Nicola Abbagnano faz uma retomada da defini¢do de eternidade desde Heraclito e vai
até John McTaggart e conclui que o termo eternidade possui duas significages bésicas.
A primeira diz respeito a eternidade como tempo indeterminado, enquanto a segunda
traduz-se pela ideia de “intemporalidade como contemporaneidade”, como algo que estd
fora do tempo, mas, de certa forma, vincula-se ao tempo (ABBAGNANO, 2007, p.
378). Na primeira, traduz-se mais pelo termo infinito e, na segunda, tem-se uma
eternidade presentista. Abbagnano entende que

Hoje, de fato, estd bem claro que a concepgdo 2 (portanto, a ideia de
uma eternidade intemporal e presentista) de eternidade, tal como foi
expressa, com uma uniformidade impressionante, de Parménides até
nos, ndo passa de imagem reduzida do tempo: é o tempo reduzido a
uma de suas determinagdes, a simultaneidade (ABBAGNANO, 2007,
p. 380).

O Pré-socratico Heréclito traz a primeira significacdo, isto €, eternidade
como tempo indeterminado. Para ele, o mundo foi, é e serd sempre. O mundo existe
junto com o tempo e este tempo é desde sempre, tanto para trds quanto para frente na
seta do tempo. O mundo existe indefinidamente no tempo: “Este mundo, o mesmo de
todos os (seres), nenhum deus; nenhum homem o fez, mas era, é e sera um fogo sempre
vivo, acendendo-se em medidas e apagando-se em medidas” (HERACLITO. Fragmento
30).

Parménides de Eleia, que viveu aproximadamente entre 530 a 460 a.C.,
expressando a segunda significagdo afirma que o ser “ingénito sendo é também

imperecivel, pois é todo inteiro, inabalavel e sem fim; nem jamais era nem ser, pois é

agora todo junto, uno, continuo; pois que geragdo procurarias dele?” (PARMENIDES.

176 A1ev é o termo utilizado para traduzir o hebraico ‘oldm na Septuaginta (HARRIS et al., 1998, p.
1127; GIRARD, 2004, p. 37).
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Sobre a Natureza, VIII). Platdo contrapds ambos os sentidos enquanto Aristoteles
utilizou-se de ambos (ABBAGNANO, 2007, p. 379).

O que conhecemos como tempo para Platdo é uma imitacdo da eternidade.
Assim, ao distinguir o ultimo do primeiro, destaca que:

“o que era” e “o que serda” sdo modalidades devenientes do tempo que
aplicamos de forma incorrecta ao ser eterno por via da nhossa

¥4

ignorancia. Dizemos que “¢”, que “foi” e que “sera”, mas “é” ¢é a
Unica palavra que Ihe é propria de acordo com a verdade, ao passo que
“era” e “serd” sdo adequadas para referir aquilo que devém ao longo
do tempo — pois ambos sdo movimentos (PLATAO. Timeu, 37e).

A ideia de eternidade de Platdo é presentista. A eternidade é estatica, o
tempo se move. A eternidade €, o tempo foi e serad. O passado e o futuro sdo da ordem
do tempo enquanto aquilo que é eterno ndo passa, € sempre presente. Em sua
argumentacdo ele esclarece que as coisas eternas sdo imutaveis e imdveis e a prova de
que sdo assim € que nao sofrem a acdo do tempo: “No entanto, aquilo que ¢ sempre
imutavel e imovel ndo € passivel de se tornar mais velho nem mais novo pelo passar do
tempo” (PLATAO. Timeu, 38a). Desta forma, se o tempo ¢, segundo Platdo, a “imagem
movel da eternidade” (eikd kinéton tina aidnos), a eternidade € entdo, o arquétipo do

17755 cria o

tempo, e como modelo, ndo € o tempo, mas existe fora dele. O “ser eterno
mundo e o tempo a partir da eternidade.
No entanto, o proprio tempo possui uma existéncia indefinida, uma

infinitude, pois o tempo foi criado como “uma imagem eterna que avanca de acordo

com o nimero” (PLATAO. Timeu, 37d; grifo nosso). Portanto, para Platdo, ha uma
eternidade “fora do tempo” e outra “dentro do tempo”, mas esta Ultima possui sua
eternidade na sua indeterminacédo. Talvez seja melhor entendida com o termo infinito, a

grosso modo, aquilo que ndo possui inicio nem fim, mas fazem parte do tempo.

177 . ~ .. . . .
Assim Platio se refere ao ser divino que criou o mundo e sua alma e “os dias, as noites, os meses € 0s

anos” bem como “o céu”. E ele conclui: “Todos eles fazem parte do tempo™ (PLATAO. Timeu, 36a-37e).
As vezes ele o chama de “pai” (PLATAO. Timeu, 37c).
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Podemos entender basicamente que a eternidade “dentro do tempo” é
infinita, mas ndo é eterna no sentido de ser “fora do tempo”. E apenas “uma imagem
eterna”. Carrega, assim, o sentido de duragdo. O tempo infinito (passemos a chama-lo
assim) existe indefinidamente, mas a eternidade “fora do tempo” ¢ um outro ambito de
existéncia. Tudo o que estd no tempo infinito € sujeito as mudancas préprias de quem
esta nele, mas a caracteristica do que € eterno é exatamente inversa: ndo muda.

Aristételes, similarmente, apresenta as duas ideias. Porém, ao invés de
contrapd-las, ele as utiliza. A ideia de eternidade “fora do tempo” ¢ vista quando afirma
que “as coisas que sdo sempre ndo sdo, como tais, no tempo, pois nao estdo contidos no
tempo, nem seu ser ¢ medido pelo tempo”, no que conclui: “Uma prova disto é que
nenhum deles ¢ afetado pelo tempo, o que indica que eles ndo estdo no tempo”
(ARISTOTELES. Fisica, XXII). Abbagnano argumenta que Aristoteles utilizou
também a ideia de eternidade como um tempo indeterminado, em seu De Caelo (Sobre
0s Céus). Abbagnano sintetiza a tal concep¢do ao dizer que para Aristoteles “o mundo
fora do qual ndo hé& espaco vazio, nem tempo, abrange toda extensdo do tempo e é
eterno” (ARISTOTELES. Sobre os Céus, . 9-25, apud: ABBAGNANO, 2007, p. 379).
O prdprio Aristételes esclarece que ““a realizagdo de todo o Céu, a realizagdo que inclui
todo o tempo e o infinito, é ‘duragdo’ - um nome baseado no fato de que € sempre -
duragdo imortal e divina” (ARISTOTELES. Sobre os Céus, I. 9). Portanto, a base dessa
eternidade é a durag&o.

Plotino repetird a concepcdo presentista de eternidade de Parménides e
Platdo ao dizer que

0 que persiste na sua identidade, que esta sempre presente para si
mesmo em sua totalidade, que ndo é ora um, ora outro, mas &,
simultaneamente, perfeicdo indivisivel, assim como a do ponto onde
se unem todas as linhas sem se expandirem, ponto que persiste em si
mesmo na sua identidade e ndo sofre modificagdes, que existe sempre
no presente, sem passado nem futuro, mas é o que é e é sempre
(PLOTINO. Enneades.1ll. 7, 3, apud: ABBAGNANO, 2007, p. 380).
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No Antigo Testamento ha duas palavras hebraicas utilizadas para traduzir
eternidade/eterno, sdo elas: ‘ad ((7v e ‘olam ((o?w. Segundo Harris, exceto por duas
vezes, em todo o Antigo Testamento, o termo ‘ad ¢ utilizado para se referir ao “futuro
inescrutavel” (HARRIS et al., 1998, p. 1077). Alguns sentidos diferentes podem ser
encontrados quando ‘ad esté associada a outras palavras. Quando, por exemplo, temos
‘ddé-‘ad e la’ad, ambos significando “perpetuamente” (HARRIS et al., 1998, p. 1077).
Ou ainda, 1°‘6ldm wa’ad e ‘6ldm wa’ad, “por todo o sempre” (HARRIS et al., 1998, p.
1077). A palavra é usada com frequéncia para referir-se a Deus, como em: Is 57:15; SI
111:3; 112:3, 9.

O termo ainda pode referir-se a um momento escatolégico. Para 0s justos:
“Porque o necessitado ndo sera esquecido para sempre, nem a expectacao dos pobres
perecera perpetuamente” (S| 9:17,18); e ainda: “Os justos herdardo a terra e habitardo
nela para sempre” (Sl 37:29). Para os impios: “Quando o impio crescer como a erva, e
quando florescerem todos os que praticam a iniquidade, é que serdo destruidos
perpetuamente” (Sl 92:7).

‘Olam ¢ utilizada juntamente com ‘ad dezenove vezes (HARRIS et al.,
1998, p. 1077) e pode significar para sempre, sempre, eterno, para todo o sempre,
perpétuo, antigo, mundo. E oriunda de ‘alam, que quer dizer “ocultar”, trazendo a ideia
de algo que “‘se encontra oculto no futuro distante ou no passado distante” (HARRIS et
al., 1998, p. 1126; GIRARD, 2004, p. 37). As vezes que ‘Olam aparece junto com ‘ad
(@2 TV) é para referir-se as promessas de Deus (BRIN. 2001, p. 150), como, por

exemplo, nas promessas feitas a Davi: “e confirmarei o trono do seu reino para sempre”

(2 Sm 7:13b). A expressdo ‘Oldm ‘ad (22w TV) € utilizada para grandes intervalos de
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tempo. As vezes, refere-se a um tempo definido; outras vezes, a um tempo sem fim
(BRIN, 2001, p. 150).

R. Laird Harris nos informa que apesar de ser utilizado por mais de
trezentas vezes para se referir a algo no futuro distante, aparece cerca de vinte se
referindo ao passado distante. Como, por exemplo: “Lembra-te dos dias da antiguidade,
atenta para 0s anos de muitas geragcfes: pergunta a teu pai, e ele te informard; aos teus
ancidos, ¢ eles te dirdo” (Dt 32:7). Segundo Harris, em nenhuma das vezes que esta
palavra é utilizada para se referir a um passado muito remoto ha a ideia de infinitude ou
mesmo de “auséncia de limite temporal” (HARRIS et al., 1998, p. 1126). Associada a
um genitivo modificador na relacdo o seu significado é ampliado para “desde os tempos
mais longinquos até os tempos mais distantes”, nesse sentido, “tempo continuo
(ilimitado, incalculavel)” e “eternidade” (HARRIS et al., 1998, p. 1126-1127). Outro
recurso linguistico é a repeticdo da palavra que é geralmente traduzido por “para todo
sempre” (HARRIS et al., 1998, p. 1127).

Para a concepcdo cristd de eternidade € necessario analisarmos também a
expressdo “vida eterna” (Ccdnv aicdviov). Outro fator que ndo pode ser esquecido, pois
estd muito presente no imaginario cristdo, € a concepcdo cristd de um mundo espiritual.
Até certo ponto, uma antitese do mundo fisico. O mundo espiritual € um mundo
paralelo que na teologia corresponde a uma outra dimenséo de existéncia. Outro mundo,
que também, até certo ponto, é paralelo ao mundo fisico. Uma dimensao que ndo esta
sujeito ao tempo.

Paulo declara que “Aquele que tem, ele so, a imortalidade, e habita na luz
inacessivel; a quem nenhum dos homens viu nem pode ver, ao qual seja honra e poder
sempiterno. Amém” (1 Tm 6:16, grifo nosso). O mundo espiritual é inacessivel para o

corpo humano. Dizer que € inacessivel corresponde dizer que ndo podemos entrar nele
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com 0s nossos corpos fisicos, devido as limitacfes destes. Isto € o que estd imbricado no
termo ampociTov, que também quer dizer “inabordavel” (PEREIRA, 1998, p. 79;
RIENECKER; ROGERS, 1995, p. 470).

Passagem também singular encontra-se na carta paulina aos Efésios:
“Porque ndo temos que lutar contra a carne e o sangue, mas, sim, contra os principados,
contra as potestades, contra os principes das trevas deste século, contra as hostes
espirituais da maldade, nos lugares celestiais” (Ef 6:12). “Lugares celestiais”
(¢moupaviols) é, portanto, uma regido onde os espiritos maus também habitam. Mas é
também de onde vém as béng¢dos da divindade: “Bendito o Deus ¢ Pai de nosso Senhor
Jesus Cristo, o qual nos abencoou com todas as béncdos espirituais nos lugares
celestiais em Cristo” (Ef 1:3), e ainda: “E nos ressuscitou juntamente com ele e nos fez
assentar nos lugares celestiais, em Cristo Jesus” (Ef 2:6). E um outro &mbito de
existéncia, distinto de nossa realidade, de nosso mundo fisico.

Outra passagem que deixa bem clara a existéncia de um outro mundo
distinto deste mundo fisico € uma citacdo de um trecho do Antigo Testamento feita pelo
autor da Carta aos Hebreus: “Os quais servem de exemplo e sombra das coisas
celestiais, como Moisés divinamente foi avisado, estando ja para acabar o tabernaculo;

porque foi dito: Olha, faze tudo conforme 0 modelo que no monte se te mostrou” (Hb

8:5; Ex 25:40, grifo nosso). O tabernaculo mdével dos israelitas possuia um modelo
divino nas regides celestes.

Segundo o Novo Testamento, o proprio Jesus, ap0s sua ressurreigdo, subiu
para essas regides celestiais e estd a direita de Deus Pai: “Que manifestou em Cristo,
ressuscitando-o dentre os mortos, e pondo-o & sua direita nos céus'’®” (Ef 1:20). Além

do escritor do Apocalipse, outros dois personagens do Novo Testamento tiveram visdes

78 \/er também: Mc 16:19; CI 3:1; Hb 1:3, 13; 8:1; 10:12; 12:2; | Pe 3:22.
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desse mundo espiritual. Estevéo, prestes a ser apedrejado pelos judeus, “fixando os
olhos no céu, viu a gloria de Deus, ¢ Jesus, que estava a direita de Deus” (At 7:55).
Também Paulo relata que

Conhego um homem em Cristo que hé catorze anos (se no corpo, nao
sei, se fora do corpo, ndo sei; Deus o sabe) foi arrebatado ao terceiro
céu. E sei que o tal homem (se no corpo, se fora do corpo, ndo sei;
Deus o sabe) Foi arrebatado ao paraiso; e ouviu palavras inefaveis,
gue ao homem nao ¢ licito falar (2 Co 12:2-4).

Apesar de, no trecho acima, Paulo falar na terceira pessoa do singular, o
versiculo anterior e o versiculo sete levam a crer que ele estava falando dele mesmo,
pois estdo na primeira pessoa do singular. Paulo esclarece: “Em verdade que nédo
convém (eu) gloriar-me; mas (eu) passarei as visdes e revelagdes do Senhor” (2 Co
12:1) e depois: “E, para que (eu) ndo me exaltasse pela exceléncia das revelacoes, foi-
me dado um espinho na carne, a saber, um mensageiro de Satanas para me esbofetear, a
fim de ndo me exaltar” (2 Co 12:7).

Possivelmente, o estado de transe deixou o apdstolo sem a no¢do de como
realmente se realizou a experiéncia mistica. Se esta foi um arrebatamento de sentidos ou
fisico. Se ativermos a concepg¢do paulina de que Deus “habita na luz inacessivel” (1 Tm
6:16), entdo podemos chegar a trés conclusdes. Ou Paulo teve um arrebatamento de
sentidos, ou é possivel entrar nas regides celestes com o corpo fisico, desde que o
préprio Deus o permita, ou ainda, ha aqui uma contradicdo do pensamento paulino.

Esse “outro mundo” existe paralelamente ao mundo fisico. Esse “outro
mundo” ¢é, no pensamento biblico, a eternidade. Mas ha outros usos para aicov. Por
vezes, a eternidade no Novo Testamento e futuristica. Esta visdo esta diretamente
vinculada as expressoes “reino dos céus” e “vida eterna”. Aqui o ensinamento cristdo se

dirige para um mundo escatoldgico. Nao que “reino dos céus” e “vida eterna” nao sejam

experiéncias que ainda ndo existem na concepg¢do cristd. Ambos existem no presente,
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mas s6 serdo experimentados em sua completitude ap6s o Grande Juizo divino sobre
todos (Mt 25:31-46). Mesmo porque, por serem concepgOes cristas, fazem parte do
mundo espiritual que ndo conseguimos ver com o0s nossos olhos fisicos (Jo 18:36).

Mas a ideia de eternidade abrange também um tempo indefinido em direcéo

ao passado: “Porque as suas coisas invisiveis, desde a criacdo do mundo, tanto o seu
eterno poder, como a sua divindade, se entendem, e claramente se véem pelas coisas
que estdo criadas, para que eles fiquem inescusaveis” (Rm 1:20, grifo nosso). Outra
passagem interessante ¢ “conforme a revelacdo do mistério que desde tempos eternos
esteve oculto” (Rm 16:25). “Tempos eternos” é, no texto grego, XPOVOIS GIVIOILS.
Aqui tempo e eternidade aparecem juntos para dar uma nocdo de um periodo de longa
duragéo.

Mateus e Lucas falam do nascimento de um ser que foi gerado pela acdo do
Espirito Santo (Mt 1:18-25; Lc 2:1-7), mas € no evangelho de Jodo que encontramos a
declaracdo mais vivida da interacdo entre a eternidade e o temporalidade. O evangelista
Jodo apresenta, assim, a ideia de que um ser divino entrou na histéria da humanidade:
“No principio era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o Verbo era Deus. Ele estava
no principio com Deus. E 0 Verbo se fez carne, e habitou entre nds, e vimos a sua
gloria, como a gloria do unigénito do Pai, cheio de graga e de verdade” (Jo 1:1-2, 14).
Comeca-se entdo o que muitos tedlogos chamaram de “acontecimento Jesus Cristo” e
também de “historia da salvagio” (DUMALIS, 2004, p. 83-100). E uma “intromissio” da
eternidade na finitude que possibilitou, na concepcéo crista, o acesso da eternidade pela
finitude. O finito passa a possuir, a partir dessa intromissdo, acesso a eternidade.

Em sintese, no contexto neotestamentario, o termo eternidade pode referir-
se a uma regido distinta do nosso mundo fisico (eternidade presentista) e a um momento

longinquo no tempo, seja no passado ou no futuro. Neste ultimo caso, a concepg¢do nao
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€ s temporal, mas também espacial: “E vi um novo céu, e uma nova terra. Porque ja o
primeiro céu ¢ a primeira terra passaram, € o mar ja ndo existe” (Ap 21:1). Apés a
destruicdo do mundo tal qual o conhecemos, um novo mundo renascerd. A Segunda
Epistola de Pedro explica:

Mas o dia do Senhor vird como o ladrdo de noite; no qual os céus
passardo com grande estrondo, e os elementos, ardendo, se desfardo, e
a terra, e as obras que nela ha, se queimardo [...] Aguardando, e
apressando-vos para a vinda do dia de Deus, em que 0s céus, em fogo
se desfardo, e os elementos, ardendo, se fundirdo? Mas nos, segundo a
sua promessa, aguardamos novos céus e nova terra, em que habita a
justica (2 Pe 3:10, 12-13).

A escatologia neotestamentaria desenvolve uma ideia de eternidade
vindoura (conhecida como perfeito estado eterno) e espacial. Os elementos de nossa
realidade s&o utilizados como parametro para construcao da eternidade cristd. Mas nao
somente isso, a eternidade esta vinculada mais a qualidade de vida do que quantidade
temporal, do que a numero de dias infinitos, ad aeternum. E uma liberagdo das
injusticas, da opressao, da dor, do sofrimento, da morte: “E Deus limpara de seus olhos
toda a lagrima; e ndo havera mais morte, nem pranto, nem clamor, nem dor; porque ja
as primeiras coisas sdo passadas” (Ap 21:4). A eternidade passa a ser um estado de
coisas onde a presenca da divindade é constante (Ap 21:3, 23).

Justino também estava conscio de uma realidade extramundana, de um
mundo espiritual que interfere no mundo fisico. Tanto de seres bons quanto de seres
malignos. Na apresentacdo de seres benéficos, ele revela a intromissdo destes seres no
mundo fisico. Ele afirma que o eterno encontra-se com o efémero: “O Verbo ¢ a
primeira virtude ou poténcia depois de Deus, Pai e soberano de todas as coisas, e Filho
seu. Como esse se tornou carne € nasceu homem, nos o diremos mais adiante”

(JUSTINO. I Apologia, XXXII. 10). Justino enfatiza muito a acdo dos seres espirituais

malignos no mundo fisico. Estes seres sdo responsaveis por tudo de mau que acontece
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com os cristdos. Sua intromissdo no nosso mundo é bem frequente. Justino esclarece:
“O que fazemos ¢ nos compadecer daqueles que praticam tais coisas e sabemos bem que
os responsaveis por eles sdo os demodnios” (JUSTINO. | Apologia, XXV. 3). O mundo
espiritual age constantemente no mundo fisico interferindo nas escolhas dos seres
humanos. Diferentemente do daimon socratico, em Justino, os daimones inclinam as
pessoas para 0 mal. Desta forma, na entrada do mundo espiritual no fisico, a realidade
deste é também alterada.

Nesse entendimento do mundo dos espiritos, podemos reconhecer, em
Justino, dois tipos de eternidade: aquela que pertence a Deus e a que pertence aos
homens tanto os impios como os justos. Falando sobre Deus, o Pai, Justino declara que
Ele “existe desde sempre” (JUSTINO. | Apologia, XIII. 3). Enquanto os seres humanos
sO passardo a ter uma eternidade, de gloria ou ignominia, apos a ressurreicao de entre 0s
mortos (JUSTINO. I Apologia, X. 2-3; XI11. 2; XX. 4; XXVIII. 1).

Nesse sentido, ela € futuristica e com énfase no juizo divino sobre o0s
pecadores: “Ele e todo o seu exército, juntamente com os homens que o seguem, sera
enviado ao fogo para ser castigado pela eternidade sem fim” (JUSTINO. I Apologia,
XXVIII. 1). Assim, para os impios, a eternidade possui uma conotacdo negativa, pois
lhes serd dado um castigo eterno: “Nos afirmamos que isso acontecera, mas através de
Cristo, e que o castigo que receberdo em seus corpos unidos as suas almas sera eterno”
(JUSTINO. I Apologia, VIII. 4).

Mas, para 0s justos, ha uma eternidade paradisiaca. Lembremos que o maior
desejo de um cristdao, segundo Justino, € estar com Deus eternamente: “desejando a vida
eterna e pura, aspiramos a convivéncia com Deus” (JUSTINO. | Apologia, VIII. 2). O
processo para que isso ocorra, segundo ele, € crer na salvacdo tal qual provida por Deus

em Jesus; praticar boas obras e consequentemente morrer e aguardar a ressurreicdo para
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a vida eterna. Portanto, neste caso, a eternidade ¢ tratada, por Justino, do ponto de vista
escatolégico, como algo que esta destinado a acontecer com todos os seres humanos.
Em suma, no plano divino, duas eternidades estdo propostas, uma para aqueles que irdo
conviver com Deus (JUSTINO. | Apologia, XVII. 2) e outra para aqueles que seréo
langados no “fogo eterno” (JUSTINO. I Apologia, XXI. 5).

Agostinho analisa a eternidade, mas em contraposi¢cdo ao tempo e traz
basicamente a concepcéo platdnica. A pergunta sobre o que é tempo é levantada devido
a uma outra pergunta: “Que fazia Deus antes de criar o céu e a terra?” (AGOSTINHO.
Confissdes, XI. 12-14). Agostinho vé a importancia de explicar o que é tempo para que
se entenda a tolice, em sua opinido, da pergunta sobre o que Deus faria no tempo. Ora,
uma vez que Deus é eterno, a natureza do que é eterno é imutavel, é fixa, ndo é
concebivel tal pergunta uma vez que estamos no tempo, e no tempo todas as coisas
mudam: “ndo se emprega nunca onde nao existe tempo” (AGOSTINHO. ConfissOes,
XI. 40). A eternidade ¢ sempre presente, “¢ um perpétuo ‘hoje’, porque este vosso

299

‘hoje’ ndo se afasta do amanhd, nem sucede ao ‘ontem’”. Ele conclui: “O vosso ‘hoje’ €
a eternidade” (AGOSTINHO. Confissdes, XI. 16).

Boécio, filésofo que viveu entre 480 a 525 d.C., escreveu uma obra
intitulada De Consolatione Philosophiae. Nesta obra, reservou um espaco para falar do
conceito de eternidade. Para ele, ha uma clara distingdo entre tempo e eternidade, pois

este ndo pode ser condicionado por aquele:

Tudo aquilo que, portanto, esté sujeito a condi¢do de tempo, embora,
Aristoteles considerava 0 mundo ndo tendo nem comeco nem fim, e
sua vida seja estendida em toda a extenséo do infinito do tempo, ndo
pode, no entanto, ser considerado eterno (BOECIO. A Consolacdo da
Filosofia, VI. 6).

Mas deixa claro que a Unica forma de se entender o que é eternidade é na

comparagdo com as coisas temporais: “O que é a eternidade torna-se mais claro e
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manifesto a partir de uma comparacio com as coisas temporais” (BOECIO. A
Consolagéo da Filosofia, VI. 6).

Baruch Spinoza, contrariamente a concep¢do de Boécio, defendia que a
eternidade “ndo pode, por isso, ser explicada pela duracdo ou pelo tempo, mesmo que se
conceba uma duracdo sem principio nem fim” (SPINOZA, 2007, p. 15)'"°. Mas, para
ele, a eternidade estava relacionada com a esséncia da divindade. Em nossa opinido, é
dificil conceber qualquer ideia de uma esséncia divina sem ter como parametro as coisas
terrenas (SPINOZA, 2007, p. 19, 43; ABBAGNANO, 2007, p. 378). Portanto, tal
afirmacdo €, a nosso ver, utdpica.

Mais recentemente, André Comte Sponville afirmou categoricamente que “o
tempo ¢ a eternidade” (SPONVILLE, 2000, p. 65). Sua tese ¢ também presentista, pois
para ele “o tempo ¢ o presente” (SPONVILLE, 2000, p. 50). Portanto, segundo
Sponville, tempo e eternidade sdo a mesma coisa. Contrariando as duas significactes
apresentada por Abbagnano, Sponville ndo defende a ideia de uma eternidade
intemporal, mas, como sé ha o presente, s6 ha a realidade na qual vivemos, entdo tudo o
que temos € o que existe no plano fisico. Nem tampouco ele defende uma concepc¢éo da
eternidade como algo indeterminado. Muito pelo contrério, pois a eternidade é o
presente.

Quando se fala em eternidade no sentido que se tem na religiosidade exclui-
se a ideia de sucessdo. A ideia agostiniana acerca do tempo é de que ha uma sucessao.
Ao passado se sucede 0 presente e ao presente, o futuro. Sendo assim, como a
eternidade poderia ser o presente? Sponville responde: “Se o passado ndo ¢ nada, 0
presente ndo poderia, propriamente, Ihe suceder: o presente so sucede a si mesmo, € isso

que se chama presente e ¢ nisso que ele ¢ eterno” (SPONVILLE, 2000, p. 66). Ha

79 A Etica, de Spinoza foi publicada postumamente em 1677.
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realmente, para Sponville uma sucessdo, mas s6 0 presente que sucede a si mesmo. E o
que ele chama de “sucessao pura” (SPONVILLE, 2000, p. 67-68).

Como dissemos no inicio, € dificil tentar definir coisas do &mbito do divino,
do mundo dos espiritos, pois a Unica categoria que possuimos para analisar a eternidade
é 0 tempo e 0 espaco, é a nossa realidade. Outra suposta realidade que transcende o
mundo fisico que conhecemos esta muito além de nossa percepcéo e realidade empirica.
Se tentar definir a nossa realidade j& é algo de uma complexidade enorme, quanto mais
tentarmos entender o que ndo faz parte de nosso campo de observacdo e que da asas as
mais variadas especula¢fes. O meio fisico ndo possui as ferramentas linguisticas
necessarias para compreender algo que carece de comprovagdo empirica. Por isso,
qualquer tentativa de definir eternidade estard sempre presa aos elementos linguisticos
de que dispomos, pois ndo nos € acessivel no tempo. Isso porque, no geral, 0 que se
pretende definir com eternidade é algo que ndo pertence ao tempo, algo da esséncia da
divindade, que possui uma existéncia meramente suposta e baseado em experiéncias
subjetivas.

Devido a auséncia de experiéncia empirica, duas conclusfes, a nosso ver,
podem ser tiradas. A primeira é a de que ao nos referirmos a eternidade, estamos
falando de algo que caminha para o infinito na linha do tempo. Seja para frente ou para
tras na seta do tempo. Ou, pelo menos, de um tempo indefinido, muito remoto. Outra
possibilidade é de que se trata apenas de uma conjectura, ou melhor, de uma presuncgao
ou ainda pressuposicdo. Ndo existe eternidade a ndo ser a do préprio tempo. Dai, 0
maximo que podemos entender por eternidade é o seu presentismo no sentido defendido
por Sponville. Fora disso, a eternidade é uma concepc¢éo hipotética, sem qualquer prova

existencial, fora de nosso campo de observacao e, portanto, carente de comprovacao.
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Esta dltima conclusdo parece encarcerar um conceito por auséncia de
comprovacdo e relegd-la meramente para o campo religioso ou mesmo para a
especulacéo filosofica. Mas a ideia platdnica da eternidade como arquétipo néo deixa de
ser uma argumentacao interessante e até certo ponto valida enquanto teoria. Na verdade,
a nosso ver, s6 o procedimento que deve ser invertido: o tempo é a categoria pela qual
podemos supor que exista algo que ndo seja tempo e que, portanto, ndo esteja sob o
dominio do tempo. Mas tal tarefa ndo diminui as dificuldades existentes na definicdo do
termo e nem consegue resolver os problemas da falta de contato empirico. Apenas se
apresenta como uma possibilidade, ou seja, se sustenta apenas no campo teorico.

Em sintese, a importancia da escatologia apresentada por Justino em sua |
Apologia é em relacdo ao seu julgamento, no qual os justos e injustos receberam o que
Ihes é devido. Aos justos, uma eternidade de bem-estar; aos injustos, de sofrimento. Por
isso, ele v& em sua escatologia um padrdo de julgamento perfeito. A escatologia de
Justino nada mais é do que o julgamento de Deus em relacdo a humanidade e ela
contrapbe-se ao que acontecia em relacdo aos julgamentos romanos em relacdo aos
cristdos. Estes eram imperfeitos, pois ndo julgavam segundo uma ldgica coerente,
enquanto o julgamento promovido por Deus era perfeito. Ou seja, o0 julgamento
apresentado na concepcdo cristd era superior ao julgamento romano. Mas, Justino
almeja que o julgamento romano seja segundo 0 mesmo padrao:

N&o se deve julgar que alguém seja bom ou mau por levar um nome,
se prescindimos das acBes que tal nome supde. Além disso, se se
examina aquilo de que nos acusam, somos 0s melhores homens.
Todavia, como ndo consideramos justo pretender que nos absolvam
por nosso nome se estamos convictos de maldade; do mesmo modo, se
nem por nossO Nnome, nem por nossa conduta se constata que
tenhamos cometido crime, 0 vosso dever é empenhar-vos para ndo vos
tornardes responséveis de castigo, condenando injustamente aqueles
que ndo foram convencidos judicialmente (JUSTINO. | Apologia, IV.
1-2).
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Existe ainda outro fator capital na escatologia de Justino. E a sua funcéo de

ordenadora social e moral. O horizonte de expectativa cristdo possui, desta forma, um

potencial para influenciar e reordenar aspectos importantes para o prdprio Império

Romano. Pois, na concepcao cristd ndo é possivel esconder de Deus as a¢cdes humanas,

sejam elas mé&s ou boas. Sua escatologia possui assim um carater pedagogico:

Somos vossos melhores ajudantes e aliados para a manutencao da paz,
pois professamos doutrinas, como a de que ndo é possivel ocultar de
Deus o malfeitor, o avaro, o conspirador ou 0 homem virtuoso, e que
cada um caminha para o castigo ou salvacdo eterna, conforme o
mérito de suas agdes. Com efeito, se todos os homens conhecessem
isso, ninguém escolheria por um momento a maldade, sabendo que
caminharia para sua condenacéo eterna pelo fogo, mas se conteria de
todos 0s modos e se adornaria com a virtude, a fim de conseguir 0s
bens de Deus e livrar-se dos castigos. De fato, aqueles que agora, por
medo das leis e dos castigos por vds impostos, ao cometer seus crimes
procuram escondé-los, porque sabem que sois homens e que, por isso,
é possivel oculta-los de vos, se se inteirassem e se persuadissem de
que ndo se pode ocultar nada a Deus, ndo s6 uma agdo, mas sequer um
pensamento, a0 menos por causa do castigo se moderariam de todos
0s modos, como vOs mesmos haveis de convir. (JUSTINO. I
Apologia, XII. 1-3).

Desta forma, na concepcdo de Justino, ndo ha como esconder de Deus as

atitudes, nem tampouco os pensamentos humanos. O efeito normal de tal conhecimento

produziria em qualquer ser humano, segundo Justino, o temor de fazer ou pensar

qualquer coisa que esteja fora dos padrdes divinos, orientando as a¢fes humanas em

prol do Império. A seguir, a partir disto, buscamos compreender a tensdo de Justino em

sua | Apologia.

4. Tempo histérico na | Apologia de Justino Martir: Uma tensdo na

transversalidade



Pagina | 277

Em sua definicéo de tempo historico, Koselleck nos oferece trés elementos:
espaco de experiéncia, horizonte de espera e tensdo. Segundo ele, o espaco de
experiéncia é 0 “passado atualizado no presente”, o horizonte de espera se constitui de
esperanca, medo, desejo, vontade, inquietude, analise racional, visdo receptiva e
curiosidade e, por ultimo, a tensdo que fica entre as duas primeiras e se caracteriza pelo
tempo histérico (KOSELLECK, 2006, p. 309-310). No primeiro capitulo da presente
tese nos detivemos em conhecer mais sobre o0 espaco de experiéncia de Justino. No
segundo, tanto espacgo de experiéncia quanto horizonte de espera foram analisados. No
terceiro, a énfase, até 0 momento, recaiu sobre o horizonte de espera.

Suas duas categorias meta-historicas foram, desta forma, o nosso guia para
buscarmos entender como Justino percebe, por meio de seus relatos produzidos em sua |
Apologia, o seu tempo historico. Agora é preciso nos deter sobre o que esté entre estas
duas categorias: a tensdo. Permeamos esta questdo quando tratamos sobre a concepgéo
de presente na | Apologia e, como vimos, Justino encontra-se numa tensdo, ou seja,
existe em Justino um tempo histérico e 0 mais importante, ele nos traz em sua obra a
forma como ele o Vé.

Do que vimos até o0 momento, podemos detectar que trés temas perpassam a
forma como Justino entende o seu prdprio tempo histérico. O primeiro deles € a sua fé
nas profecias biblicas. Neste quesito é preciso detalhar que ela alcanca trés instancias de
conformidade com o seu entendimento das mesmas: as profecias cumpridas no passado,
as que estavam ocorrendo diante de seus olhos e aquelas que ainda estavam por ocorrer.
Encontramos, nas duas primeiras, espago de experiéncia e, na terceira, seu horizonte de
espera. O segundo, refere-se a influéncia da sua concepgéo cristologica. E a terceira se
mostra refletida em sua preocupagdo com o julgamento em relacdo aos cristaos.

Julgamento este que, para ele, era incoerente e desembocava na condenacéo injusta dos
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cristdos. Portanto, sua tensdo ocorre na transversalidade com estes trés temas, pois todos
perpassam sua tensdo no sentido de que existem dentro de seu proprio tempo histérico,
ou seja, ndo ha como falar de tempo historico em Justino sem tratar destes trés temas. A

figura abaixo visa a mostrar essa transversalidade:

Espaco de Experiéncia > / T?(sé?/ <}orizonte de Espera

l/ /
Fé nas profecias

biblicas Preocupagdo com o

julgamento dos
/ cristaos

Doutrinas cristas

Todos os trés temas sdo encontradas no presente de Justino e condicionam
sua Otica em relacdo ao seu tempo historico, isto é, todos os eventos captados por ele
estdo subordinados a estes temas. Como vimos, as profecias para Justino séo o elemento
que diferencia o cristianismo das demais concepgcdes filosoficas. Ainda que ele aponte a
importancia das profecias contidas na Sibila e nas de Histaspes, as biblicas possuem um
referencial Gnico: o Espirito Profético. Na | Apologia, as profecias se dividem em trés
tipos: as que foram cumpridas, que estdo se cumprindo e agquelas que virdo a se cumprir
num futuro préximo ou remoto (JUSTINO. | Apologia, XXX. 1; LII. 1-2). As primeiras
sdo, em sua maioria, de cunho cristologico, as segundas se referem a conversdo dos
gentios e as Ultimas aos eventos relacionados a parousia e ao julgamento final dos
impios.

Sua crenga nas profecias altera o seu presente ndo por nega-lo, mas

exatamente por reconhecé-lo. O empenho para que Roma julgue nédo por causa de um
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nome, mas por causa dos atos praticados pelo réu, seja ele cristdo ou ndo; a resolugéo de
escrever uma obra para defender a causa dos cristdos, dos quais ele mesmo faz parte; o
sentido de Tpoodcdvnoiv (Uma peticdo a um governante) e evteuEiv (apelo ou peticio)
ou ainda de guxopéveov (suplicar, rogar), deixam clara a preocupagio presente em
relacdo a situacdo de seus irmdos em Cristo. Trata-se de expectativas que guiam suas
acdes no presente.

Sua preocupagdo esta tdo premente que urge apresentar ao Império quem
sdo realmente os cristdos. Por isso, Justino apresenta as doutrinas e praticas cristds, bem
como defende uma superioridade do cristianismo e refuta as concepg¢des geradas por
meros boatos a respeito dos cristdos. Suas convicgdes escatoldgicas ndo o eximem de
tentar ser um agente transformador de seu proprio tempo historico, bem como o
auxiliam a olhar para o seu presente e entender a importancia de vivé-lo: “Mas eles se
mostram maus, inimigos dos homens e seguidores de opinido, pois ndo nos tiram a vida
para nos libertar, mas nos matam para privar-nos da vida ¢ do prazer” (JUSTINO. I
Apologia, LVII. 3). Ha uma vida, um prazer para se viver no presente que apesar de
suas esperancas escatologicas, ele ndo quer ser privado. Ndo é sem proposito que por
vezes ele adverte aos seus acusadores a respeito da condenacgdo que viria sobre aqueles
que condenarem um cristdo (JUSTINO. | Apologia, Il. 3; XVII. 4; LXVIII. 2;
LXXXVIIL 2). A intencdo é que os cristdos ndo sejam privados da vida e dos bons
momentos que ela proporciona.

Desta forma, Justino alia o julgamento romano e o julgamento divino. De
fato, ele reconhece a autoridade imperial, mas ndo pode aceitar certas imposicoes e a
forma como séo julgados os cristdos (JUSTINO. I Apologia, XVII. 1-3; IV. 10-6). Mas
0 interessante é a sua retdrica ao aliar o julgamento romano com o divino,

condicionando-os, pois ele pretende que o julgamento seja realizado “conforme o exato
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discernimento da investigacdo, e ndo deis a sentenga contra vos mesmos” (JUSTINO. |
Apologia, Il. 3). Mesmo porque, se ele ndo avisa-los desta injustica, adverte ele: “nao
escapareis do futuro julgamento de Deus” (JUSTINO. I Apologia, LXXXVIII. 2). Isto
deixa clara a importancia de sua visdo escatoldgica na forma como ele v& o que esta
acontecendo com os cristdos no julgamento romano. Sua visdo de futuro ndo anula o
presente, muito pelo contrério, ela o afirma.

Apesar da firme crenca de Justino em um julgamento de justos e injustos e
nas promessas vindouras para aqueles que andarem conforme o Logos, ele ndo esta
alheio ao seu préprio presente e consegue expor 0 que estd diante de seus olhos. N&do
somente isto, mas toda sua aquisi¢do doutrinaria cristd, que faz parte de seu espaco de
experiéncia, Ihe proporciona um olhar, uma hermenéutica do mundo real diferenciada.
Ser cristdo lhe condiciona a forma como vive, suas atitudes. Constréi, portanto, o seu
presente e a forma como ele o Vvé.

Para além de suas esperancgas escatoldgicas, ha, em Justino, expectativas.
Sua expectativa principal é de que o Imperador e os magistrados romanos sejam
convencidos pelos seus argumentos de que o0s cristdos ndo sdo problemas para o
Império, mas sdo benéficos. Portanto, é de essencial importancia que se conheca quem
sdo0 os cristdos para que se possa fazer um julgamento justo em relagdo a eles. Justino
expressa esse desejo ao apresentar o objetivo de sua obra:

Com o presente escrito, ndo pretendemos bajular-vos, nem dirigir-vos
um discurso como mero agrado, mas pedir-vos que realizeis o
julgamento contra os cristdos conforme o exato discernimento da
investigacdo (JUSTINO. I Apologia, II. 3).
E, para que esse objetivo possa se concretizar € preciso “expor ao exame de
todos a nossa vida e os nossos ensinamentos” (JUSTINO. | Apologia, Ill. 4). Portanto,

algumas preocupagdes sdo manifestas e elas revelam bem a sua tenséo. Primeiramente,

ele pretende evitar, em seu tempo presente, que os cristdos sejam julgados de forma
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injusta. Para tanto, seu escrito é direcionado, em primeira instancia, a maior autoridade
do Império, Antonino Pio. Em ordem decrescente, € mister que sua obra chegue ao
conhecimento também de seus filhos, do Senado e, a partir dai, ao “universo populo
romano” (JUSTINO. | Apologia, I. 1). Observa-se que Justino se mostra aqui muito
ambicioso ao esperar a recepgao de sua apologia por parte da elite imperial.

Como ja foi dito, ndo temos qualquer noticia que suas esperangas, nesse
sentido, tenham sido satisfeitas. Mas ele, por vezes, demonstra muita confianga que sua
obra chegara ao conhecimento deles: “Contudo, o vosso dever ¢ também ouvir-nos e
mostrar-vos bons juizes. Com efeito, daqui para frente, informados como estais, caso
ndo ajais com justi¢a, ndo tereis nenhuma desculpa diante de Deus” (JUSTINO. I
Apologia, Il1. 4-5). Aqui, ele ainda revela outro objetivo, as informagdes que sdo dadas
em sua | Apologia tencionam também um alivio de consciéncia. Tal como Pilatos,
Justino “lava as suas maos”. Se ndo atentarem para as adverténcias que ele apresenta,
ele se isenta de culpa. Afinal de contas, ele ndo quer ser responsavel “pelo castigo
daqueles que, ignorando a nossa religido, pecam por cegueira contra n6és” (JUSTINO. |
Apologia, I11. 4). Justino possui esta expectativa.

Como o horizonte é aquilo que esta a frente, que se pode visualizar em uma
visada, com a expectativa, portanto, temos aquilo que ansiamos ver no horizonte, aquilo
que se busca contemplar. Deste modo, o horizonte pode mudar as decisdes do sujeito.
Ao vislumbrar o horizonte, este pode alterar, transformar o sujeito que ird por sua vez
alterar 0 seu presente e construir novas memorias e novas imaginacoes. Percebe-se,
desta forma, que existe uma relagdo entre as categorias e 0 sujeito e ndo somente entre
as categorias e 0 presente ou mesmo entre as categorias em si. A medida que Justino

olha para suas expectativas e esperas, 0 seu presente € alterado.
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Justino invalida qualquer julgamento de um tribunal romano que julga néo
segundo a justica, a piedade e a filosofia, mas segundo a “violéncia e tirania”
(JUSTINO. I Apologia, Ill. 2) ou movido por “impulso irracional ou por boato cronico”
(JUSTINO. I Apologia, Il. 2). Seu espaco de experiéncia Ihe permite conhecer ambos 0s
lados: o dos fildsofos e o dos cristdos. Justino utiliza-se do conhecimento dos primeiros
para defender os segundos. Sua propria experiéncia e mesmo a experiéncia de seus
semelhantes Ihe servem de munigdo em suas argumentagdes. E preciso lembrar aqui a
afirmacdo de Koselleck de que “também a histéria ¢ desde sempre concebida como
conhecimento de experiéncias alheias” (KOSELLECK, 2006, p. 310).

No quesito da sua preocupacdo em relacdo ao presente ndo podemos
esquecer que, para Justino, na intromissdo das entidades espirituais, maléficas e
benéficas, o presente é alterado. Entdo, seu presente depende de como seré realizada a
acao destes seres.

O que pode haver nisso? NOs fizemos profissdo de ndo cometer
nenhuma injustica e ndo admitir essas impias opinides. Vés, porém,
ndo examinais Nnossos juizos, mas, movidos de paixao irracional e
aguilhoados por demdnios perversos, nos castigais sem nenhum
processo e sem sentir remorso algum por isso (JUSTINO. | Apologia,
V. 1).

Em suma, sua realidade é permeada pela concepc¢do de um mundo espiritual
ativo em seu presente. Justino vive no presente da forma mais coerente possivel, pois
ele ndo se mostra preso ao seu passado, nem ao seu futuro. Mas ambos fazem parte de

seu presente. O passado, ao sabor da memoria, e o futuro, da imaginacdo, da espera.

Como ja adverte Sponville:

Viver no presente? Tem de ser, ja que sO isso nos € dado. Viver no
instante? De jeito nenhum! Seria renunciar a memoria, & imaginacao e
a vontade — ao espirito em si. Como pensar sem nos lembrar das
nossas ideias? Amar, sem nos lembrar de quem amamos? Agir, sem
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nos lembrar dos nossos desejos, dos nossos projetos, dos noOsSsOs
sonhos? (SPONVILLE, 2002, p. 120).

Por fim, é em seu presente que Justino decide escrever sua apologia, € no
presente que ele a projeta e é em seu presente que ele a escreve. E preciso enfatizar que
quando Justino tencionava escrever a sua | Apologia ele estava em meio a uma tenséo
entre seu espaco de experiéncia e seu horizonte de expectativa: cristdos estavam sendo
perseguidos, julgados e condenados simplesmente por causa do rotulo cristdo. Algo
precisava ser feito e ele o faz no campo do debate intelectual, no campo das ideias: ele
escreve. Portanto, ele tinha uma intencdo que estava baseada em uma tensao presente
em seu campo de vivéncia, de experimentacdo. Estava, desta forma, disponivel a sua
leitura de mundo.

Assim, Justino faz sua leitura do mundo tendo como base 0s ensinamentos
cristdos. A encarnacdo do Verbo, sua trajetoria até a crucificacdo e ressurreicdo, bem
como a mensagem evangélica do Verbo, trazendo salvacdo a todos os homens, e a ideia
de um futuro apocaliptico fazem parte do aparato mental sob o qual Justino enxerga o
seu proprio tempo. Ndo somente isso, mas passado, presente e futuro, para Justino, s
podem ser entendidos a partir destas diretrizes, destas linhas guias que direcionam nao
sO para onde olhar, mas como olhar e o porqué olhar. Em suma, sua cosmovisdo esta
subordinada as suas concepcges cristds. Nisto consiste a transversalidade de sua forma
de ver o seu tempo historico.

Justino vé e nos transmite relatos de cristdos sendo perseguidos por pessoas
no Império, meramente por causa do nome “cristdo”. Dois grupos peculiares que nio
eram perseguidos inquietavam-no: aqueles que se diziam cristdos, mas ndo eram, e
pessoas com outras crengas. Ele relata ainda sobre a forma como os cristdos agiam e

reagiam as circunstancias; a pratica cotidiana dos cristdos; um futuro de gldria para os
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cristdos e de ruina para os incrédulos; um passado da histdria do cristianismo (Jesus,
Apostolos, discipulos, perseguicdo pelos judeus — Bar Kosiba, carta a Mimicio
Fundano, etc.); um passado da historia e mitologia grega, sendo esta Ultima ligada a
meras crengas religiosas que, em alguns casos, envolviam demonios e néo se tratava,
segundo ele, exatamente de relatos ficticios; um passado da histéria judaica, etc. Tudo
isso ele V&, interpreta e transmite em seu proprio tempo histérico. Como afirma
Sponville:

Se vocé estuda ou paga um plano de aposentadoria, é para preparar
seu futuro, e vocé esta certo. Mas é no presente que vocé estuda ou
paga, ndo no futuro! Se vocé cumpre suas promessas, € porque, antes
de mais nada, vocé se lembra delas, e tem de lembrar. Mas é no
presente que vocé as cumpre, ndo no passado (SPONVILLE, 2002, p.
120).

Justino estd conscio disto: “Depois dessa primeira iniciagdo, recordamos
constantemente entre nos essas coisas” (JUSTINO. | Apologia, LXVII. 1; grifo nosso).
Por recordamos, ele estd se referindo as praticas cristas realizadas no presente e nao
simplesmente ao ato de recordar.

Em suma, assim como um profeta que profetizava sobre o futuro tinha uma
funcdo social no presente, Justino, enquanto um filésofo cristdo, compreende o seu
papel em seu presente histérico como defensor dos cristdos. Por isso, ele recorda no
presente eventos, doutrinas e profecias feitas no passado e evoca, no presente, as
promessas vindouras e o0 juizo de Deus. A propria eucaristia revela suas camadas de
temporalidade e seu compromisso com o presente (JUSTINO. | Apologia, XLVI1.1-4).
Ela é realizada no presente, mas possui teor escatoldgico e aponta também para o
passado, pois fala tanto da primeira vinda de Cristo quanto da promessa de seu retorno.
Justino &, portanto, um homem de seu tempo que ndo tem somente 0s seus pés fincados

no presente, mas também os seus olhos. Porém, em sua memoria, ele carrega a

esperan¢a de um mundo melhor, mas que ndo o inibe de suas responsabilidades, no seu



Pagina |285

tempo, com 0s seus pares, seus irméos, de usar o seu conhecimento acumulado para

defendé-los.
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CONSIDERACOES FINAIS

% sobre a | Apologia de Justino Martir,

Debrugamo-nos mais uma vez'®
porém agora com o objetivo de trabalhar com o conceito de tempo histérico. Em uma
nova leitura da obra, ficamos intrigados com a maneira como ele narra os fatos, sua
forma particular e proposital de trazer os eventos a tona, sua hermenéutica, sua leitura
de mundo. Tudo isto nos direcionou a indagar qual seria a melhor forma de entender
como Justino via o seu proprio presente, como ele compreendia as coisas que estavam
acontecendo “diante de seus olhos”. Isto se resume na pergunta: Qual a concepcdo de
Justino em relacdo ao seu tempo historico? Nao se trata, como dissemos, de pensar no
conceito de tempo historico que Justino possui, mas de como ele interpreta os eventos
que estdo ocorrendo ao seu redor, de quais elementos interferem na sua hermenéutica
existencial.

Encontramos nas categorias de Koselleck as ferramentas necessérias para
analisarmos tal concepgdo, uma vez que dectatamos em Justino uma tensao entre o seu
espaco de experiéncia e em suas esperas escatologicas, mas também em suas
expectativas no que tange a situacdo dos julgamentos dos cristdos. Com isto em mente,
nos dispomos a entender melhor as suas experiéncias, suas esperancas e suas
expectativas com o objetivo de verificar o quanto estas influenciavam sua viséo em
relacdo ao seu presente.

Desta forma, investigamos no primeiro capitulo questdes primordiais que
muito se relacionam com o espaco de experiéncia de Justino, pois como disse Koselleck

sobre esta categoria, ela é o “passado atualizado no presente” (KOSELLECK, 2006, p.

180 A primeira vez foi na Dissertacdo de Mestrado e pesquisamos a identidade crista primitiva, segundo a
concepgao de Justino.
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309). Por isso, analisamos questdes relacionadas tanto ao passado de Justino quanto ao
seu contexto presente. Ndo somente isso, mas apresentamos eventos que ocorreram e
outros que estavam ocorrendo em sua época de experiéncias que nao eram
especificamente dele, mas faziam parte de sua conjuntura. Eram experiéncias alheias,
mas como afirma Koselleck “a histéria é desde sempre concebida como conhecimento
de experiéncias alheias” (KOSELLECK, 2006, p. 310). Desta forma, pudemos conhecer
melhor Justino, sua obra e os cristdos dos quais ele mesmo declara: “Eu, um deles”
(JUSTINO. I Apologia, I. 1)”.

A importancia das profecias para Justino, principalmente o uso frequente da
literatura judaica nos direcionou a trabalhar no segundo capitulo com os conceitos de
profeta e profecia, tanto no seu aspecto linguistico como no histérico. Para este ultimo,
nos utilizamos basicamente da literatura biblica por ser esta a mais citada por Justino,
ndo sO representando bem a sua relagdo com o seu horizonte de espera como para
demonstrar a superioridade do cristianismo em comparag¢do com as demais concepgoes
filosoficas e mesmo as mitologias greco-romanas. Alguns caminhos aqui percorridos
foram obrigatorios a fim de conhecermos, de forma mais clara, boa parte da
intertextualidade em sua obra. Assim, tratamos de conhecer um pouco da histéria do
judaismo e das discussdes referente a literatura judaica.

A utilizacdo da literatura biblica, principalmente do Antigo Testamento, foi
fundamental para que o proprio Justino pudesse construir seu arcabouco tedrico sobre
0s conceitos de profecia e profeta. O que observamos neste capitulo foi o
desenvolvimento do processo oracular dentro do judaismo até sua recepcdo e
apropriacdo pelo cristianismo. Justino se apropria bem destes conceitos que ele retira
desta literatura. O profeta passa a ser, na literatura judaica, um apologista da religido de

Yahweh que visa a proteger ndo somente o seu culto, mas orféos, vilvas, pobres, enfim
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os menos favorecidos. Em comparacédo, Justino é o apologista de um grupo que esta
sendo desfavorecido dentro do processo penal romano. Justino parece aqui fazer eco a
voz dos profetas e se posiciona como tal.

A funcdo do profeta se equipara, assim, a do filésofo. Da mesma forma que
o papel do filésofo € mostrar a verdade e deixa-la clara aos homens (JUSTINO, I
Apologia, V. 3), assim também é a do profeta. Justino ndo é o profeta no sentido
classico de porta-voz da divindade, aquele que fala “assim diz o Senhor”, mas aquele
que se propde a ndo se calar diante da injustica e defende os injusticados. O fildsofo
Justino ndo possui todas as atribui¢cfes de um profeta tal como os profetas do Antigo
Testamento. O seu compromisso com a Palavra de Deus, sua devog¢do a divindade e sua
defesa da fé sdo as Unicas caracteristicas que podem ser elencadas como semelhantes as
dos profetas. O seu inspirador € o Logos. Tanto no helenismo quanto no judaismo, o
pivO da concepcdo de verdade e que desempenha a fungdo de revelar a verdade aos
homens sobre a¢cdo do mundo espiritual no mundo dos homens € o Logos:

De fato, por obra de Sdcrates, ndo s6 entre 0s gregos se demonstrou
pela razdo a acdo dos demdnios, mas também entre os barbaros, pela
razo em pessoa, que tomou forma, se fez homem e foi chamado Jesus
Cristo (JUSTINO, | Apologia, V. 4).
Se Sdcrates falou segundo o Logos € porque havia nele um gérmen do
Logos, mas no cristianismo foi o “Logos em pessoa” que veio falar diretamente com a
humanidade. O escritor da Epistola aos Hebreus também nos informa que “Havendo
Deus antigamente falado muitas vezes, e de muitas maneiras, aos pais, pelos profetas, a
nos falou-nos nestes tltimos dias pelo Filho” (Hb 1:1). Em Justino, o Logos e o Espirito
profético sdo 0s responsaveis por inspirar a mensagem da divindade (JUSTINO. I
Apologia, XXXI. 1).
Em sintese, as profecias judaicas e cristds Ihe eram Uteis ndo somente

porgue construiam o seu horizonte de espera, mas Ilhe davam um meétier. Entender a sua
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definicdo de profecia e profeta nos levou a compreender a sua propria funcdo enquanto
um arauto e defensor do cristianismo. As profecias biblicas, sua compreensdo do
cristianismo e a situagdo dos cristdos no Império se revelaram como a base de sua
atuacdo em seu presente e 0 porqué de sua tensdo. Estar num presente aguardando um
futuro escatologicamente promissor para os cristdos, mas ainda ndo cumprido, a viséo
dos cristéos sendo injusticados nos tribunais o forcaram a se levantar, a agir. Os profetas
do Antigo Testamento e os apdstolos do Novo séo os seus espelhos.

O segundo capitulo nos revela, assim, o modelo de profeta para Justino:
aquele que impulsonado pelo Espirito profético e pelo Logos ndo deixa de transmitir a
vontade de Deus e se levanta em favor daqueles que precisam, ou seja, um profeta &,
antes de tudo, um agente dentro de sua propria sociedade para promover a justica. A
base para que os julgamentos romanos sejam realizados de forma justa Justino nos
apresenta. Os magistrados devem sentenciar “nao levados pela violéncia e tirania, mas
segundo a piedade e a filosofia. SO assim governantes e governados podem gozar de
felicidade” (JUSTINO. I Apologia, Ill. 2). A piedade deve ser entendida aqui como o
temor a Deus que, consequentemente, exige um comportamente integro. A filosofia
também é importante, pois ela é que traz o entendimento justo de todas as coisas. E,
para Justino, somente o cristianismo € a “filosofia segura e proveitosa” (JUSTINO.
Dialogo com Triféo, VIII.1).

Tendo tido uma melhor compreensdo de Justino, de sua obra e daquilo que
estd no cerne de sua obra: as profecias, nos detivemos no terceiro capitulo nas
temporalidades na | Apologia. Analisamos questdes relativas a sua concepcdo de
passado, presente e futuro. Trouxemos alguns relatos com o objetivo de avaliarmos a

forma como ele lida com estas temporalidades e melhor compreender a sua tensao.
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As categorias metahistoricas de Koselleck auxiliaram-nos a compreender
que na tens&o de Justino perpassam, basicamente, trés temas capitais para Justino e séo
inegociéveis para ele. O primeiro é a sua fé nas profecias biblicas. Profecias nédo
enquanto doutrina, mas enquanto atividade religiosa controlada pela crenga. Em sentido
mais estrito, a mensagem oracular. Crer nestas profecias deveria conforta-lo o suficiente
para que ndo houvesse tensdo, no entanto, a primeira tensdo que as profecias causaram
em Justino estd exatamente relacionada com 0 Sseu compromisso, assim como 0S
profetas do Antigo Testamento, de anunciar a verdade, a mensagem de Deus e defender
0s menos favorecidos. O que nos leva ao segundo tema: sua preocupagdo com o
julgamento dos cristdos diante dos magristrados romanos. N&do havia como Justino ficar
passivo diante do fato de que muitos cristdos estavam tendo um julgamento injusto. Sua
inquietacdo o inclina a escrever a | Apologia.

As profecias deixavam-no seguro em relacdo ao seu futuro, mas elas ainda
ndo tinham se cumprindo, o que também lhe causava uma certa ansiedade, uma certa
tensdo. Justino anela pelo reino de Deus: “Até vés, apenas ouvindo que esperamos um
reino, logo supondes, sem nenhuma averiguacao, que se trata de reino humano, quando
nds falamos do reino de Deus” (JUSTINO. | Apologia, XI. 1). Enquanto este ndo se
concretiza € preciso esperar, mas ndo passivamente.

O terceiro tema que esta na base da forma como ele vé o seu proprio tempo
é sua concepcdo doutrinaria. Sua cristologia, soteriologia, angelologia, demonologia,
teologia ndo sO orientavam suas acdes no presente como geravam exigéncias a serem
cumpridas enquanto cristdo. Por causa destas exigéncias, Justino ndo poderia ficar inerte
diante das perseguicdes aos cristaos e dos julgamentos parciais.

Desta forma, a tensdo de Justino na | Apologia € guiada por estes trés temas.

Estes s@o produto de suas vivéncias, de suas experiéncias, de seu aprendizado engquanto
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ser no mundo. O que ha entre suas experiéncias vividas atualizadas no presente e aquilo
que ele aguarda com anelo e mesmo o que ele objetiva com sua obra € apreensdo. Nao
vemos, em toda sua | Apologia, um Justino angustiado em relacdo nem a sua espera,
nem a sua expectativa, mas ele deixa claro o seu desejo de estar com o seu Deus,
morando juntamente com os demais cristdos. Aspira também que 0s cristdos sejam
julgados de forma justa, ou que nem sejam julgados, pois se pensarmos bem, em sua
opinido, um cristdo s6 tem a cooperar com o0 bem estar de Roma.

Em suma, Justino € um cristdo que vive uma tensdo entre o seu espaco de
experiéncia e seu horizonte de espera/expectativa. Ele possui desejos, anseios, projetos,
planos, preocupacdes, tensdo. Desejo de ver os cristdos ndo sendo julgados e
condenados simplesmente por causa de um nome. Anseio pela parousia. Seu plano
principal pode ser constatado pela sua intencdo e acdo ao escrever a | Apologia.
Percebemos sua preocupacdo em relagdo a injustica feita aos cristdos e,
consequentemente, em convencer a elite romana. Séo tais caracteristicas em Justino que
revelam sua tensdo e é a partir dela que conhecemos sua visdo de mundo, seu tempo
histérico. Portanto, a forma como ele via sua propria época esta diretamente ligada as
suas experiéncias atualizadas no presente e as suas esperas e expectativas. Tanto o seu
espaco de experiéncia quanto o seu horizonte de espera/expectativa atuavam em seu
presente por meio de sua crenca nas mensagens proféticas biblicas, sua preocupagéo

com seus irmdos de fé e também por meio de formacao doutrinaria crista.
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